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RESUMO

Este trabalho coloca questdes que nado sdo correntes nos Estudos Organizacionais
(EOs). Propde pensar a constituicdo do sujeito, sua relagdo com a ideia do governo de
uns sobre 0s outros e como tornar a vida mais bela. Para isso, invoco o pensamento
filosofico de Michel Foucault para auxiliar na mirada sobre o campo, problematizando
a subjetividade, a constituicdo do sujeito na modernidade. Lanco mao da nogao
foucaultiana de governamentalidade, a forma como uns exercem o governo sobre os
outros, colocando em questdo a forma como as subjetividades se constituem nesse
jogo. A forma que a vida assume, configura o seu éthos e, constituir-se eticamente exige
um éthos belo, uma vida a se admirar, a tomar como exemplo. Por certo que, para que
o individuo possa dar forma a sua vida, fazendo-a corresponder a sua verdade de
sujeito, necessita, ele, exercer a liberdade. Dai afirmar que a liberdade seja condicdo
ontolodgica para uma vida ética, e que seu impedimento se constitua em uma pratica
fascista. Proponho pensar isso em relagdo com o papel do intelectual como um agente
envolvido na constituicdo de sujeitos, um individuo na condicdo de exercer um
governo. Por isso, parto da ideia de que a subjetividade nos Estudos Organizacionais
estd relacionada a uma nocdo de conhecimento e verdade que implicam uma conduta
ética enquanto prética da liberdade para sugerir que se problematize, que se coloque
em questdo, a prética intelectual. Considerando as formas de subjetivacao descritas
por Michel Foucault, sugiro refletir sobre como elas se apresentam nos Estudos
Organizacionais e quais as implicagdes disso para o exercicio da liberdade por parte
dos sujeitos. Ao desenvolver o trabalho na forma de um ensaio, assumo ndo oferecer
as respostas tranquilizadoras, porquanto me comprometo a fornecer subsidios pelos
quais podemos considerar, analisar, cuidar, enfim, de nés mesmos como produtores e
reprodutores de relacdes de subjetivacdo.

Palavras-chave: subjetividade; ética; fascismo; estudos organizacionais.



ABSTRACT

This thesis poses questions that are not common in Organizational Studies (OS). It
proposes to think about the constitution of the subject, its relation to the idea of the
government of someone over the others and how to make life more beautiful. For this,
I invoke the philosophical thought of Michel Foucault to help in the field look,
problematizing the subjectivity, the constitution of the subject in modernity. I use
Foucault's notion of governmentality, the mode as someone govern others, calling into
question how are constituted the subjectivities in this game. The form that life assumes
molds its ethos, and to be ethically constituted demands a beautiful life, a life to be
admired, to be taken as an example. Of course, in order for the individual to mold his
life by making it correspond to his truth as subject, he needs to practice freedom.
Therefore, to affirm that freedom is an ontological condition for an ethical life. I
propose to think this in relation to the role of the intellectual as an agent involved in
the constitution of subjects, an individual in the condition of exercising a government.
Therefore, I start from the idea that the subjectivity in Organizational Studies is related
to a notion of knowledge and truth that imply an ethical behavior as a practice of
freedom to suggest that the intellectual practice be problematized. Considering the
forms of subjectivation described by Michel Foucault, I suggest reflecting on how they
present themselves in Organizational Studies and what the implications are for the
exercise of freedom by the subjects. In developing the work as an essay, I assume that
I do not offer the reassuring answers because I commit myself to provide subsidies by
which we can consider, analyze, and ultimately take care of ourselves as producers
and reproducers of subjectivation relations.

Keywords: subjectivity; ethic; fascism; organizational studies.
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PROLOGO:
A SITUACAO DESTE TRABALHO NOS ESTUDOS ORGANIZACIONAIS

Prepare o seu coragio

Pras coisas que eu vou contar

Este trabalho coloca questdes que ndo sdo correntes nos Estudos
Organizacionais (EOs). Propde pensar a constituicdo do sujeito, sua relacdo com a ideia
do governo de uns sobre os outros e como tornar a vida mais bela. Desde que li pela
primeira vez, sempre me pareceu muito adequada a méxima de Omar Aktouf (1996,
p- 20): “o mundo jamais esteve assim tdo abarrotado de bacharéis em administracao e
jamais esteve assim tdo mal administrado.” Uma reflexdo semelhante me ensejou a
investigacdo no interior dos Estudos Organizacionais. Muito se tem falado sobre
mudancas nas organizagdes, sobre as relacdes no interior das organizacdes, sobre as
novas formas que assumem as organizacdes, mas pouco destaque se tem para uma
reflexdo sobre os proprios sujeitos que fazem os Estudos Organizacionais. Ndo se vé
colocada a questao sobre como tornar mais bela a vida. A reflexao ensejada por Aktouf
situa-se, mais ou menos precisamente, no tanto que analisamos, interpretamos,
compreendemos a vida nas/das organizacdes para onde langamos nossos olhares e
tdo pouco sabemos sobre nés. As relacdes, os jogos de poder, os pressupostos da
organizagdo sao explorados quando se situam distantes de nds, ndo fazemos a mesma
abordagem sobre nossa vida cotidiana. Uma agenda como esta poderia dar tema a
uma vida de pesquisador, de modo que situei a minha mirada para uma questao
pontual: como esté constituido o sujeito no campo dos Estudos Organizacionais?

Surgem, entao, previamente ao estudo propriamente dito, duas outras
questdes relacionadas entre si. Uma delas sugere que nao seja do interesse dos
pesquisadores da area analisar a questdo do sujeito porque este tema esta fora do
escopo do campo. Talvez seja tema da psicologia, da filosofia, da sociologia.
Justamente o que seja este campo, quais seus os temas de estudo, constituem, entao, a

outra questao.
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Jaem 1999, no “classico” Handbook de Estudos Organizacionais, este tema é posto
em discussao. Michael Reed identifica os EOs como um campo historicamente
contestado. De acordo com o autor, qualquer debate tedrico ou reconstrucao histérica
referente aos estudos organizacionais sao uma interpretacdo controversa e contestada
que como tal, sempre poderd ser refutada. Portanto, para Reed (1999), a teorizagao
sobre a organizacdo é um campo de conflitos histéricos em que diferentes abordagens
lutam por reconhecimento e aceitacdo. O que me faz considerar que ndo seja tao clara
assim a definicdo sobre um assunto pertinente ou ndo ao campo. Ademais, sugere que
aqueles temas que hoje fazem parte do escopo do campo possam, eventualmente, nao
serem “organicos”, tendo sido introduzidos a partir do interesse dos pesquisadores.

Mesmo Stewart Clegg (1999), longe de ser um progressista, destaca o papel
relevante da mudanga no pensamento social por meio do que denomina “pds-
modernismo”. Ele aponta que o objeto principal de critica dos “pds-modernistas” foi
0 marxismo e sua “narrativa-mestre” fundamentada na luta de classes. Reconhece,
ainda, o papel que a ideia de estudos organizacionais compostos por alternativas
paralelas de explicacdo da realidade social teve nos debates dos anos 80, apds a
publicacao de Sociological paradigms and organizational analisys (BURREL e MORGAN,
1979). Para ele, contudo, os paradigmas figuram como nichos em que os pesquisadores
que ele chama de “alternativos” podem trabalhar, sem ter que prestar contas aos
funcionalistas, habitantes de outro paradigma.

Clegg (1990, 1999) entretanto, reconhece um mundo em plena transformacao
para o qual a diversidade de explicacdes pode ser proveitosa, incluindo-se abordagens
que desafiam o funcionalismo e se caracterizam como “contra” ciéncia (MARSDEN e
TOWNLEY, 1999). Além disso, reconhece o esforco de tedricos no estabelecimento de
um dialogo supra-paradigmatico (CLEGG, 1999; 1990).

Contudo, no momento em que o debate se aquece, ha posigdes mais ortodoxas,
defendendo uma definicdo tnica e totalizante dos estudos organizacionais, como
aquela colocada por Lex Donaldson (1985; 1888). A luta, conforme ele mesmo definiu,
era em favor da “defesa da teoria organizacional”.

A Teoria Institucional confere grande importdncia ao conceito de campo

organizacional, a partir da qual se poderia extrair uma definicdo do que seja o “campo
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dos estudos organizacionais”. Todavia, Vieira e Carvalho (2003) discutem, justamente.
as limitacdes da Teoria Institucional na compreensao do conceito de campo. Adiante,
Carvalho, Vieira e Goulart (2012) reconhecem o conservadorismo representado pela
Teoria Institucional.

Clovis L. Machado-da-Silva e seus colaboradores (MACHADO-DA-SILVA,
GUARIDO FILHO e ROSSONI, 2006), oferecem, ao menos, “Seis Diferentes Leituras”,
ao discutir os campos organizacionais. Definem, primeiramente, que o conceito de
campo parte de uma nogao de estruturacdo, e que as relacdes entre “organizacdes” e
“outros atores sociais” mais do que representarem uma estrutura resultante das suas
atividades, definem e delimitam as suas a¢des. Além disso, incorpora uma légica
recursiva na compreensao da relacdo entre agéncia e estrutura. Os autores ainda
apontam para o risco do que chamam de “imprudéncias epistemolégicas e tedricas
favorecedoras”, quais sejam:

¢ A ontologizacao do campo, como realidade de fato e completa, o que chama
de realismo radical;

e Areificagdo do campo, que atribui a ele uma existéncia independente;

¢ O voluntarismo que toma o campo como produto exclusivo da agdo
humana;

e O funcionalismo, entendendo que o campo resulta de necessidades
funcionais dos atores sociais;

¢ O normativismo, considerando o campo como uma representagao social da
realidade capaz de impor parametros para a agao.

Por fim, apresentam seis perspectivas tedricas diferentes para a compressao
dos campos organizacionais. Partem de uma interpretacdo como “a totalidade dos

z M

atores relevantes” até
arenas de disputas, espagos de didlogos, poder e conflito (MACHADO-DA-SILVA,
GUARIDO FILHO e ROSSONI, 2006).

uma rede estruturada de relacionamentos”, passando por

Os objetivos que esta tese possa ter passam muito longe de compreender a
nocdo de campo organizacional, seja da Teoria Institucional, seja da perspectiva
bourdiesiana, pautada pelo habitus ou por um monopdlio da competéncia cientifica.

Aqui, prefiro acompanhar Sueli Goulart (2018) na colocagdo dos problemas, embora
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ndo a acompanbhe, de todo, nas solugdes propostas: “quais sao as barreiras ou os limites
estabelecidos para a &rea sobre determinados temas? Quem as constr6i? Por qué? A
que e a quem servem estas delimitagdes?” (pp. 283-284).

Ao lembrarmos das ideias presentes na Europa apdés a Segunda Grande
Guerra, podemos identificar a percepcdo por parte dos pensadores, com destaque para
os franceses e alemaes, da fragilizacdo desta nogdo monolitica de grupo. Uma nacao,
uma lingua, uma religido. Todos estes ndo eram aspectos suficientes para, naquele
momento, de um lado inclui-los em uma definicdo qualquer, e de outro, excluir os
demais. O fortalecimento das ideias unificadoras, do estado-nacao, das identidades,
havia produzido a guerra e a morte. Como olhar para um alemdio?, se pergunta o francés
Sartre.

Michel Serres faz uma demonstracao da insuficiéncia das estratificacdoes de
grupo, contada por Scarlet Marton (2012). Diz ele que, olhando por sua carteira de
identidade, seu nome é Michel, o que o faz membro de um grupo de todos os que se
chamam Michel, e também Miguel, Michael. Também faz parte de um grupo de
pessoas nascidas na Franca, os franceses. E homem, com (a época) mais de cinquenta
anos, o que o insere nestes grupos especificos. Contudo, nenhuma destas
caracteristicas é capaz de representéa-lo, ou a qualquer um dos demais membros de um
destes hipotéticos grupos. Ou ainda, produzir uma adesdo imediata ao grupo, como
que por uma natureza comum. Os grupos, campos, espagos, sdo, assim, sempre
delimitacOes exteriores.

Assim, percebo o agrupamento em torno de no¢des mais ou menos comuns,
temas e interesses de trabalho, objetos de estudo, entre outros aspectos, como
elementos agregadores de um certo estrato da teoria, a que chamar Estudos
Organizacionais e em torno do qual se funda uma fronteira que delimita o espago em
relacdo a outros campos de conhecimento.

A fronteira é este muro que se deve guardar e respeitar, dado o medo do que
exista para além dela. O limiar, contudo, é uma zona nebulosa, instavel, que atrai pelo
que promete e onde Walter Benjamin diz que se pode praticar uma “ciéncia das
passagens, dos limiares”. Isto é, uma ciéncia que abra espago para atingirmos uma

nova posicdo, uma mudanca, uma flutuagao. A fronteira é uma linha de barragem,
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enquanto o limiar uma linha (ampla, larga) de passagens mdltiplas. A fronteira é um
lugar burocratico, enquanto o limiar é um espaco em que fervilha a imaginacdo. “O
limiar, todos os limiares, se transformam assim em lugares de vida e de pensamento
escrito, enquanto a fronteira acabaria por ser, para Benjamin, lugar de morte”
(BARRENTO, 2012. p. 47).

Posicionar-me no limiar permite a entrada e a saida, laissez passer entre [0 que
a ciéncia régia determina como] dentro e fora, contrabandeando ideias daqui e dali de
modo a - numa metafora biolégica - “enriquecer o material genético” deste corpo de
saberes. Nomadicamente, praticar a miscigenagdo, mistura criticada tanto pelos nazi-
fascistas do século passado como pelos conservadores de extrema direita do presente
ou ainda, pelos que se alinham a perspectiva da incomensurabilidade epistemolégica.
E por isso que, ao longo do texto, havera exposicdes de como o fascista ndo é mais o
ditador europeu de bigode, mas o fascista, agora, senta ao lado. Mais ainda, reside em
nos quando pretendemos esta ou aquela reserva de direito, esta ou aquela autorizagao
para alguém falar.

Para dizer de outro modo, este trabalho se insere nos Estudos Organizacionais
como uma escrita menor. O adjetivo “menor” ndo esta para qualificar certos escritos,
“mas as condigdes revoluciondrias de toda literatura no seio daquela que se chama
grande (ou estabelecida). [...] escrever como um judeu tcheco escreve em alemao”
(DELEUZE e GUATTAR]I, 2014, p. 39). Uma escrita menor é aquela que escreve a voz
da minoria, que desterritoriliza a lingua, como Kafka fez com o alemdo. Aos judeus de
Praga lhes era negado o acesso a escrita, a literatura lhes era impossivel. Mas era
impossivel ndo escrever, impossivel escrever em alemao, impossivel escrever de outro
modo. Nao é como falar uma outra lingua que nado a sua, como aprendizado, é ser
estrangeiro em sua propria lingua. Ser bilingue mesmo em uma tnica lingua,
operando uma lingua menor dentro de nossa lingua, fazendo de nossa prépria lingua
um uso menor. “O multilinguismo [sic] ndo é apenas a posse de varios sistemas, sendo
cada um homogéneo em si mesmo; ¢, antes de tudo, a linha de fuga ou de variagdo que
afeta cada sistema impedindo-o de ser homogéneo” (DELEUZE e PARNET, 1998, p. 4-
5).
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E praticando o multilinguismo, sendo estrangeiro nos Estudos
Organizacionais como quem é estrangeiro em sua propria lingua, que invoco o
pensamento filosofico para auxiliar na mirada sobre o campo. Michel Foucault convida
a problematizarmos a subjetividade, a constituicdo do sujeito na modernidade. Para
tanto, ele desenvolve a nogdo de governamentalidade, a forma como uns exercem o
governo sobre os outros e coloca em questdo a forma como as subjetividades se
constituem nesse jogo (FOUCAULT, 2014a). Ao olhar para os antigos, Foucault
percebe que era uma preocupagao constante o trabalho de fazer da sua vida uma obra
bela por meio da correspondéncia entre a sua existéncia e a verdade (FOUCAULT,
2010a). A forma que a vida assume, para os gregos, configurava o seu éthos e,
constituir-se eticamente exigia um éthos belo, uma vida a se admirar, a tomar como
exemplo. Por certo que, para que o individuo possa dar forma a sua vida, fazendo-a
corresponder a sua verdade de sujeito, necessita, ele, exercer a liberdade. Dai afirmar
que a liberdade seja condicao ontolégica para uma vida ética.

Isso se conecta a outra questdo colocada pelo francés e que trata do papel do

intelectual como um agente envolvido na constituicdo de sujeitos, um individuo na

condicdo de exercer um governo. Por isso, parto da ideia de que a subjetividade nos

Estudos Organizacionais esta relacionada a uma nocdo de conhecimento e verdade

que implicam uma conduta ética enquanto pratica da liberdade para sugerir que se

problematize, que se coloque em questao, a pratica intelectual.

Nao se trata de proceder a uma analitica do poder nos EOs mas, considerando
as formas de subjetivacdo descritas por Michel Foucault, refletir sobre como elas se
refletem nos Estudos Organizacionais e quais as implica¢des disso para o exercicio da
liberdade por parte dos sujeitos. Ao desenvolver o trabalho na forma de um ensaio,
assumo nado oferecer as respostas tranquilizadoras, porquanto me comprometo a
fornecer subsidios pelos quais podemos considerar, analisar, cuidar, enfim, de nés
mesmos como produtores e reprodutores de relacdes de subjetivagao.

Por isso, sugiro pensar a subjetivagio com Michel Foucault e, para tanto,
reconstruo o caminho do pensamento do filésofo em torno da problemética do sujeito.
Os seus ultimos cursos no Collége de France, cujas teméticas foram publicadas em A

Historia da Sexualidade, e deram origem a publica¢cdes na forma de livros, tratam de
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uma abordagem e uma questio que ndo estdo trabalhadas nos Estudos
Organizacionais. Os pesquisadores dos EOs ja tomaram Foucault como um teérico do
discurso e um teérico do poder. Contudo, ele proprio esclarece que a questdao do poder
ficou mais bem colocada nos termos da subjetivacdo. Para além de interditos e
negacdes, diz ele, produzimos, desde a antiguidade, individuos sujeitados,
governados. Dada esta pouca familiaridade do campo com estes tltimos trabalhos de
Michel Foucault, considerei relevante reproduzir, para além dos conceitos mais ou
menos acabados, o processo que levou a sua construgao. Assim, naquela secdo, temos
o desenvolvimento da nogao de sujeito no cristianismo, de como os individuos
cuidavam de si na direcdo de uma existéncia bela na antiguidade, como isso se
relaciona ao platonismo enquanto forma de compreensao do sujeito e da verdade e,
por fim, com os cinicos representam um rompimento com formas tradicionais de dizer
a verdade. Embora a preferéncia tenha se dado pelo uso do texto de Michel Foucault
diretamente para construir a trajetéria, seus comentadores sdo integrados
pontualmente por alguma consideracdo relevante, aplicacdo ilustrativa ou
esclarecimentos. Dentre eles, Frederic Gros merece destaque por ter descrito a Situagio
do Curso em cada uma das publica¢des das tltimas aulas de Foucault.

A questdo do sujeito, esta relacionada a nogao de bios, enquanto a forma de
vida especifica dos seres humanos e que merece ser cultivada. Nos campos de
concentracdo nazista, os individuos foram impedidos de constituir o bios, tendo sua
existéncia reduzida a vida-nua, zoé (AGAMBEN, 2015). Esta é uma das linhas que nos
leva a outra parte do trabalho, em que o convite é a se pensar o fascismo com Gilles
Deleuze. Nesta secdo, as consideracdes sobre O Anti-Edipo como introducao a vida nao
fascista fornecem um cerne ao qual se juntam Agamben, Pasolini, dentre outros
pensadores que nos ajudam a perceber o fascismo insidioso, discreto e presente em
nossos dias.

Ao final, a guisa de conclusdo, me limito a oferecer sinais, inspiragdes para se
pensar, lutar e trabalhar contra os fechamentos, pistas para pensar a abertura. Busquei
construir as linhas que conectam os diferentes pensamentos nas partes anteriores do
trabalho, a0 mesmo tempo em que aponto os espacos por onde o intelectual dos

Estudos Organizacionais pode pensar a prética, a ética e a liberdade. Muito menos do
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que uma receita, se trata de um convite. Cada possibilidade de saida, cada fuga ao
fascismo, cada revoada de vaga-lumes, deve ser tomada como um convite, um
exercicio da vida nao-fascista. E tanto mais iremos nos afastar do fascismo pequeno e
diario quanto mais aceitarmos o novo, o estranho, o ndo-padronizado, o imprevisivel

e impreciso, o fantdstico e emocionante.



PENSAR A SUBJETIVACAO COM MICHEL FOUCAULT
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PARA INTRODUZIR A GENEALOGIA DA ETICA DE MICHEL FOUCAULT

Foi na sua busca por compreender as relacdes entre poder e saber e a
constituicdo do sujeito em sua relagdo com a verdade que Michel Foucault denunciou
como certas técnicas de poder estdo diretamente ligadas ao dominio do corpo. Pare
ele, a governamentalidade é a relacdo de poder que ocorre quando um ou mais
individuos sdo capazes de determinar a conduta do outro, de governa-lo. De tal modo,
governar é garantir o dominio sobre o corpo, garantir a obediéncia.

Assim, para comegar, importante destacar o alerta que faz Carlos Ernesto
Nogueira-Ramirez ([2009] 2011), ao afirmar que a nogdo de governamentalidade nao
é, exatamente, um conceito fechado mas uma “nocao metodolégica”, uma ferramenta
para pensar, que Foucault utilizou em seus cursos. Assim, prossegue ele, a ferramenta
nao deve se confundir com o objeto de pesquisa ou ensino. Deste modo, segundo
Nogueira-Ramirez (2011 p.73), “a governamentalidade ndo é o objeto de estudo de
Foucault, pois funciona como um instrumento, como uma ferramenta, como lentes que
Foucault cria para trabalhar sobre um problema”. Particularmente nos cursos de que
me interessa tratar, ele utilizou a nocdo de governamentalidade para explicar aos
ouvintes as transformagdes nas relagdes entre poder e saber durante os séculos XVI a
XVIIIL, que eram o assunto da sua pesquisa. Assim, a governamentalidade, enquanto
nocdo metodoldgica, foi capaz de levar Foucault a deslocar seu interesse da
problematizacdo das relacdes poder-saber para as relacdes governo-verdade
(NOGUERA-RAMIREZ, 2011; FOUCAULT, 2017a).

Inicialmente, Foucault (2011) pretendia reconstruir uma histéria da
“sexualidade”!. Esta ndo deveria ser uma histéria dos comportamentos, das praticas
sexuais ou das representagdes religiosas, cientificas ou filoséficas sobre o tema. Seu
objetivo era compreender por meio de que “experiéncia” os individuos eram levados
areconhecer-se como sujeitos de uma sexualidade. “O projeto era, portanto, o de uma

histéria da sexualidade enquanto experiéncia, se entendemos por experiéncia a

1 Ele destaca a palavra com aspas pra definir que se trata da noc¢ao cotidiana e recente de sexualidade.



17

correlacdo, numa cultura, entre campos de saber, tipos de normatividade e formas de
subjetividade.” (FOUCAULT, 2017a, p. 8).

O caminho do estudo se desenvolve em trés momentos? primeiramente
tratava-se de compreender a forma como os individuos exercem sobre si e sobre os
outros uma “hermenéutica do desejo” - uma exposi¢do, uma interpretacdo -, numa
relacdo em que se reconheciam e se confessavam como sujeitos do desejo ao se decifrar
e prestar atencao em si. Temos, entdo, uma experiéncia de saber. Um saber sobre a
sexualidade, mas que se pretende um saber sobre a verdade do sujeito. Foucault
identificava - previamente a sua pesquisa - que 0s sujeitos pareciam se constituir a
partir da verdade sobre a sua sexualidade. Seria algo como se, dizer-se de si ou do
outro, um “sujeito gay”, fosse expressivo da totalidade do seu ser.

Contudo, logo um deslocamento foi necessario para analisar o que se define
como manifestagdes do poder. Os jogos da verdade - que permitem o acesso ao saber
- sdo jogados e definidos em termos de poder, e a execucao deste poder se d4 por meio
das relacdes, nas estratégias e nas técnicas racionais que articulam o exercicio deste
poder.

Por certo que ja se assume a negacdo de um certo tipo de abordagem da
sexualidade que a toma como uma invariante. Haveria, assim, uma sexualidade régia
- essencial - que apenas se apresenta em formas singulares por estar sujeita a um
sistema de repressoes. Isso equivale a afastar do sujeito o desejo, a ndo se reconhecer
como sujeito de desejo e atribuir a repressao e ao negativo as multiplas expressodes da
sexualidade.

Um terceiro deslocamento, entdo, se fez necessério a fim de analisar o que se
quer designar com o termo “sujeito”. Aqui, Foucault passa a dirigir seu olhar para “as
formas e modalidades da relagao consigo através das quais o individuo se constitui
e se reconhece como sujeito.” (FOUCAULT, 2017a. p. 10, grifos meus).

Sendo vejamos. Os estudos de Michel Foucault se iniciam com vistas ao

conhecimento da Historia da Sexualidade, compreende ele, que isso se da num registro

2 Foucault discorre sobre os desvios (deslocamentos tedricos) em sua pesquisa em um texto denominado
Modificagoes, publicado no volume 2 da Histéria da Sexualidade.



18

de verdade: a sexualidade encerra em si uma verdade sobre o sujeito. Logo, um
exercicio de saber. Entretanto, este saber nao é dado a qualquer um, e para acedé-lo?
se faz necessario um jogo, que é um jogo de verdade, mas também um jogo de poder.
Todavia, se trata ainda de uma histéria da sexualidade do sujeito, e entdo ha este
terceiro personagem.

E 0 empreendimento Histdria da Sexualidade que leva o filésofo ao caminho de
uma genealogia da verdade, ndo em termos de uma verdade externa, distante e
essencial, mas de uma verdade relativa a experiéncia do sujeito.

Uma histéria que ndo seria aquela do que pode haver de verdadeiro
nos conhecimentos; mas uma anélise dos “jogos da verdade”, dos jogos
entre o verdadeiro e o falso, através dos quais o ser se constitui
historicamente como experiéncia, isto ¢, como podendo e devendo ser
pensado. (FOUCAULT, 2017a, p. 11).

A verdade que nos interessa compreender é aquela envolvida na constituicao
do sujeito como tal. A verdade que o leva a considerar-se como ser vivo, como
trabalhador, como doente, como louco. A verdade contra o qual se confronta ele
enquanto criminoso*. Osjogos da verdade nos quais o ser humano se estabeleceu como
sujeito de desejo. Mais ainda, como esta verdade é concebida na relagdo do sujeito
consigo mesmo. De que forma este sujeito orienta sua vida na busca por uma
verdade? Eis aqui uma questdo que acompanhara grande parte desta tese, porque esté
relacionada as reflexdes de Michel Foucault sobre a postura e o papel do intelectual.

Retomar aqui a trajetéria que o francés desenvolveu ao relacionar certas

nogdes de verdade a certos modos de subjetivagdo, apontando para a sua

suscetibilidade a certos tipos de governo, atualiza um problema da
antiguidade: localizar a verdade em uma posicdo transcendente, abrindo
espago para uma moral religiosa, ou adotar o ascetismo legal, assumindo um
estado intervindo em nossa vida pessoal e intima. Este é uma questdo que se

coloca permanentemente, em particular por movimentos de libertagdo que

3 A ideia de acessar um conhecimento pode ser tomada aqui como uma quasi-hipétese temporaria.
Ideias complementares a isso serdo retomadas quando tratarmos da relagdo entre conhecimento de si e
cuidado de si. Contudo, as abordagens ndo se opdem totalmente se considerarmos que o conhecimento
ndo seja externo ao sujeito e os tais jogos possam se dar na relagdo de si consigo mesmo.

4 Este tema sera retomado as paginas 74 e 124.
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procuram refundar uma moral consubstanciada na sua verdade. Colocar isso
em perspectiva, em questdo, olhar para isso como sendo um problema
intelectual no qual estamos implicados, me parece algo de relevo no momento

atual.
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GOVERNAMENTALIDADE: DO PODER A SUJEICAO

No curso intitulado Do governo dos vivos (ministrado nos anos de 1979-1980),
Foucault elabora a no¢ao dos homens se governando pela verdade e, para isso,
estabelece de forma [mais] clara a insuficiéncia da temética da relacao poder-saber.
Ora, ndo se deixa de reconhecer a importancia desta nogao nos estudos historiogréficos
do francés, entretanto, ele percebe as fragilidades deste bindmio como estrutura
explicativa da relacdo do sujeito com a verdade. Ele havia se afastado da ideia de
“ideologia dominante” em favor da nogao de poder-saber, e agora se afasta novamente
deste conceito para dedicar-se ao governo pela verdade (FOUCAULT, 2014a).

Segundo ele, a ideia de ideologia dominante apresenta trés fragilidades, a
saber: (i) se fundamenta em uma teoria “malfeita” da representacdo; (ii) orienta-se por
uma nogdo de oposicdo entre verdadeiro e falso, real e ilusério, cientifico e nao
cientifico, racional e nado racional; (iii) o epiteto de “dominante” poderia acabar
“livrando” esta nogdo de sua responsabilidade nos processo de sujeicdo, deixando a
cargo de historiadores (e. g.) descobrir como e porque em uma sociedade uns dominam
os outros. Por outro lado, a no¢ao de poder-saber supera algumas fragilidades do
conceito de ideologia dominante, notadamente as oposi¢des entre o cientifico e nao-
cientifico, a ilusdo e a realidade, verdadeiro e falso. A concepcao do poder-saber
propunha a analise sobre as formas constitutivas dos objetos e conceitos para os quais
os binarismos de cientifico e ndo-cientifico, verdadeiro e falso etc, surtiam seus efeitos.
A inclusdo de uma dimensdo de poder, justamente, pretendia superar a nocdo de
representacdo ao contemplar os procedimentos e as técnicas pelas quais se
estabelecem as relacdes de poder que definem os extremos daqueles binarismos.

Ao abandonar® a nogdo de poder-saber, Foucault dedica-se ao estudo do
governo pela verdade. Logicamente, ndo se trata de governo no sentido estatal e
executivo, mas em um sentido latu (e antigo) que compreende mecanismos e

procedimentos dedicados a dirigir e conduzir a conduta dos homens.

5 Ele assume o que chama de uma forma de hipocrisia pois ndo é capaz e livrar-se do que pensara (poder-
saber) como se livra daquilo que foi pensado por outros (ideologia dominante).
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E na Antiguidade grega, romana e cristad que se d4 uma longa jornada em
direcdo a nocao de governamentalidade que auxilia na compreensao de problemas ndo
s6 politicos, sendo éticos. Da nocdo de um dispositivo de soberania aquela de
dispositivos de disciplina e seguranca (como aqueles dissecados em Vigiar e Punir
(2014b), entre outros trabalhos), ha uma reorganizacdo conceitual na assungao de uma
dimensao ética do sujeito, que se define na sua relacdo consigo mesmo, sua
constituicdo como sujeito e, portanto, como corpo desejante (DELEUZE e GUATTAR]I,
2010). Por isso, trata-se de uma inter-relagdo entre politica e ética que passa por um

encadeamento entre relacdes de poder x governamentalidade - governo de si e dos

outros - relagdo consigo mesmo (NOGUEIRA-RAMIREZ, 2011).
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Do governo: dos vivos, de si e dos outro

Forca do verdadeiro, vontade de saber, poder da verdade - resumindo,
[é essa] histéria no Ocidente, [...] que gostaria de centrar nessa questdo
mais precisa: como é que os homens, no Ocidente, se vincularam ou
foram levados a se vincular a manifestacdes bem particulares de
verdade, manifestacdes de verdade nas quais, precisamente, eles
mesmos € que devem ser manifestados em verdade? Como o homem
ocidental esta vinculado a obrigac¢do de manifestar em verdade o que
ele proprio é? Como ele se vinculou, de certo modo, dois niveis e duas
formas, de um lado a obrigacdo de verdade, e em segundo lugar ao
estatuto de objeto no interior dessa manifestagdo de verdade? Como
eles se vincularam a obrigacao de se vincular a si mesmos como objeto
de saber? E essa espécie de double bind, modificando o sentido do
termo, claro, que no fundo eu nado parei de querer organizar, [e
mostrar] como esse regime de verdade, pelo qual os homens estao
vinculados a se manifestar eles proprios como objeto de verdade, esta
vinculado a regimes politicos, juridicos etc. Em outras palavras, a ideia
seria que do politico ao epistemolégico, a relagdo a estabelecer nao
deve sé-lo em termos de ideologia, ndo deve sé-lo também em termos
de utilidade. Ela ndo deve se fazer através de no¢bes como a de lei, de
interdito, de repressdo, mas em termos de regime, de regimes de
verdade articulados com regimes juridico-politicos. H4 um regime da
loucura que é ao mesmo tempo regime de verdade, regime juridico,
regime politico. H4 um regime da doenca. Ha um regime da
delinquéncia. H4 um regime da sexualidade. E é nesse equivoco ou
nessa articulagdo, que a palavra regime tenta penetrar, que eu gostaria
de apreender a articulacdo entre o que, tradicionalmente, chamamos
de o politico e epistemolédgico. O regime de saber é o ponto em que se
articulam um regime politico de obrigacdes e de constrangéncias e esse
regime particular de obrigacoes e de constrangéncias que é o regime
de verdade. (FOUCAULT, 2014a, p. 92-93, grifos meus).

Primeiramente, gostaria de trazer em destaque uma observacdo que Michel
Foucault somente fara na segunda metade do curso intitulado Do Governo dos Vivos: a
constituicao do sujeito pela verdade, a necessidade de conhecer e dar-se a conhecer
para constituir-se como sujeito; os procedimentos institucionalizados de acesso a
verdade como condigdo da constituicdo do sujeito, tudo isso, embora finamente
descrito e caracterizado no interior do cristianismo, ndo sdao - em que pese a sua
importancia para aquela doutrina, o seu papel fundamental na institucionalizagao,
propagacao e fortalecimento do cristianismo - , ainda assim, exclusividade crista.

Tanto no paganismo quanto nas religides antigas as técnicas de provagao da alma, a
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peniténcia, os métodos e provagdes proprias dos ritos iniciaticos estavam presentes,

ainda que de formas muito diversas. Importante destacar, portanto,

que, se é verdade que ha de fato uma filiagdo, se é verdade que é de
fato, em linhas gerais, 0 mesmo tipo e praticas que vai se transmitir
séculos a fio e se incrustar no dmago do cristianismo, na verdade, as
formas de verbalizacdo e exploracdo de si sdo totalmente diferentes no
paganismo e, para dizer a verdade, nas diferentes formas de religido
ou de filosofias pagas, e no cristianismo. (FOUCAULT, 2014a, p. 208).

A isso, Foucault acrescenta que a pratica que atua como fio conector entre as
diferentes religides ou filosofias tanto da Antiguidade como do cristianismo é o que
“se chama direcao, direcao de consciéncia®, direcio das almas, direcdo dos
individuos.” (FOUCAULT, 2014a, p. 208, grifo meu). E dessa direcao dos individuos,
das almas, das consciéncias, chamada pelos gregos de governo das almas - {xofepvav}
em latim, gubernare - que resultara na sua definicao de governamentalidade.

O governo das almas é aquele pelo qual um individuo se submete ao outro, se
remete no caso de toda uma série de decisdes que seriam de ordem privada. Decisdes
que escapam da ordem juridica ou politica mas cujo operador submete ao jugo alheio.
O governo atua justamente onde o individuo é livre mas se submete a decisao de
outrem.

A compreensdo de como, historicamente, o sujeito se constitui a partir da
manifestacdo da verdade, passa pela percepcao de como essa constituicao se estrutura
em torno de trés importantes eixos: o batismo’ e a peniténcia - enquanto praticas
canonicas e rituais - e a direcdo de consciéncia. As duas primeiras sdo formas
significativamente relacionadas a pratica religiosa - sua iniciagdo ou manutengao -
mas de fundamental importdncia para a compreensao da terceira.

Ao postulante ao batismo, ensinam-lhe uma verdade. Somente apds a
apreensao dessa verdade é que ele tem direito ao batismo que terd o conddo de lhe
assegurar a purificacdo. Tal purificacdo ndo advém, contudo, do préprio ensino, do

trabalho da verdade, mas de outras coisas que sdo: o jejum, a que se deve submeter

6 A direcdo de consciéncia serd vista, mais detidamente, a p. 32.
7 Para que ndo surjam dtvidas durante a leitura, cabe adiantar que, neste momento histérico, o batismo
ndo é dado a criancas como em algumas praticas religiosas atuais.
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ndo s6 o postulante, mas também os demais participantes, que atuam como
“testemunhas”, avalistas, no ato do batismo, e a d4gua. Esta d4gua é que leva as nédoas,
as mdculas, os pecados que o postulante possa trazer de sua vida anterior. “Logo,
temos ai uma certa obrigacdo de verdade, mas que nada mais sdo que o ensino prévio
e, depois, por outro lado, os rituais de purificacdo.” (FOUCAULT, 2014a, p. 95).

”Nao ha batismo sem um ensino prévio”, nos diz a Didakhé8, uma obrigacao
de aquisicdo da verdade que deve ser sancionada por um ato especifico que vai além
do aprendizado: um ato de fé. Ato de fé, com o qual o postulante comprove que nao
apenas tenha aprendido as coisas, mas creia que elas sdo verdadeiras. O batismo s6
pode ser dado aos “que creem que sdo verdadeiras as coisas que lhes ensinamos e
dissemos”, diz a Apologia, de Justino (citado por FOUCAULT, 2014a, p. 96).

A importancia da compreensdo destas praticas preparatérias para o batismo
fica clara quando imaginamos uma transposicio dela para outros espagos
caracterizados pelas praticas iniciatérias e pelos ritos de passagem. Em geral, todos
eles sdo precedidos de “procedimentos pedagogicos” (FOUCAULT, 2014a, p. 143), de
uma formagdo que é “uma ginastica fisica, € uma gindstica corporal, é uma gindastica
espiritual, é uma ginastica do corpo e da alma para essa luta contra o mal”
(FOUCAULT, 2014a, p. 121), e culminam em uma “profissdo de fé como ato de
verdade” (FOUCAULT, 2014a, p. 141). No caso da iniciacdo religiosa, o batismo
cumpre o papel de atestar este ato de fé (nas iniciagdes em outras areas, haverd outras
formas de certificacdo, proprias da sua liturgia e simbélicas para aquela comunidade),
o batismo é como um selo que atesta o pertencimento do sujeito a uma comunidade
e, mais do que isso, o seu pertencimento a Deus. O batismo é um novo nascimento pelo
qual o homem nasce para uma nova vida livre do pecado. Neste segundo nascimento
o homem é filho da escolha e do saber. E preciso que ele seja livre e escolha seguir a

verdade. Atender aos meios de acesso a essa verdade que sera conhecida por meio do

8 Didakhé {A16aymn} texto do inicio do século II que formula algumas regras para o batismo.
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ensino, deve ser uma escolha deliberada, caracteristica de um ato virtuoso
(ARISTOTELES, 2013. 111, 1, 1111b - 1112a9).

Se o primeiro nascimento foi para uma vida inclinada a queda e aos maus
costumes, o renascimento por meio do batismo, o serd, para uma vida iluminada - no
sentido que essa expressao tinha para a época, um conhecimento total do sujeito com
Deus e um reconhecimento de si por meio da luz emanada por Deus. Um
conhecimento dA Verdade e uma apresentagdo da verdade sobre si num tnico e
mesmo movimento. O batismo é, portanto, “um ciclo que comeca pelo ensino, que
continua com o ato de fé, que prossegue com a livre escolha e o conhecimento e que
termina com a iluminagao” (FOUCAULT, 2014a, p. 97).

E Tertuliano que, entre os séculos II e I11, bem elabora a significagao do batismo
como selo, como renascimento e como iluminagdo, orbitando em torno do pecado
original, “pois foi Tertuliano que teve essa ideia maravilhosa de inventar o pecado
original, o qual ndo existia antes dele” (FOUCAULT, 2014a, p. 98, grifo meu). O pecado
original, a nédoa original, é o que motiva toda uma problematica em torno de si que
consiste em uma problematica moral. Houve uma mancha, uma nédoa, e ha que se
apagar, consistindo, em si, uma tarefa do individuo e da humanidade. A moral vem
se constituir como um bom caminho para apagar a mancha e a nédoa, restabelecendo
um estado originariol?.

O batismo tinha essa funcdo de procedimento de verdade e insercdo dos
individuos no caminho da verdade e da iluminacdo. O postulante busca o acesso a
verdade - pelo ensino, pelo jejum, pela 4gua - e d4 a sua verdade, da-se a conhecer
aos demais pelo seu ato de fé, pelos testemunhos, demonstra em verdade que cré que

que aquela doutrina seja A Verdade.

?Na versao em inglés as caracteristicas da “escolha” estdo incluidas sob o titulo: “Conduta moral implica
escolha, mas o que é escolha? Ela deve ser diferenciada de desejo, temperamento, vontade e opinido.”
[Moral conduct implies choice, but what is choice? It must be distinguished from desire, temper, wish and opinion].
(ARISTOTLE, 2004, p. 54, tradugdo minha)

10 Michel Foucault elabora seu pensamento no sentido de que a forca do cristianismo reside na sua
capacidade explicativa que conecta diferentes modelos fundamentais de verdade que existiam na
antiguidade e que ndo detalhei aqui, mas que sdo dignos de consulta. Contudo, elaboragdo perspicaz é
a que faz ao dizer que “o marxismo é a mesma coisa” (FOUCAULT, 2014a, p. 99): o modelo da queda,
com a alienacdo e desalienacdo, o modelo dos dois caminhos, Mao Tsé-Tung e o problema da nédoa e
da purificacao, com o stalinismo. Assim, Marx, Mao e Stalin seriam os trés modelos de busca da verdade.
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Ao ser considerada uma “histéria da verdade” do ponto de vista do sujeito,
superando o bindmio poder-saber, é que se inserem as relagdes do individuo consigo
mesmo. Primeiro como uma relacdo de conhecimento de si, mas também como um
exercicio de si sobre sill, uma elaboracdo e transformacao de si no acesso a verdade
culminando no ato de fé, ato de verdade. Este, pode ser tomado como experiéncia, “a
experiéncia como o que, a uma s6 vez, qualifica o sujeito, o ilumina sobre si e sobre o
mundo e, ao mesmo tempo, o transforma.” (FOUCAULT, 2014a, p. 106).

E aqui que a elaboragio feita por Tertuliano em torno do batismo ganha
destaque. Na preparacdo do batismo e no ritual batismal, temos, inicialmente, a alma
inserida como sujeito de conhecimento (a alma deve encontrar A Verdade), mas
também como objeto do conhecimento (deve-se dar a alma a conhecer). Contudo,
Tertuliano a desloca deste centro do processo, e em seu lugar posiciona uma estrutura
de prova. Se antes a alma - ao conhecer A Verdade - era quem possuia essa verdade
(posicao de sujeito) e, simultaneamente, se dava a ser vista, conhecida, encontrada
(posicao de objeto), agora, em seu lugar, temos a prova.

Até Tertuliano, temos o seguinte entendimento: o rito do batismo invoca o
Espirito Santo que traz aquela alma uma iluminacdo, equivalente a um acesso a
verdade que ndo é apenas um contetido de conhecimento, mas uma vida eterna (alma
como sujeito). Vida eterna de luz, longe da sombra, da davida, da mancha e da morte.
Para chegar a esta vida o postulante é qualificado, pouco a pouco, como sujeito e
conhecimento até chegar a um ponto de ser, ele proprio parte dessa verdade,
enunciador da verdade (alma como objeto).

A mudanga que ocorre com a doutrina de Tertuliano (1984, citado por
FOUCAULT, 2014a, p. 107) pode ser resumida na frase: “Nao somos mergulhados na
agua do batismo para sermos purificados, somos mergulhados na dgua do batismo
porque somos purificados.” Ora, aqui se percebe, de imediato, uma mudanca
cronolégica: se antes a purificacdo se dava no momento do batismo, agora esta

acontece antes, sendo o batismo o momento, apenas da iluminagao em si, que s6 sera

11 Tenhamos em mente este “exercicio de si sobre si”, cuja nocgdo ird modificar-se conforme
mergulhemos na histéria da constituicao do sujeito.
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concedida aos puros. Ha um deslocamento, ainda, do protagonismo da purificacado, se
antes esta era obra de Deus, agora esta ao encargo do postulante, que ja deve chegar
diante de Deus purificado.

Fundamentalmente, o que se destaca é que a preparacdo para o batismo nao é
somente uma iniciacdo a verdade e a constituicio do postulante em sujeito de
conhecimento, mas se configura em um jogo da verdade, um jogo entre puro e impuro.
Se antes, era o processo de conhecimento - a busca da verdade - que levava a
purificagdo - no batismo -, esse processo agora € inverso. Espera-se que o postulante
se purifique previamente, e somente no batismo que lhe sera concedida a verdade.
Nesta nova doutrina é a purificacao que conduz a verdade.

Se até o século II vigorava a nogdo de uma iniciagdo pelo ensino que levava o
homem cada vez mais perto da verdade e, por fim, a iluminagdo, com Tertuliano surge
a ideia de que quanto mais se é cristdo, quanto mais alguém se aproxima da verdade,
mais exposto fica, mais o inimigo ¢é hostil e perigoso. Com Tertuliano dizemos que o
tempo do batismo é o tempo do perigo. E fundamental nesta doutrina a permanéncia
do medo. O cristdo que se prepara para o batismo, ou uma vez batizado, deve sempre
viver em medo, deve saber que sempre estd em perigo. E aqui, o cristianismo anda
muito longe dos temas gnosticos, neoplatonicos e até mesmo dos estoicos, para todos
estes, apos a conquista de um certo estado de pureza, existe um ponto de ndo-retorno
no qual o sujeito estd imune ao perigo, a tentacao, a falta e ao pecado.

A relacdo que o sujeito estabelece consigo mesmo, para Tertuliano, passa
paralelamente por dois eixos de certeza e diivida: primeiro o acesso a verdade, vocé
ndo pode nunca ter divida sobre o que conheceu, sobre o que lhe ensinaram, sobre a
verdade que estd posta na escritura. A certeza inabaldvel é absolutamente fundamental
e constitui o polo da fé. Entretanto, nessa relacao consigo mesmo tem de haver sempre
um desajuste, uma inseguranca, uma inquietude em relacdo a nossa perfeicdo e
pureza. Nunca havera certeza de que seremos salvos, “quem quiser ter a fé, nunca
deve estar seguro do que é.” (FOUCAULT, 2014a, p. 117).

No limite, levada ao extremo, a certeza inabaldvel fundamentada na fé e no
ato de fé, ao lado da inquietude fundamental, nada havendo de tranquilizador sobre

0 que somos e 0 que vamos ser, bases sobre as quais se sustentam o protestantismo e
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o calvinismo, sdo a atualizacdao das ideias de Tertuliano. Um bom extrato de tal
doutrina é dado por ele ao afirmar que “a preparagdo para o batismo deve ser o tempo
de metus et periculi, do medo e do perigo” (FOUCAULT, 2014a, p. 117). O medo, seja
medo do que possa acontecer, seja medo de nés mesmos - uma vez que a natureza
humana seja aquela sempre inclinada para o mal e para a falta - o medo de ndo sermos
salvos ganha, portanto, um papel importante na histéria da subjetividade, na relacao
do sujeito consigo mesmo e no exercicio de si, na verdade que o individuo pode
encontrar em si mesmo.

E por este medo, e seguindo no exercicio de si, na ginastica de si com vistas a
verdade, que “o pecador deve chorar suas faltas antes mesmo do tempo do perdao.
[...] Nao constesto para os que vao entrar na dgua a eficacia do beneficio de Deus, mas
para chegar ai é preciso trabalhar, é preciso por méaos a obra” (TERTULIANO, 1984
apud FOUCAULT, 2014a, p. 118). Este trabalho (de si), este labor é o que Tertuliano vai
denominar “paenitentia disciplina”, a disciplina da peniténcia e que deve constituir a
base da preparagdo para o batismo. E de uma peniténcia, forjada no medo e na
inseguranca, que se pavimenta, portanto, a estrada para a verdade.

A peniténcia é uma traducao latina do termo grego ueravoeiv {metanoia}, e
metanoia é a mudanga da alma, o movimento pelo qual a alma promove um giro sobre
si e desvia das sombras, da matéria, das aparéncias para a verdade. A metanoia é o
pivoteio pelo qual a alma se desvia do mundo terreno para a luz, para o verdadeiro
que é ao mesmo tempo recompensa por este giro, mas também motivagdo para ele, na
medida em que, sendo atraida pelo verdadeiro, a alma pode se dirigir para a luz.
Vemos aqui, mais uma dimensao nesta busca do sujeito pela verdade, nesta busca pela
iluminacao.

Ainda que a metanoia no sentido classico se confunda com o momento da
iluminagdo - a alma voltada para a luz (na direcdo da verdade) também é por ela
atravessada e da a conhecer a sua verdade (a verdade do sujeito) -, Tertuliano emprega
o termo peniténcia com sentido um pouco diverso, e mais préximo daquele usado
atualmente. Em Tertuliano, executar um esforco na direcdo da verdade se separa do
momento de ver a luz, a ascese esta separada da iluminagao. “O exercicio de si sobre

si deve ser a preliminar desse movimento pelo qual nos tornaremos sujeitos de
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conhecimento na iluminagdo que nos abre as verdades eternas.” (FOUCAULT, 2014a,
p- 120). Ao conectarmos essa ideia de que a preparacdo para a iluminagdo (o batismo)
deve ser uma paenitentia disciplina, a mantencao do metus [medo] que deve acompanhar
todo cristao, facil concluir que a vida do cristdo deve ser uma vida de peniténcia.

A mudanca desta compreensao destaca uma percepgdo importante na
doutrina crista que impede que a Igreja se considere uma comunidade de individuos
perfeitos, puros e que ndo podiam recair devido ao carater essencial e definitivo da
relacdo com a salvagao e a verdade. Derivam dai um certo ntimero de rituais que
mostram a possibilidade de os cristdos, mesmo batizados, voltarem a pecar sem,
contudo, serem expulsos da igreja. Existe a possibilidade de se arrepender dos seus
pecados, de se operar novamente a metanoia, que ndo é a mesma pela qual se entra na
igreja e se volta para verdade, mas uma metanoia que se da nesta relagdo com a
verdade.

O corpo do cristdo é reconhecido como inclinado, fadado, a queda, a falha.
Todo cristao vive diuturnamente a tentagao de retornar a vida na escuridao que havia
antes da metanoia, de virar-se a luz. O procedimento de preparacdo para ingresso
nesta verdade é refinado nos textos de Tertuliano e compreende agora o catecumenato
(FOUCAULT, 2014a).

Um tempo de preparacdo regulamentado e controlado para a
existéncia crista [...] E neste catecumenato, a catequese e a pedagogia
da verdade vao estar associadas a preparagcao moral e a exercicios,
com, ao longo de todo esse catecumenato, procedimentos destinados a
manifestar, a autenticar, a verificar o processo de transformacao da
alma que o batismo arrematard, que o batismo sancionara e que o
batismo completara finalmente pela remissao das faltas. (FOUCAULT,
2014a, p. 136, grifos meus)

E importante considerarmos esse resgate que Foucault faz a partir das licdes
de Tertuliano e da concepgao de sujeito como sujeito do conhecimento e sujeito da
verdade. O individuo, para ter a sua existéncia cristd, ou seja, para existir naquela
comunidade, ha que conhecer “A Verdade” mas ha também que dar-se a conhecer. O
sujeito precisa apresentar a sua verdade - que é semelhante, embora o termo ainda
nao seja aplicado, a confissdo -, a verdade do seu intimo por meio de um ato de fé,

que serda homologado por membros da comunidade. E essa nogao de constituicao de
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sujeito, como sujeito da verdade, homologado, autenticado, verificado por outros, em
tese, ja iluminado que esta colocada em questdao. Nao é preciso ir muito adiante no
pensamento foucaultiano para compreender que, aqui, ja se percebe o exercicio de uma
dominacdo de uns sobre os outros. Foucault recorre a um texto, de Santo Hipélito, em
que detalha o catecumenato: “[...] antes de ser aceito como catecimeno, essa pessoa
tem, diz o texto, ‘de ser levada aos doutores antes de o povo chegar’” (FOUCAULT,
2014a, p. 137). Observa-se, aqui, que para a sua existéncia como sujeito na comunidade
ha etapas nas quais deve ser aceito pela comunidade e que estes membros da
comunidade sdo quem verifica e atesta A Verdade numa cerimonia privada. Mais uma
vez, destaco a importancia de observarmos a forma como esta veridicgdo acontece na
tradicdo cristd, para compararmos, adiante, com a forma como acontecia entre os
gregos antigos.

N’A Tradigcdo Apostdlica, de Santo Hipdlito!2, a descricdo do batistmo, dos atos
imediatamente anteriores ao batismo, é a de um exorcismo. O exorcismo aqui,
integrado ao batismo, ndo é como aquele no qual se desapossa o corpo de um demonio
que o teria possuido, mas “trata-se de expulsar uma poténcia e substitui-la por
outra.” (FOUCAULT, 2014a, p. 139).

No instante previsto para o batismo, o bispo rendera gragas sobre o
6leo que sera posto em um vaso e serd chamado de 6leo de agdo de
gracas. Tomard também um outro Oleo que exorcizard e sera
denominado de 6leo de exorcismo. Entdo o didcono trard o dleo de
exorcismo e ficard a esquerda do presbitero; outro didcono pegara o
6leo de acdo de gracas e ficara a direita do presbitero. Acolhendo cada
um dos que recebem o batismo, manda renunciar, dizendo: "Renuncia
a ti, Satanas, a todo teu servico e a todas as tuas obras". Terminada a
rentincia de cada um, ungird com o 6leo de exorcismo, dizendo-lhe:
"Afaste-se de ti todo espirito impuro". E ird entrega-lo nu ao bispo ou
ao presbitero que estd junto da dagua, batizando. (ECCLESIA
[HIPOLITO], [s/d])

O que o cristianismo precisa, para a reproducdo da sua verdade, é desta

mortificacdo do homem enquanto tal. E em resposta a isso, oferece a possibilidade de

12 Hipélito de Roma foi o mais importante tedlogo da Igreja Antiga de Roma no século III. Entrou em
conflito com os bispos e Roma que diminuiram a rigidez da peniténcia com vistas a receber um maior
ntmero de fiéis.
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ressureicao. Ha, inclusive, a referéncia ao batismo como tamulo e, se o batismo é um
tamulo, a sua preparacdo é uma preparagdo para a morte. Um tempo em que o
individuo se prepara para morrer voluntariamente para sua vida anterior. “Deves
conhecer em ti, tu que postulas a verdade, o que assegura a tua mortificacdo. A vida,
tu a conheceras depois.” (FOUCAULT, 2014a, p. 145).

Ainda assim, a vida apds o batismo sera uma vida de incessante mortificagdo.
Uma vida de ameacas de jugo e assaltos de Satands, contra o qual devemos lutar até o
fim dos dias. Incessante autenticacao do que somos - oferecer a nossa verdade -
oferecer, aos que nos veem e nos vigiam, a verdade. Essa é a relagdo entre a verdade
que nos é prometida pelo batismo e a verdade de n6és mesmos, que devemos fazer
comprovar aos outros: “por um lado a morte, por outro lado a presenca do outro”
(FOUCAULT, 2014a, p. 147). Aqui, a relacdo destas praticas do principio do
cristianismo com a cultura ocidental, com o protestantismo e toda a metafisica do
ocidente!® fica bastante clara: a mortificagdo, o processo de morte, o sofrimento do
morrer em busca de uma redencdo pode se dar de diferentes formas e é sempre
reconhecido como uma dura provacio prévia para uma conquista posterior. E
justamente a presenca desta mortificacdo e do conflito com o outro na relagdo entre
subjetividade e verdade, que caracteriza um completo rompimento com a cultura
antiga.

Se consideramos presente, e persistente, a necessidade de o cristdo se expressar
em verdade, expressar a sua verdade, dizer a verdade, enfim, e se observamos agora
que as tentagdes sdo constantes e o risco - e a efetividade - da queda permanentes,
podemos concluir que esta queda, esta falha, devera ser expressa todo o tempo. Temos
o interrogatério do catecimeno, num primeiro momento, temos o testemunho
daqueles que participam do batismo, mas temos a necessidade de o sujeito se
manifestar em verdade, como objeto do conhecimento. Ha um reconhecimento do
sujeito em sua falta, pede-se ao sujeito que se mostre, que se manifeste - embora nao
se pede que ele conheca a si mesmo, “ndo ha caminhar para o interior de si mesmo,

ndo ha descoberta pelo sujeito, no fundo de si mesmo, de coisas que ele nao

13 “metafisica do ocidente”, nos termos de Jacques Derrida.
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conheceria” (FOUCAULT, 2014a, p. 204) - o que existem sdo apenas expressdes
genéricas do seu estado de pecador.

A verbalizacdo detalhada da falta pelo préprio sujeito que a cometeu e um
procedimento de conhecimento de si - fundamentais na elaboracdo da subjetividade
do homem ocidental - sdo fendmenos tardios, que tem sua origem nos séculos VII-
VIII. A compreensao destes dois fendmenos imbricados deve ser feita no interior da
pratica da direcao de consciéncial4.

A direcdo de consciéncia adota caracteristicas bastante especificas no
cristianismo?5, estando relacionada ao pastorado, ao poder pastoral. Como elemento
importante na manutencdo da doutrina crista, o pastorado foi elaborado, pensado e
refletido profundamente. A mais remota, segundo Foucault (2004), definicdo do que
seja uma arte de governar os homens por meio do pastorado, é dada por sdo Gregoério
de Nazianzo e se constitui na tékhne tekhnon, epistéme epistemén, ou arte das artes,
ciéncia das ciéncias. Da mesma forma, esta maxima é levada até o século XVIII na
forma de ars artium, regimen animarum: o regime das almas [o governo das almas] é a
arte das artes. Foucault (2004) destaca que esta afirmacdo guarda uma importante
polémica “pois o que era a ars artium, a tékhne tekhnon, a epistéme epistemon, antes de
Gregorio de Nazianzo? Era a filosofia. Ou seja [...] o que no Ocidente cristao tomava o
lugar da filosofia ndo era outra filosofia, ndo era nem mesmo a teologia, era a pastoral”
(FOUCAULT, 2004, p. 200). Era por meio desta arte que se ensinava as pessoas a
governar os outros, e se ensinava aos outros, a se deixar governar por alguns.

Trés caracteristicas sdo importantes nesta relagao de diregao: Primeiro, ndo ha
cessdo de vontade. Nao se abdica da soberanial®, ndo se renuncia a prépria vontade. A
vontade do dirigido é submeter-se a vontade do outro, e a vontade do diretor §,
propriamente, assumida como vontade do dirigido. Em segundo lugar, como

consequéncia de um vinculo livre e voluntario, é sua caracteristica ilimitada. De forma

14 Definida, previamente, a p. 23.

15 Diz-se isso porque ha outras formas de direcdo de consciéncia que ndo a crista.

16 Deve-se ter em mente que falamos da soberania sobre si mesmo, e ndo de um governo politico. A
soberania, em sentido politico ou juridico, tem origem nos romanos, ligada a nocao de imperium. Os
romanos subjugaram outros povos e impuseram a sua vontade, ocupando um papel de autoridade
suprema sobre uma populacdo em um territério (MENEZES, 1999). A ideia de soberania exposta aqui é
aquela que, para Séneca, somente se exerce sobre si proprio (tratada a p. 46).
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diversa de qualquer relagdo political” ou juridica, ndo ha limite para a vontade do
diretor. E, por fim, como resultado das duas caracteristicas anteriores esta o objetivo
da direcao:

(...) o dirigido busca na dire¢do ndo uma finalidade externa, mas uma
finalidade interna entendida como modalidade da relacdo de si
consigo (...) se chamarmos subjetivacao a formacdo de uma relagdo
definida de si consigo, pode-se dizer que a direcdo é uma técnica que
consiste em ligar duas vontades de maneira que elas restem uma em
relacdo a outra continuamente livres; de as ligar de tal maneira que
uma queira isso que quer a outra, mas isso com uma finalidade de
subjetivacado, quer dizer, de acesso a uma certa relacdo de si consigo. O
outro e a vontade do outro sdo para mim aceitos livremente para que
eu possa estabelecer de mim para comigo mesmo uma certa relagdo. E
essa, me parece, a forma geral que se pode dar a essa nocao de direcao.
(FOUCAULT, 2014a, p. 210-211).

Na direcao de consciéncia caracteristica da antiguidade ha uma importante
relacdo com a parrhesia’8, que pode ser tomada como “o dizer tudo, mas na verdade
ela é traduzida [...] por fala franca, liberdade da palavra” (FOUCAULT, 2010a, p. 42).
A parrhesia era tida na antiguidade como uma qualidade ética, ligada a um éthos, mas
também como uma arte, uma tékhné. Assim, essa fala franca se constituia ao mesmo
tempo em uma virtude e em uma técnica, estando relacionada a conducdo dos outros,
ao governo dos outros.

Ao analisar esse lado politico da parrhesia - como instrumento para a direcdo,
o governo dos outros, Foucault percebeu a relacdo do sujeito com a verdade pelo
“governo de si mesmo e dos outros”, afirmando que: “A articulacdo entre os modos
de veridiccao, as técnicas de governamentalidade e as praticas de si, é no fundo o que

sempre tentei fazer”1? (VIEIRA, 2013, p. 55).

17 Foucault (2014a) esclarece que, em que pese a distingao desta forma de relacdo com tipos politicos e
sua predomindncia nas rela¢des religiosas, hd um sem nimero de utopias politicas que se fundam,
justamente no exercicio de um poder politico que chegaria até a direcdo real dos individuos.

18 Tratarei, especificamente, da parrhesia a p. 44. Em que pesem as diferentes grafias utilizadas por Michel
Foucault ao longo do tempo e em edic¢des diferentes, adotarei esta forma, exceto nas citagdes literais.

19 «L’articulation entre les modes de véridiction, les techniques de gouvernamentalité et les pratiques de soi, c’est
au fond ce que j'ai toujours essayé de faire» em trad. da autora, que cita FOUCAULT, Michel. Le Courage de
la Veérité. Le gouvernement de soi et des autres 1I. Cours au College de France. 1984. Paris: Gallimard, 2009. p.
10. Acrescento que, a edigdo brasileira a referida citagdo encontra-se a p. 09.
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Contudo, apesar da relacdo genética da direcdo de consciéncia para com a
parrhesia, Foucault ndo reconhece mais a sua presenca nas praticas cristds. Na
Hermenéutica do Sujeito, a oposi¢do entre estes dois conceitos fica bastante clara, e a
parrhesia sera tema desenvolvido adiante neste trabalho.

Ja no regime de verdade cristao, este elaborado em Do governo de si e dos outros,
que venho desenvolvendo, o autor nos mostra como o cristianismo introduziu um
regime de verdade especifico e distinto daquele da Grécia antiga. Introduz-se, p. ex., a
conversao como movimento que relaciona subjetividade e verdade, o que é estranho
a cultura grega. H4 uma necessidade de se produzir uma verdade sobre si mesmo
manifesta no discurso e que, posteriormente, alcada a linguagem, desemboca na Lei e
no direito. A partir de agora, o sujeito torna-se objeto de conhecimento, o que nao
ocorria na relacao parrhesidstica?.

Enquanto na forma de direcdo de consciéncia antiga trata-se de averiguar as
acdes, e nao as intengdes, no cristianismo entra em cena o personagem do acusador,
uma forma judicidria, um “poder institucional” (FOUCAULT, 2014a, p. 220). Em
Séneca, por exemplo, ndo ha acusador na metafora judicidria, vocé ajuiza a causa e
vocé conduz a investigacdo. “Veremos mais tarde, justamente no cristianismo,
aparecer o personagem do acusador. Vocés sabem quem serd o personagem do
acusador: serd, é claro, Satands.” (FOUCAULT, 2014a, p. 220). Certamente que a
secularizacdo ocidental nos levou a desincumbir o Diabo da persona arguidora,
institucionalizando esta prética e nomeando promotores, censores e toda sorte de
“funciondrios da verdade” (FOUCAULT, 1996).

No julgamento antigo, os erros sao definidos em termos dos objetivos que
nos propomos, e nao em nome de uma lei moral exterior. Os estoicos avaliavam sua
conduta apostando o uso auténomo da razdo. Dai derivam as defini¢des de Epinosa:

Por bem compreenderei aquilo que sabemos, com certeza, nos ser ttil.
(ESPINOSA, 2009. E. 1V, def. 1)

Por mau compreenderei, por sua vez, aquilo que sabemos, com certeza
nos impedir que desfrutemos [sejamos compotes] de algum bem.
(ESPINOSA, 2009. E. 1V, def. 2)

20 A forma de verbalizagdo e exploragdo de si nas filosofias e pagas e no cristianismo sdo completamente
distintas, o que ficara mais claro ao falarmos da parrhesia.
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Para Espinosa, conforme Marilena Chaui (2011) importante observar que as
defini¢des ndo sdo simétricas e opostas, uma vez que a segunda ndo declara o mau
como sendo aquilo de nocivo ou prejudicial, mas aquilo que nos impede de que
sejamos senhores de um bem qualquer. A autora faz a ressalva de que o termo
utilizado pelo filésofo é compotes, que deriva de potio (colocar sob o poder de), e de
potior (assenhorar-se, ser senhor de). Assim, o mau esta relacionado ao impedimento
de exercer o poder sobre algo, indicando, indiretamente, uma definicdo para a

servidao.
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O CUIDADO DE SI E A PARRHESIA

Ao desenvolver a sua Historia da Sexualidade, Michel Foucault (2017b; 2017a;
2014c) nos conduziu por um trajeto em torno da constituicdo do sujeito. Muito mais
do que uma genealogia das praticas sexuais, se tratava de uma genealogia do sujeito,
uma historia da constituicao do individuo como sujeito no interior das praticas de
si para consigo e para com os outros. E assim que percebemos, talvez com surpresa,
que os interditos, a ascese e uma certa austeridade ndo tiveram sua origem com o
cristianismo, mas ja estavam presentes na antiguidade. “Os exercicios de autodominio,
dominio conjunto da alma e do corpo, dos prazeres e das penas, das dores ou dos
acontecimentos fortuitos, sdo a encarnacido e a materializacao da cultura de si.”
(PRADEAU, 2004, p. 134).

Jean-Francois Pradeau (2004), continua a caracterizar o que seja o trabalho de
constituicdo de si como sujeito ético (na antiguidade), afirmando que ele nao obedece
a mesma moral (na modernidade) de que trata o cristianismo. O trabalho de si sobre
si antigo, é o que Foucault denomina efopoiética?': uma poiética, uma construcao de si
enquanto sujeito ético, vivendo segundo tais regimes (culindrio, sexual), adotando
tais praticas (sexuais, de economia doméstica etc), mas nao so, trata-se, também de
imprimir uma certa forma, um certo estilo a substancia ética que constitui o sujeito.
Por isso, facil compreender que essa forma de cultura de si é absolutamente diferente
daquela instituida pela pastoral crista, embora permaneca como constante de reflexdo
ética na tradicdo antiga.

Embora valendo-me dos apontamentos esclarecedores de Pradeau (2004),
afasto-me dele quando assume o conhecimento de si como a principal tarefa ética do

cuidado de si. Ainda que se oponha as criticas empreendidas por Hadot??, de que “ao

21 O termo tem origem em Plutarco e aparece na introducdo de Uso dos prazeres e em Escrita de si
(L’écriture de soi (1983), publicado no Brasil em Ditos e Escritos, Vol. IV).

22 Pradeau trata dos textos: “Réflexions sur la notion de ‘culture de soi’, Michel Foucault philosophe, Paris,
Le Seuil, 1989, pp. 261-268, e “Qu’est-ce que la philosophie antique?, Paris, Gallimard, [1995]”. Que o
leitor me dé o crédito de acompanhar a contenda entre os autores, que sera relevante quando tratarmos
da relacdo entre cuidado de si e conhecimento de si.
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definir seu modelo ético como uma estética de existéncia, M. Foucault propde uma
cultura de si muito puramente estética, ou seja, receio eu, uma nova forma de
dandismo, versao fim do século XX” (HADOT, 1989, p. 167 apud PRADEAU, 2004. p.
138), Pradeau assume uma prevaléncia do conhecimento de si sobre o cuidado de si,
tipicos da moral ocidental moderna, e que ndo eram percebidos na antiguidade.
Conforme veremos a seguir, o conhecimento de si tem uma funcao definida, qual seja,
a de bem reconhecer os vicios, suas falhas, suas limita¢des, de modo que, aquele que
deseja compor uma existéncia ética, bem cuide de si. A forma como esta prevaléncia
do conhecimento sobre o cuidado foi adotada na modernidade é exposta tanto por
Foucault (2010a; 2014b; 2004), como por seus comentadores, de quem destaco o
trabalho de Fabiana Marcello e Rosa Maria Bueno Fischer (2014) e Fredéric Gros (2010)
ao descrever a Situagio do Curso: A Hermenéutica do Sujeito.

Neste mesmo texto, Gros (2010) trata das criticas a estética foucaultiana e
auxilia na compreensao da oposicdo de Pradeau (2004) a Hadot (1989). Segundo Gros
(2010), o capitalismo favoreceu a revogacao de certos cédigos e o deslocamento de
proibigdes, o que sugere que a sua razdo de ser ndo era aquilo que imagindvamos e,
assim, fora da moral instituida por valores eternos de Bem e Mal, hd um
questionamento sobre a viabilidade de instauracdo de uma nova ética. Com uma
resposta positiva, porém indireta (hermética, e por isso rebelde, como veremos
adiante), Foucault pode parecer um arauto do individualismo contemporaneo. Sob
esta Otica, sua “estética da existéncia”, emprestada dos gregos, seria claramente
narcisica, indicando um caminho de desenvolvimento pessoal a tender para o egoismo
ou para uma marginalidade alentada. Conclui, Gros (2010, p. 479, grifo meu) que, nas
reflexdes foucaultianas, ndo se encontram “nem dandismo da singularidade nem
lirismo da transgressao” e que o cuidado de si que propde é ndo s6 mais dificil, como
também mais interessante, “é uma ética da imanéncia, da vigilancia e da distancia”

Temos, entdo, que Foucault descreve uma ética da imanéncia, nas palavras de
Gros (2010), inspirada na antiguidade, que modela a vida por uma ordem que ndo é
externa, ou transcendental, mas uma ordem imanente. Uma ordem que ¢, ela prépria,
a ordem da vida, da existéncia, do sujeito que faz da sua vida matéria prima de uma

obra de arte. Direi em outros momentos deste trabalho, algo que anuncio agora: nao
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se trata, aqui, de outra coisa que nao da vida humana, e da vida humana em sua
forma mais peculiar, que é da bios: “a ideia da bios como material para uma obra de
arte estética é algo que me fascina.”?3 (FOUCAULT, [1983)).

Ao pensar na ética da antiguidade como uma ética imanente, corpérea, da
existéncia, podemos invocar Gilles Deleuze (1995), a quem se atribui uma filosofia da
imanéncia?*. Ao tratar da subjetivacdo, Deleuze nos lembra que “os gregos inventam
um modo de vida estético” (DELEUZE, 2013, p. 145) e que isso compreende exercer
um profundo dominio sobre si mesmo. Somente assim, para se viver o que de outra
forma seria invivivel [sic], somente fazendo da existéncia um modo, uma arte, se pode
evitar a morte e a loucura (DELEUZE, 2013).

Ter dominio sobre si, ocupar-se de si, cuidar de si. Estes sdo termos usados por
Michel Foucault, ndo como sin6nimos, mas como diferentes facetas do que seja esta
dedicacdo a esculpir na prépria vida, no préprio corpo, uma existéncia nobre, uma
vida da qual se orgulhar.

“O cuidado de si vai ser considerado, portanto, como o momento do
primeiro despertar. [...] O cuidado de si é uma espécie de aguilhdo que
deve ser implantado na carne dos homens, cravado na sua existéncia,
e constitui um principio de agitacdo, um principio de movimento, um
principio de permanente inquietude no curso da existéncia.”
(FOUCAULT, 2010a, p. 9)

Contudo, a derivagdo cristd, de que venho tratando e cujo legado nos é
presente privilegiou ndo o cuidado de si {empuélein éavrod | epimeléia heautori}?®, mas
uma forma especifica de conhecimento de si {yvw0: oeavrov | gnéthi seauton}?s. O modo
como o pensamento, a filosofia ocidental refez sua prépria histéria desconsiderou a

nocao de cuidado de si, tomando o conhecimento de si com enorme vigor na relacao

2 L'idée du bios comme matériau d'une ceuvre d'art esthétique est quelque chose qui me fascine. (A propos de la
généalogie de I'éthique : un apercu du travail en cours, entrevista concedida na Universidade Berkeley, em
1983 e, posteriormente, publicada na colecdo Dits Ecrits. Utilizada a versdo disponivel em
http:/ /1libertaire.free.fr/ MFoucault275.html, com tradu¢do minha. O texto possui outras versdes
publicadas, inclusive na edigdo brasileira de Ditos e Escritos, vol. IX, mas que ndo contém a frase citada.)
2 F Deleuze quem vai, depois de Foucault, aos gregos (2013; DELEUZE e GUATTARI, 1995), a Espinosa,
a Nietzsche, para pensar uma filosofia dos “modos de existéncia” (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p.
88).

25 Em latim {cura sui}.

26 Em latim {nosce te ipsum} ou {temet nosce}.
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entre sujeito e verdade, a ponto de comprometer o modo de ser do sujeito moderno
(FOUCAULT, 2010a).

Sobre a forma como desconsideramos o cuidado de si na modernidade,
Foucault (2008, p. 54, grifo meu) afirma:

Nos inclinamos mais a considerar o cuidar-nos como uma imoralidade
e uma forma de escapar a toda possivel regra. Herdamos a tradigao de
moralidade cristd que converte a rentincia de si como principio de
salvacao. [...] Também somos herdeiros de uma tradigdo secular que
respeita a lei externa como principio da moralidade?.

Foucault ndo desconsidera a importancia e o papel histérico do conhecimento
de si, procura “na realidade, expor [...] a sobreposicdo entre o {gnothi seauton} e a
{epimeléia heautori} (‘conhece-te a ti mesmo’ e o cuidado de si)” (2010, p. 64). Ele lembra,
entdo, que é pela recomendacao de Socrates de olhar para si mesmo, que Alcibiades
reconhece que é preciso cuidar um pouco de si, e é entdo que se coloca o problema: “é
necessario conhecer esse si mesmo com o qual é preciso ocupar-se” (PLATAO, 1975)%,
Aqui, acompanhando o entendimento foucaultiano, hd uma subordinagdo do
conhecimento de si para com o cuidado de si. Conhecer a si mesmo tem fungao quando
nos ajuda e nos encaminha para o cuidado para conosco. Conhecer algo, para entdao
exercer sobre tal uma arte é, exatamente a licao socratica ao comparar o artista ourives
como quem bem cuida de uma joia que orna o dedo, ou do artesdo sapateiro como
quem bem cuida dos sapatos e dos pés. Conhecer a si para transformar-se, modificar-
se, operar em si uma arte.

A analise foucaultiana do Alcibiades serd retomada em seguida. Aqui, cabe
destacar que esta hierarquia, prépria da antiguidade foi invertida. “Na cultura greco-

romana conhecimento de si surgia como a consequéncia da preocupacdo consigo. No

27 Nos inclinamos mds bien a considerar el cuidarnos como una inmoralidad y una forma de escapar a toda posible
regla. Hemos heredado la tradicion de moralidad cristiana que convierte la renuncia de si en principio de salvacion.
[..]

También somos herededos [sic] de una tradicion secular que respeta la ley externa como fundamento de moralidad.
(Tradugdo minha)

28 Alcibiades I, 127¢; 129a.
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mundo moderno, o conhecimento de si constitui o principio fundamental.”?’
(FOUCAULT, 2008, p. 55).

A relagdo do sujeito com a verdade, assim, repisando algo ja dito
anteriormente, fica muito mais vinculada a submissao do sujeito a verdade, do que a
um processo de subjetivacdo do sujeito na constituicdo da sua verdade. Uma
construcao de si mesmo em verdade, uma escultura de si. E esta relacao do sujeito
com a verdade que interessa para Michel Foucault, e para mim. A trajetdria tracada
por ele na discussdao da relacdo poder vs. saber foi importante e, talvez, tenha
preparado o terreno para a abertura que viria a seguir. Nao h4, contudo, uma relagao
imediata, uma pura correlacdo entre o saber (conhecimento) e o poder. O que h4,
amadurece o fil6sofo, sio modos de governar (a si e) aos outros que envolvem a sua
constituicdo como sujeito, num vai-e-vem entre submissdo e subjetivacao.

O papel do conhecimento - do conhecimento de si, em especial - é de suma
importancia para a compreensao destes modos de subjetivagdo. Para Foucault,
“entramos na Idade Moderna [...] no dia em que admitimos que o que da acesso a
verdade, as condi¢des segundo as quais o sujeito pode ter acesso a verdade, é o
conhecimento e tao somente o conhecimento” (FOUCAULT, 2010a, p. 18-19, grifo
meu). Isso ndo se d4, obviamente, em um dia, um acontecimento singular, mas numa
mudanca consubstanciada em uma série de eventos historicos e sociais. Ainda assim,
Foucault chama esta transicao de “momento cartesiano”.

Considerar que o que permite aceder ao verdadeiro é o préprio conhecimento,
que somente ele permite isso e que é suficiente para tal, ¢ uma marca da modernidade.
Soa quase tautologico que o conhecimento, presumivelmente verdadeiro, seja a chave
suficiente para a verdade®. Foucault (2014c, p. 13) bem coloca a questdo: “de que
valeria a obstinacdo do saber se ele assegurasse apenas a aquisicdo dos conhecimentos

e ndo, de certa maneira, e tanto quanto possivel, o descaminho daquele que conhece?”

2 En la cultura grecorromana el conocimiento de si se presentaba como la consecuencia de la preocupacion por si.
En el mundo moderno, el conocimiento de si constituye el principio fundamental. (Tradugdo minha)

30 A esse respeito, Foucault (2010a, p. 18-19) afirma: ”[...] o acesso a verdade, cuja condigdo doravante é
tdo somente o conhecimento, nada mais encontrara no conhecimento, como recompensa e completude,
do que o caminho indefinido do conhecimento.”
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O conhecimento seria, entdo, um fim em si mesmo. Esse é o momento em que
o sabio, o fil6sofo, ou qualquer um que queria conhecer a verdade, é capaz,
exclusivamente por seus atos e sem que nada mais lhe seja solicitado, sem que “o seu
ser de sujeito deva ser modificado ou alterado, é capaz, em si mesmo e unicamente por
seus atos de conhecimento, de reconhecer a verdade e a ela ter acesso” (FOUCAULT,
2010a, p. 18-19).

A concepcdo moderna de uma verdade a ser atingida apenas pelo
conhecimento pode constar como uma versao secularizada da {metanoia} crista. Ora, se
tinhamos, na versdo cristd, a conversao, em que o crente virava sua cabeca na direcao
da verdade, da luz, para que fosse purificado e estivesse apto ao batismo, agora, na
Modernidade, temos o conhecimento cumprindo este papel. Antes tinhamos na
confissdo e submissdo ao mestre, ao diretor de consciéncia, ao padre, figuras que
podem ser substituidas pelo juiz, pelo instrutor, pelo professor. Sdo eles que dizem a
verdade sobre o sujeito, a verdade do Estado, a verdade do conhecimento, a verdade
sobre como atingir o conhecimento. Em todos estes casos o processo é ditado por uma
moral, uma lei externa que determina as condicdes de subjetivacao.

O cuidado de si, por outro lado, da aceso a uma verdade mediada por uma
ética, que se opde diametralmente a moral tradicional, nos termos pensados por Michel
Foucault e outros autores nos quais se afirma este trabalho. Gilles Deleuze (2013) faz
uma boa construcao destes conceitos ao afirmar que a moral se caracteriza por regras
coercitivas e julga as acdes em relacdo a valores transcendentes e absolutos: certo e
errado, bem e mal, verdadeiro e falso. A ética, por outro lado, para Deleuze (2013), é
constituida por um conjunto de regras facultativas que relacionam o nosso modo de
existéncia ao que dizemos, ao que fazemos.

Ao compreender essa questao na relagdo com o cuidado de si, percebe-se que
nao se trata mais de encontrar uma verdade absoluta e externa, mas de buscar a
verdade em si mesmo, por meio do cuidado de si. Ainda assim, essa verdade de si é
concebida de formas distintas no Alcibiades - como entidade ontologicamente distinta

do sujeito, a {psykhé}, a alma de que se ha que cuidar - ou no Lagues’! - como um

31 Tal disting¢ao ficara mais clara ao tratarmos especificamente do didlogo Lagues, a p. 51.
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cuidado propriamente de si enquanto sujeito (FOUCAULT, 2014). Analisando esta
questdo sobre como a verdade se coloca, incluida no jogo entre ética e moral, Marcello
e Fischer (2014, p. 168) afirmam que “é do espaco instaurado entre a opcao (regras
facultativas) e a transformacdo do sujeito que a verdade emerge, ou seja, o
conhecimento é, pois, dai uma derivada: “é o acesso a verdade que toma a forma do
conhecimento” (FOUCAULT, 201032).”

Considero importante a compreensao dos mecanismos e processos pelos quais
o cuidado de si restou sobrepujado pelo conhecimento de si como forma constitutiva
do sujeito. Fabiana Marcello e Rosa Maria Fischer (2014) elaboram bem esta questdo, a
partir dA Hermenéutica do Sujeito. Segundo elas, “o conhecimento se configura como
‘dominio de objetos” a que se tem ou a que se pode ter acesso” (MARCELLO e
FISCHER, 2014, p. 168) e, como consequéncia disso, a ideia de conhecimento do objeto
acaba por substituir a nogdo de acesso a verdade. Adotar o conhecimento como
caminho preferencial a verdade, reduz esta um objeto cognoscivel absoluto e submete
o sujeito, ontologicamente, a um “ideal de um fundamento de cientificidade”
(FOUCAULT, 2017, p. 280).

Para Marcello e Fischer (2014) o sujeito a que o cuidado de si diz respeito é um
“sujeito-forma” e ndo um “sujeito-substancia”, em termos que emprestam de Ortega
(1999), e afirmam que isso “implica considerar o sujeito no limite de seu vazio ou, de
outro modo, [no limite] de sua auséncia” (MARCELLO e FISCHER, 2014, p. 168). Era
isso que Deleuze (2013, p. 145) dizia quando afirmava que Foucault ndo esta
redescobrindo ou reintroduzindo o sujeito apés té-lo negado: “Nao ha sujeito, mas
uma producao de subjetividade: a subjetividade deve ser produzida, quando chega o
momento, justamente porque nao ha sujeito”. E deste sujeito in process, sujeito-devir,
que Foucault fala, este sujeito em constituigdo de si mesmo, por meio do cuidado de
Si.

Ha distingdes a serem feitas pela forma como o cuidado de si atravessou os

tempos, e Michel Foucault (2010) faz este alerta. Sempre - ou principalmente - a partir

32 As autoras utilizaram a edigdo de A Hermenéutica do Sujeito de 2004, na qual a referida citacdo consta
a pagina 235.
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do Alcibiades, ele descreve este modelo platonico do cuidado de si. O cuidado de si
enderecado, por Socrates, a Alcibiades é aquele do jovem que se prepara para a vida
publica, se prepara para governar a cidade e, por isso, precisa, antes de tudo, bem
governar-se a si proprio. Contudo, ocorre um deslocamento em que o cuidado de si
passa de uma pratica distintiva?® para algo que se impde a todos como um principio
universal.

Frederic Gros (2010) destaca a forma como, para Foucault, o sujeito se constitui
ajudado por técnicas de si, no lugar de ser constituido por técnicas de dominacdo ou
técnicas discursivas, equivalentes aos eixos da dicotomia Poder x Saber. Mais uma vez,
esse foi o deslocamento empreendido por Michel Foucault ao tratar do sujeito no
interior da Historia da Sexualidade, cujo foco se localiza no sujeito e nas praticas de si, e
ndo no poder. A partir das descobertas que faz, Foucault deriva da ideia de um poder
disciplinar determinante que fixa identidades sexuais, para uma espécie de poder
produtivo, que produz sujeitos submetidos. Ele diferencia o paganismo do cristianismo (e
das formas que predominaram no ocidente moderno) nao mais pelas interdigdes, mas
pelas formas de constituicao do sujeito na relagao consigo.

Em que pese o destaque que veremos nas proximas paginas para o cuidado de
si estoico, ndo nos devemos enganar. Foucault repudia a ideia de uma dominacao ativa
de si e dos outros, enxergando ai um caréter de superioridade social e do desprezo
pelo outro. A codificagdo do cuidado de si em uma moral universal parece a ele tiranica
e repugnante (FOUCAULT, 2014d; GROS, 2010). A partir disso, Foucault recorre aos
cinicos e a sua ética do escandalo e da provocacao. Este é o mesmo sentido que tomarei
para desenvolver o texto a seguir. Tratando (i) do cuidado de si estoico (epimeleia
heatou), (ii) de sua expansao como lei geral e sua verve platonica e (iii) das praticas
de si proprias dos cinicos, com seu foco na parrhesia.

Na leitura foucaultiana, o cuidado de si é inserido a partir da narrativa do
Alcibiades, e figura como um imperativo aqueles que querem governar os outros. Para
bem governar aos demais, é necessario um preciso dominio de si, do qual o

conhecimento de si (gnoti seauton) vem a ser instrumento. Conhece-se a si para saber

3 Retomarei o cuidado de si como uma pratica que chamo “distintiva” adiante.



44

quais apetites3* podem arrebata-lo. Ja o cuidado de si, em sua vertente estoica é o
conhecimento: conhecimento de si, mas também de regras de conduta que figuram
como verdades e prescri¢des. Ao cuidar-se de si, o sujeito langa mao do conhecimento
dessas verdades, este ¢ o movimento pelo qual a ética (o ethos, uma existéncia ética) se
liga a questao da verdade (FOUCAULT, 2017).

O novo status do sujeito que passa a conhecer ndo é, simplesmente, o de um
sujeito cognoscente. Ao apropriar-se das “tecnologias de si”, “tecnologias da vida”
(tekhné tou biou), que funcionam como ferramentais na operacao do cuidado de si, o
sujeito mira a um novo estado jamais experimentado. Um status de sujeito pleno em
sua relagdo consigo que s6 é atingido, porém, na sua relacdo com o outro. Este outro
poderia assumir a figura de um mestre que toma o individuo jovem e mantém com ele
uma relacdo amorosa® (na tradi¢do socratico-platonica, do conhecimento de si) ao
mesmo tempo em que transmite um conhecimento, narra as epopeias e serve como
modelo de comportamento. Entretanto, a relagdo de mestria focada no cuidado de si
requer um mestre que seja operador de uma transformacao no sujeito. Agora, o sujeito
ja ndo pode mais virar-se sozinho na dire¢do do conhecimento: para aprender uma
coisa que é da ordem das artes (tékhnai) sempre é necessario um mestre (FOUCAULT,
2010a).

A direcao que o mestre exerce sobre o discipulo requer uma “maneira de
dizer”, uma “ética da palavra”, a que Filodemo denomina parrhesia3¢: “a abertura do
coracao, é a necessidade, entre os pares, de nada esconder um ao outro do que pensam
e se falar francamente.” Juntamente com a amizade, a parrhesia foi, para os epicuristas,

um dos principios éticos fundamentais (FOUCAULT, 2010a, p. 124).

3 Em outras passagens, estes “apetites” de que fala Foucault serdo chamados de paixdes ou desejos,
no limite, constituirdo os vicios. Nao devemos, contudo, confundir com as nocdes de paixdes, em
Espinosa (afectos) ou de desejo, em Deleuze (para quem o desejo esta mais préximo da Vontade de
Poténcia, nitzcheana).

% No caso de Alcibiades isso ndo ocorre. Alcibiades ja ndo é mais tao jovem e belo, sendo renegado pelos
preceptores.

% Filodemo foi um epicurista que viveu em Roma e de cujo texto chamado Parrhesia s6 se conhecem
fragmentos. Esta é a referéncia mais distante a que se tem acesso (conforme os estudos de Michel
Foucault), mas o tema sera mais bem desenvolvido adiante.
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A questdo sobre o que se fala e como se fala é bastante relevante ao
considerarmos a constituicdo do sujeito. Contudo, Foucault (2010a) esclarece que s6 se
pode fazé-lo de modo anacroénico, ou seja, colocando um problema atual sob um olhar
retrospectivo. Olhando para o passado, percebe-se que a necessidade de dizer a
verdade sobre si, a obrigacdo do sujeito de um “dizer-verdadeiro sobre si mesmo a fim
de se estabelecer com a verdade em geral uma relagao tal que nela possa encontrar a
propria salvagdo, pois bem, é algo que jamais existiu na Antiguidade grega, helenistica
ou romana” (FOUCAULT, 2010a, p. 325). Esta é a forma histérica que predomina no
Ocidente: quem ¢ dirigido, o aprendiz, o postulante, s6 adquire o direito a falar para
ser obrigado a dizer-a-verdade sobre si mesmo, ou seja, para a confissdo. Ainda que
haja, entre os antigos, procedimentos de reconhecimento de faltas, exames de
consciéncia e obrigagdes de fala franca aos amigos, tudo isso passa ao largo do que seja
um compromisso de “confissdo”, sobretudo diante do seu viés espiritual.

Enquanto a confissdo crista é um clamor aos deuses pela salvagdo - e seu
correlato judicializado é o clamor ao juiz - a parrhesia, a fala franca dos antigos, é
instrumental®”. Ela tem funcdes bastante claras de abrir o coracdo ao amigo, de
manifestar, pela coragem da verdade, o seu progresso na relacao consigo mesmo, no
cuidado de si, na apropriacdo das artes da existéncia (tékhne tou biou). Mais
importante, contudo, é a fala do mestre, que deve dizer o que tenha a dizer, o que tenha
vontade de dizer, o que pensa que deve dizer. E ele deve dizer isso porque é necessério,
porque é til e, assim, verdadeiro. O critério aqui é o do discurso que se faca
verdadeiro nas ag¢oes.

Essa fala franca do mestre - a parrhesia, traduzida pelos latinos como libertas -
“é essencialmente uma qualidade moral que se requer, no fundo, de todo sujeito que
fala” (FOUCAULT, 2010a, p. 327). Tomando-se em conta que falar implica dizer o

verdadeiro, impde-se uma forma de dizer esta verdade que ndo é a retérica. A parrhesia

37 Instrumental se refere aqui a um objetivo imediato e limitado. Poderia dizer-se que, no cristianismo,
a confissdo também é instrumental, eis que instrumento para a salvagdo. Contudo, a franqueza prépria
da parrhesia é mais objetiva e limitada do que a prescricao cristd de “dizer toda a verdade” ou “dar-se a
conhecer” com vistas a uma salva¢do em outra vida.
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é uma fala franca, ética, comandada pela generosidade, que precisa atingir o discipulo
de modo a compor com ele uma fertilidade.

Cabe pensar se seria, entdo, de um momento parrhesidtico que falamos quando
descrevemos a cena, distopica, imagina o leitor, em que o professor ao iniciar uma
aula, se dirige a classe e diz em tom elevado: vocés escrevem de uma forma muito
chata! E tu (apontando para um aluno especifico): és ainda mais chato, porque tu
achas que escreves bem!

Nao, ndo é disso que se trata. A parrhesia tem dois inimigos, um moral e outro
técnico. O inimigo moral da parrhesia é a lisonja, enquanto seu inimigo técnico é a
retorica. A lisonja é aquele movimento pelo qual um individuo se dirige ao seu
superior (ou a alguém a quem ele julga superior) com ares de adulagao, fazendo-o crer
ser o mais belo, o mais rico, 0 mais poderoso. Com a lisonja, este subordinado3? pode
desviar, utilizar em préprio proveito o poder do superior. O lisonjeiro se utiliza da
linguagem para servir-se do poder do superior e, ao fazer isso, o reforca. O lisonjeiro,
dito de outra forma, dirige-se ao superior com um discurso mentiroso (reforcando
nele caracteristicas positivas que ndo sdo expressivas ou sdo inexistentes), levando o
superior a enxergar-se com mais qualidades e forca do que efetivamente tem. Por
isso, o lisonjeador “impede que se conheca a si mesmo como se é¢” (FOUCAULT, 2010a,
p. 336).

A lisonja estd, por sua vez, alinhada a um outro vicio que lhe é oposto, que é a
colera. “ A célera pode ser definida como um arrebatamento violento, incontrolado de
alguém em relacdo a outro sobre quem [...] encontra-se no direito e em posigdo de
exercer seu poder e, portanto, dele abusar. ” (FOUCAULT, 2010a, p. 336) Ora, falamos
aqui de um conhecimento de si - que ndo é regra moral, mas instrumento - que
permitira um efetivo cuidado de si. Nao é dificil compreender que quem,
habitualmente, se deixa encolerizar nao exerce um bom cuidado de si, ndo esta afiado

nas técnicas de si. Isso porque a cOlera se caracteriza, precisamente, como uma

3 Ndo imaginemos, necessariamente, um subordinado hierarquico organizacional, embora possa ser o
caso. Trata-se de qualquer relagdo de desigualdade de poder efetivo ou simbdlico e, no limite, mesmo
que este poder ndo se exerca diretamente sobre o lisonjeador, mas que este possa se valer do poder
daquele a quem se dirige seu discurso.
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impossibilidade de exercer o poder e a soberania sobe si mesmo, e isso se da na exata
medida e no tempo em que se exerce a soberania e o poder sobre os outros. Trata-se,
precisamente, de uma questdo sobre o dominio de si e o dominio sobre os outros,
governo de si e governo dos outros. Essa era a recomendacao de Socrates a Alcibiades.

Na anedota sobre a sala de aula, seria, portanto, lisonjeiro, o aluno que, feitas
as observagdes por parte do professor, as reconheca como tteis, validas, importantes
para sua formacdo. Volte-se ao professor encolerizado e reforce seus atributos
positivos ausentes, assumindo que o abuso sofrido o forja um sujeito mais forte para
enfrentar as vicissitudes do mundo. “Se a célera é, pois, o0 abuso do poder pelo superior
em relacdo ao inferior, compreendemos bem que a lisonja sera, para o inferior uma
maneira de ganhar esse poder maior que se encontra no superior, ganhar seus
favores, sua benevoléncia, etc.” (FOUCAULT, 2010a, p. 337).

Cabe destacar, que o espago aberto ao lisonjeador pode originar-se, para
Foucault (2010), por dois meios: ou trata-se de um desgosto para consigo ou de um
amor excessivo por si mesmo. Isso é o que ele relata das cartas de Lucilio a Séneca,
cujas respostas recomendam “conter em seu limite as fun¢des que exerce: [...] Lucilio,
ndo esquegas jamais de que tu ndo exerces o imperium [a soberania politica em sua
totalidade], mas uma simples procuratio.” (FOUCAULT, 2010a, p. 338). Ao elaborar
esta questao, Séneca enaltece que Lucilio exerce um bom dominio de si sobre si,
destacando que a soberania absoluta se exerce em relacao a si mesmo, o que faz o
bom funcionario, mas sdo poucos os homens capazes disso. E, justamente, na
existéncia de alguns vicios, vicio pelo deleite, vicio pelo poder, e todos os prazeres com
0s quais se busca agradar a si mesmo, que o flanco esta aberto ao lisonjeador. E a
incapacidade de estar s6, a incapacidade de se ver refletido no outro, que abre espago
aos riscos da lisonja. O “outro lisonjeiro” surge preenchendo os espacos que impedem
uma plena relagdo para consigo, uma relacdo adequada e suficiente que faz com que
aqueles que detém algum poder ndo se sintam dependentes de nada e nao estejam
suscetiveis ao discurso lisonjeador.

Assim, a relacdo de si para consigo do lisonjeado é “uma relacdo de
insuficiéncia que passa pelo outro, e uma relacao de falsidade que passa pela mentira

do outro” (FOUCAULT, 2010a, p. 339), dai se concluir que a parrhesia, ndo sendo uma
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atitude colérica, é uma antilisonja. Na parrhesia alguém fala com o outro de modo que
sua existéncia seja plena, de que ele constitua saudéavel e plenamente uma relagao
consigo proprio com vistas a independéncia. A parrhesin ndo tem como meta a
dependéncia do interlocutor, como faz a lisonja, o objetivo da parrhesia é fazer com que,
em algum momento, aquele a quem se fala ndo necessite mais do discurso do outro.

Tratando do segundo inimigo da parrhesia, o inimigo técnico, Foucault destaca
que, com a retdrica, a parrhesia pode ter uma relacdo de ambiguidade. Enquanto a
lisonja é, propriamente, um inimigo, a retérica poderia ser “um parceiro ambiguo”
(FOUCAULT, 2010a, p. 335). Enquanto a parrhesia pode ser compreendida como uma
fala franca, tomando de Aristoteles a definicdo de retérica, vemos que o mais
importante é o convencimento: “entendamos por retérica a capacidade de descobrir o
que é mais adequado a cada caso com o fim de persuadir” (ARISTOTELES, 2005. p. 95.
t.I, livro I, 1355b).

Assim considerada, Foucault (2010a, p. 342) define a retdrica,
esquematicamente, como “uma técnica cujos procedimentos ndo tém evidentemente
por finalidade estabelecer uma verdade, mas como uma arte de persuadir aqueles a
quem nos enderecamos, pretendendo convencé-los quer de uma verdade quer de uma
mentira, de uma ndo verdade”. Ha discussdes sobre a possibilidade do uso da retérica
para a propagacdo de uma ndo-verdade e Quintiliano, por exemplo, resolve isso ao
afirmar que a retérica convence da verdade existente pelo lado de quem fala. E uma
verdade indexada, conhecida, possuida por quem fala, mas ndo uma propriedade do
que é dito, e por isso, capaz da mentira. Na parrhesia, por ouro lado, s6 pode haver
verdade, o franco-falar.

Um outro aspecto destacado, é que a retérica é uma arte organizada, com
procedimentos regrados e que pode ser ensinada. Conforme Quintiliano, ninguém
jamais duvidou disso, “até mesmo os filésofos, afirma ele, os peripatéticos e os
estoicos, o dizem e reconhecem (evidentemente, nado cita os epicuristas que diziam
exatamente o contrério): a retdrica é uma arte, uma arte que se ensina” (FOUCAULT,
2010a, p. 343). A retdrica tem, entdo, suas regras baseadas ndo nos individuos
envolvidos, quem fala ou a quem se dirige o discurso. Nem mesmo a situagdo em que

estd inserida é determinante para a conduta retérica. O que define a retdrica é o assunto
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tratado. “E aquilo de que se fala que é pertinente para dizer o modo como se deve
falar.” (FOUCAULT, 2010a, p. 344).

Confrontando a retérica com a parrhesia, observamos o contraste. A parrhesia
ndo é definida primordialmente pelo contetido, mas pelo kairds - esse tempo do
acontecimento, oposto a chronos - pela ocasido, pela situagdo envolvendo os
individuos. Obviamente que o assunto influi e esta dado. E disso que se trata. Contudo
o parrhesiasta, o ouvinte, a condicdo em que ambos se encontram é que da o tom da
fala. “E precisamente em fungao daquele a quem nos enderecamos e do momento em
que a ele nos enderecamos que a parrhesia deve modalizar ndo o discurso verdadeiro,
mas a forma como esse discurso é sustentado.” (FOUCAULT, 2010a, p. 344)

E por isso que Michel Foucault afirma que a parrhesia mantém com a retdrica
uma relagdo ambigua. Na parrhesia também se deseja agir sobre o outro, ndo no sentido
de manipula-lo ou conduzir suas a¢gdes, mas na tentativa de fazer ele constituir-se a
si proprio enquanto sujeito ético. O ouvinte - no lugar de ficar dependente como fica
aquele que é alvo da lisonja - deve travar consigo mesmo uma relacdo de soberania,
tipica do sujeito virtuoso. Por isso, quem fala exercendo a parrhesia ndo tem nenhum
interesse pessoal sobre o que diz ou sobre quem ouve, a generosidade é o vetor que
conduz a pratica parrhesidstica.

Tomando a parrhesia como componente de um certo modo de vida, em O
governo de si e dos outros, Foucault (2010b) faz outras consideracdes e, nelas, caracteriza
a vida filoséfica como uma vida parrhesidstica. Ha vérios aspectos, segundo ele, pelos
quais a filosofia antiga se apresenta como um modo de vida pautado pela parrhesia.

Primeiramente, a vida filoséfica é uma opcao de existéncia que implica a
rendncia a um certo namero de coisas. Contudo, isso ndo se dd em nome de uma
purificagdo, como no ascetismo cristdo - purificacdo que se origina na doutrina
pitagorica e subsiste a Platdo. De outra forma, a vida filoséfica é um testemunho, uma
manifestacdo da verdade. Por isso, segundo Foucault (2010b), quando se conta as
“vidas dos fil6sofos” se pode perceber como sdo apontadas, de forma sistematica, as
caracteristicas da doutrina, das condicGes materiais e fisicas, do éthos do filoséfo.

Foucault (2010b) prossegue, afirmando que a filosofia também ¢é parrhesia por

que todo o tempo se dirigiu aos que, de uma forma ou de outra, governam. Ao longo
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do tempo, isso se deu de formas diferentes seja pela educacdo do Principe - como no
caso de Séneca -, seja pelas criticas proferidas pelos filésofos aos que governam, pela
insoléncia cinica3® ou por circulos de oposigado politica.

Por fim, a parrhesia interpela ndo s6 os que governam, mas se dirige as pessoas,
aos individuos privados - e essa interpelacdo também assume formas distintas ao
longo do tempo. Em comum, estas formas tém, a pratica de dizer a verdade aos outros,
aceitando o risco do perigo, para conduzi-los em sua prépria conduta.

A parrhesia, como a exercida por Socrates, por exemplo, é a que interpela seus
semelhantes para “incitd-los a cuidar, ndo da sua fortuna, ndo da sua reputagdo, nao
das suas honrarias e dos seus encargos, mas deles mesmos, isto é, da sua razao, da
verdade e da alma” (FOUCAULT, 2014, p. 74). E por meio desta fala verdadeira que
Socrates mostra ao jovem que postula ser governante que lhe falta um aprendizado
anterior para bem governar: ele deve, primeiro, ocupar-se de si préprio (FOUCAULT,
2014c). Ocupar-se consigo mesmo, cuidar de si, tomar-se em conta, sdo préaticas de
conversdo a si, envolvidas no processo de constitui¢ao de uma vida apreciavel, que era
uma prética distintiva para os gregos. Assim, se coloca a parrhesia no eixo da ética, e
é por meio do éthos que se poderd definir qual seja uma conduta adequada ao préprio

ser da alma.

De uma arte de viver (tékhne toil biou) a um imperativo moral

Tratarei, nas proximas linhas, da abordagem que Michel Foucault fez das
diferentes recomendacdes para os Usos dos prazeres no interior do cuidado de si.
Contudo, é preciso antecipar as diferentes formas como estas indicacdes de cuidado
para consigo atuaram ao longo do tempo.

Esquematicamente, Frédéric Gros (2010) explica que na Grécia antiga a busca

por uma ética como estilo de existéncia figurava como modo de afirmac¢do de uma

3 Trataremos dos cinicos a p. 62.
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superioridade estatutdria, ndo como normatividade moral. Apenas os cidad&os
poderiam atingir a virtude por meio do cuidado de si. Retomo aqui, Alcibiades, que se
dirige a Socrates para aconselhar-se porque, se iria ser soberano de uma cidade,
deveria tornar-se um bom cidaddo. O velho fil6sofo, entdo, avisa-lhe que ele ndo
possui a arte, a tekhné, e que, para isso deveria cuidar de si. Vejamos, este cuidado de
si era uma préatica reservada a quem coubesse, um politico, ou classes cultivadas de
uma aristocracia pretensiosa, nas palavras de Gros (2010).

[...] quem quiser fazer da vida uma obra, quem quiser utilizar como
convém a tékhné toii biou, deve ter em mente nado tanto a trama, o tecido,
a espessa feltragem de uma regularidade que o acompanhe
perpetuamente, a qual deveria submeter-se. Nem obediéncia a regra,
nem nenhuma obediéncia podem, no espirito de um romano e de um
grego, constituir uma obra bela. A obra bela é a que obedece a ideia de
uma certa forma (um certo estilo, uma certa forma de vida).
(FOUCAULT, 2010a, p. 381)

Posteriormente, no estoicismo romano a pratica ética é liberada de condigdes
sociais - o que significa dizer que era acessivel a todos - e se reconhece que o homem,
enquanto ser razoavel, deve pretender o bem. Mas §é, justamente, em sua
generalizacdo, que a ética tende, aos poucos, a impor-se como uma norma moral. A
preocupagio consigo se autonomiza e acaba se tornando um fim em si mesmo. F,
justamente, quando uma dada forma de vida é imposta a todos como condicdo de sua
existéncia humana - subjetivacao - que deixa de ser uma questao de escolha e passa a
ser uma regra para todos em face da sua condicdo de ser racional® (GROS, 2010;
FOUCAULT, 2014d).

Foucault (2014c) apresenta diferentes possibilidades de explicagdo para esse
fendmeno. Pode-se relaciona-lo aos esforgos de moralizacdo efetuados pelo poder
politico, particularmente no principado de Augusto. Diferentes medidas legislativas
foram tomadas protegendo o casamento, favorecendo a familia, regulando o

concubinato e condenando o adultério. Paralelamente, Foucault relata que havia um

movimento de ideias que percebia um relaxamento nos habitos daquele momento e

4 Importante destacar aqui a associacdo entre o cumprimento das regras universais e totalizantes da
moral instituidas e a condi¢do de “ser racional” do homem. Esta serd, por exemplo, a argumentagao
marxista que conclama a todos lutarem contra os “delirios p6s modernistas”.
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propunha o retorno do rigor dos costumes antigos. Contudo, esclarece que tais agdes
foram pontuais, e que ndo se poderia atribuir a elas a tendéncia de austeridade que se
manifestou nos primeiros séculos da nossa era, no periodo do estoicismo tardio.

Essa majoracao do rigor ndo se apresenta na forma de interdicdo ou
estreitamento dos cédigos de conduta ja instituidos, mas por “uma intensificagdo da
relacdo consigo pela qual o sujeito se constitui enquanto sujeito dos seus atos”
(FOUCAULT, 2014c, p. 53). Esse é o cuidado de si, de inspiracdo socratica, mas que foi
retomado pela filosofia ulterior. “E esse tema que, extravasado do seu quadro de
origem e se desligando de suas significacdes filosoficas primeiras adquiriu
progressivamente as dimensdes e as formas de uma ‘cultura de si"”” (FOUCAULT,
2014c, p. 58).

Em outro momento, ao analisar o processo pelo qual o cuidado de si perde sua
caracteristica de pratica distintiva com vistas a uma forma de vida mais bela e
apresenta-se como imperativo moral, Foucault afirma: “a busca de uma forma de
moral que seria aceitavel por todo mundo - no sentido de que todo mundo deveria
submeter-se a ela me parece algo catastréfico” (FOUCAULT, 2017, p. 256-257).

Foi ao perceber esta contradicdo da moral antiga, “entre, de um lado essa busca
obstinada de um certo estilo de vida e, de outro, o esfor¢o para torna-lo comum a todos
[...]”que Foucault (2017, p. 248) profere a frase que forneceu munigao a muitos dos seus
criticos*!: “Toda a antiguidade me parece ter sido um ‘profundo erro.”

Ao longo da entrevista, Foucault esclarece sua decepcdo com os rumos que
tomou a ética helenistica ao desempenhar um papel de moral prescritiva (PRADEAU,
2004). Inicialmente (antes de o estoicismo ganhar sua versao romana), a moral antiga
era oferecida como escolha a um pequeno grupo de individuos, ndo se exigia que todos
obedecessem ao mesmo esquema de comportamento. Mesmo dentre aqueles que eram

livres, havia muitas formas de se exercer a liberdade (FOUCAULT, 2017).

41 Esta é a dltima entrevista de Michel Foucault, concedida a Gilles Barbedette e André Scala, amigo de
Gilles Deleuze. A edicio francesa de Dits et Ecrits classifica como “infeliz” o titulo (Le Retour de la morale)
e situa que Foucault estava em situa¢do de grande esgotamento, apenas aceitando a entrevista como um
gesto de gentileza a Deleuze. Confiou a Daniel Defert a edicdo da entrevista, sem revisi-la, e a
publicacao se deu trés dias apds a sua morte.
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Frédéric Gros (2010), ao desenvolver seus estudos sobre os tultimos trabalhos
de Foucault percebe nele uma tentativa de desviar-se, ora “da moral elitista e arrogante
da Grécia cléssica”, ora da “ética estoica do rigor imanente” com potencial para
originar uma “moral laica-e-republicana” igualmente coercitiva (GROS, 2010, p. 481).
Foucault descreve como uma ética que pretendia usar da vida humana para a
realizacdo de uma obra bela, em certos momentos, dava margem aos exercicios de
superioridade social, de desprezo pelo outro e de dissimetria. Mesmo a moral grega
era potencialmente machista, valorizando a virilidade, subjugando a mulher e
condicionando-as ao jugo do pai, do marido ou do tutor (FOUCAULT, 2017;
FOUCAULT, 2014d).

O foco do francés estava, efetivamente, na forma como o sujeito se constituia
por meio de determinadas condutas sexuais. Suas pesquisas haviam mostrado que,
muito mais do que interdigdo da sexualidade, havia uma producao de sexualidade na
constituicdo do sujeito. Assim, as abordagens que ele aponta para observar a
estilizagdo do cuidado consigo sdo a Dietética, com suas regulagdes sobre o uso do
corpo; a Econdmica, versando sobre o casamento e o patrimonio, a Erdtica, sobre a
relacdo com os rapazes e, por fim, a Filosofia, que tratava sobre a relacdo com a verdade.

Importante destacar que, sendo o estudo de Foucault relacionado a
problematizacdo em torno da sexualidade, esta funciona, para ele, como uma espécie
de “indicador” da forma como se governam os sujeitos em cada periodo histérico. Os
trés volumes de Historia da Sexualidade (FOUCAULT, 2017b; 2017a; 2014c) sao
significativamente mais concentrados ao exporem a forma como a conduta sexual era
governada - embora ndo se furtem a apresentar a relacdo disso com outras esferas da
vida do sujeito, quando pertinente. Ja os cursos que ele proferiu no College de France e
que apresentam suas pesquisas em torno da sexualidade, tem uma abordagem bem
mais ampla explorando muito mais a forma como a producgdo de uma subjetividade
sob regras de conduta sexual configura a nocdo que ele denomina como
governamentalidade e que, notadamente, tem seus limites muito mais amplos,
orientando a vida dos sujeitos em multiplos aspectos.

Contudo, Foucault (2017a) esclarece que ndo havia para os gregos ou para os

latinos, nogdo semelhante a de “sexualidade”, conforme compreendida por nos,
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enquanto entidade tinica capaz e agrupar fendmenos diversos como imagens, instintos
e paixdes. Haviam diferentes palavras para designar diferentes gestos ou atitudes de
cunho sexual, mas elas estavam agregadas sob o nome de aphrodisia, cuja nocao é bem
mais dificil de apreender. Os aphrodisia sdo atos, gestos, contatos que proporcionam
uma certa forma de prazer e cujo controle, cujo dominio se constituia em uma
qualidade de um sujeito temperante. Devido a complexidade do termo, Foucault
prefere utilizar sua forma original, de modo que o acompanharei, apontando a forma
como a doutrina moral se referia a pratica sexual.

E preciso considerar que a moral dos gregos ndo procurava justificar
interdi¢des, mas estabelecer um certo estilo para o exercicio da liberdade, um estilo
para a vida do homem livre. Havia uma aceitagdo e valorizacdo das relacdes entre
homens e rapazes, ao mesmo tempo em que havia uma moral de abstengao. Todo um
trabalho de moralistas que conceberam principios e regimes para controle do prazer
sexual, mais até do que do impulso sexual. Ainda, o prazer sexual nao foi concebido
como um mal em si mesmo ou como um pecado, ficando ao encargo do vinculo entre
0 sexo e a saude o ponto de reflexdo sobre as praticas sexuais. Mesmo sendo de ordem
médica, a restricdo sexual ndo se pautou por efeitos patolégicos do sexo, nem se
ocupou de classificar alguma expressdo da sexualidade como normal ou anormal. “O
cuidado principal dessa reflexao era definir o uso dos prazeres - suas condigdes
favordaveis, sua pratica atil e sua rarefagdo necessaria - em funcdo de uma certa
maneira de ocupar-se do proprio corpo” (FOUCAULT, 2017a, p. 124). Era, portanto,
conclui Foucault (2017a) mais uma questdo de regime, de dietética, do que de
terapéutica.

Oregime, a dieta, e a sua conexdo com a medicina, tinham grande importancia
para os gregos. Ha diferentes concepcdes que, ora tomam a dietética como um
prolongamento da medicina, ora como uma diferenciacdo natural dos homens para
com os demais animais (FOUCAULT, 2017a). Todavia, o aspecto relevante para
compreendermos como se estabeleceu um regime de dieta, a exemplo de um governo,
é o detalhamento com o qual se recomendam ou limitam todas as préticas ligadas ao
corpo. Foucault (2017a) perpassa diferentes prescri¢des para demonstrar como ndo sé

a alimentacdo, mas os exercicios, os banhos, os vomitorios, o sono e, certamente, a
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prética sexual eram regulados. Ainda assim, a dietética é uma técnica de si, eis que ndo
se trata se seguir cegamente os conselhos de um médico, como obediéncia nua, mas
uma pratica refletida de si mesmo e de seu corpo (FOUCAULT, 2017a).

Outro aspecto necessario a temperanga do homem livre grego, diz respeito a
dimensdo Econdmica. Aqui Michel Foucault (2017a) inclui as relagdes travadas no
interior e a respeito do casamento. Assim, havia toda uma regulacao e uma prescrigao
para a relagdo travada com a esposa, mas também para as relagdes fora do casamento.
Por mais que os regramentos sejam distintos a depender da fonte que Foucault analise,
alguns pontos sdo comuns como afastar a relacdo conjugal da busca do prazer,
condicionar a mulher ao dominio do marido, além de preceituar as formas de governo
do préprio patriménio. Toda a preocupagdo com cuidar e ampliar o patrimonio,
mostra Foucault (2017a), esta prescrita as vezes como um saber {episterne} e as vezes
como uma arte {tekhné}. E mais, a Econdmica ensina a pratica do comando, da qual ela
nao se dissocia.

Foucault (2017a) comeca a falar da Erotica, dizendo que o uso dos prazeres nas
relagcdes com os rapazes foi um tema de inquietacdo para os gregos, mesmo que nao
opusessem, como escolhas excludentes, as relagcdes com pessoas do mesmo sexo ou do
sexo oposto. Aos olhos gregos, o que se fazia desejar alguém, fosse homem ou mulher,
era o que houvesse de admiravel (FOUCAULT, 2014d). A natureza havia implantado
no coracdo do homem um apetite para o belo, e era isso que se admirava no outro.

Contudo, ainda que o desejo se voltasse a tudo o que era belo, esse desejo
precisava reger-se por uma certa conduta quando se instaurava uma relagdo entre dois
individuos do sexo masculino. Neste caso, embora admitida, a relacdo era envolta em
um jogo de valorizagdes e desvalorizagdes complexas, que dificultam a decifragao
objetiva da moral que a regia. Ainda assim, segundo Foucault (2017a), esse conjunto
de regras se dirige, preferencialmente, a um tipo especifico de relacdo que implica uma
diferenca de idade, de status, pontos a partir dos quais se formulardo as
recomendagdes morais. Os moralistas gregos trataram de bem definir os papeis do
erasta e do eromeno. “O primeiro tem a posicao da iniciativa, ele persegue, o que lhe da

direitos e obrigacdes: ele tem de mostrar o seu ardor, e também tem de moderé-lo; [...]
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o outro, o que é amado e cortejado, deve evitar ceder com muita facilidade; [...]”
(FOUCAULT, 2017a, p. 242).

Todos os principios de moral e honra a serem guardados em relacdo ao uso
dos prazeres entre homens e rapazes parece repousar sobre uma certa estilistica: nao
convinha ao rapaz se conduzir “passivamente”, se deixar levar e dominar, tornar-se
complacente as voltupias do outro satisfazendo a seus caprichos, ou que oferecesse seu
corpo a quem quisesse por lassiddo, volapia ou interesse (FOUCAULT, 2017a). E
relevante que o garoto que se relaciona com um homem maduro seja, segundo
Socrates, apenas um expectador do prazer do homem. Seria desonroso para um
menino sentir prazer na relacio com um homem (FOUCAULT, 2014d). Para Michel
Foucault (2017a) estas recomendagdes ao rapaz configuram-se como provas proprias
a sua idade, e estdo ligadas ao tema da {epimeleia heautou}, do cuidado a se ter consigo
proprio, e ndo como principio para se ter uma outra vida, ou recomendagao para
abster-se de todos os prazeres.

O que a filosofia é capaz de mostrar é, de fato, como tornar-se “mais
forte do que si proprio”, e quando se chega ai ela fornece, além disso,
a possibilidade de prevalecer sobre os outros [...] Vé-se que a filosofia

N

é um bem necessario a sabedoria do jovem; entretanto, ndo para
desvia-lo para uma outra forma de vida, mas para permitir-lhe exercer
o dominio de si e a vitéria sobre os outros no dificil jogo das provas a
serem enfrentadas e da honra a ser salvaguardada (FOUCAULT,
2017a, p. 260).

Como se percebe, se na Dietética a questdo era sobre o dominio de si em relagao
a atos perigosos - da alimentacdo, dos exercicios - e na Economica os problemas
giravam em torno do poder que se deve exercer sobre si e do poder que se exerce sobre
a mulher, a Erdtica assume o ponto de vista do rapaz. O problema que se coloca agora,
o cuidado de si que este jovem deve exercer, é sobre como ele podera exercer o dominio
de si ndo cedendo aos outros.

Foucault (2017a) conclui, dizendo que o jovem, situado precisamente entre o
término da infancia e o inicio da expressao da sua virilidade, é objeto importante para
a moral e o pensamento grego. Essa beleza jovial - a qual, resta subentendido, todo
homem é sensivel - e o status que ele tera quando adulto, sdo questdes estratégicas em

torno das quais se desenrola um jogo complexo. Sua honra - que estard implicada pela
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sua posicao estatutaria - depende do uso que ele faz do seu corpo, determinando sua
reputagdo e seu papel no futuro. O rapaz nunca deve se entregar ao prazer, devendo
sempre resistir, fugir, esquivar-se.

As trés dimensodes estéticas do uso dos prazeres que relatei aqui, a partir dos
estudos de Michel Foucault, sdo problematizadas pelos gregos que recomendam, de
modo geral, a temperanga, a moderacdo no seu uso. Essa moderagdo, a sofrosine
{Zoppoovvn} é o estado que se pode alcangar pelo dominio e pelo comedimento na
prética dos prazeres e, assim, é concebida como uma liberdade. Governar os desejos e
fazer bom uso dos prazeres nao visa, aqui, recobrar uma inocéncia perdida ou obter
algum tipo de purificacdo#?, mas manter-se livre da escraviddo dos desejos. A oposicao
a esta liberdade seria uma escravidao de si para consigo, por isso, ser livre em relagao
aos prazeres é ndo estar a seu servigo, nao ser seu escravo. “O perigo que os aphrodisia
trazem consigo é muito mais a serviddao do que a macula”, nos diz Foucault (2017a, p.
95).

Esta forma de liberdade, prossegue Foucault, (2017a) é aquela que se se exerce
independente de qualquer correcdo interior ou exterior, sendo um poder exercido
plenamente sobre si. Assim, para aquele que se encontra submetido ao poder de outro,
nao se deve esperar o mesmo principio de temperanga, bastando obedecer as ordens e
prescrigdes. Assim, basta que ele se coloque sob a vontade do homem superior para
que exerca, sobre ele, os comandos caracteristicos do seu elemento divino. Em troca,
todavia, este que exerce o poder sobre os outros, deve ser capaz de exercer uma
autoridade perfeita sobre si mesmo. E isso, por dois motivos: porque em sua posigao e
poder seria facil dar-se a satisfazer todos os seus desejos e, também, porque a sua
conduta interfere na vida de todos na cidade.

Para ndo ser excessivo e nao cometer violéncia, para escapar a dupla
constituida pela autoridade tirdnica (sobre os outros) e pela alma tiranizada (por seus
proprios desejos), o exercicio do poder politico exigira como seu principio de regulacao
interna o poder sobre si. A temperanca entendida como um dos aspectos da soberania

sobre si é, ndo menos do que a justica, a coragem ou a prudéncia, uma virtude

42 Excecao aos pitagoéricos, para quem se considerava conservar uma pureza.
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qualificadora daquele que tem a exercer o dominio sobre os outros. (FOUCAULT,
2017a, p. 96). A diferenca moral ndo se situava entre fazer sexo com mulheres ou com
rapazes, ou manter relagdes sexuais desta ou de outra maneira, mas estabelecia uma
relacdo de atividade e passividade: “Vocé é escravo ou mestre dos seus desejos?”
(FOUCAULT, 2014d, p. 221).

Essa forma de liberdade implica uma estreita relagdo com a verdade, onde
dominar os seus prazeres esté ligado a submeté-los ao logos. Nao é possivel constituir-
se como sujeito moral no uso dos prazeres sem constituir-se como sujeito do
conhecimento (FOUCAULT, 2017a). Isso implica, prossegue Foucault (2017a) que o
logos seja colocado em posicao de soberania, regulando o comportamento e os desejos.
E arazao que cabe velar sobre a totalidade da alma. Além disso, a temperanga também
exige uma aplicacdo pratica da razdo determinando um uso dos prazeres adaptado as
necessidades, aos momentos e as circunstancias. Por fim, o logos no exercicio da
sofrosine se apresenta no reconhecimento ontolégico de si por si. Essa é a necessidade
de conhecer a si mesmo para conhecer e dominar seus desejos, e praticar a virtude.

Contudo, esta relacdo entre conhecimento e temperanga nao conduz, como no
cristianismo, a uma “hermenéutica do desejo”, devendo ser considerada como uma
“estética da existéncia” (FOUCAULT, 2017a, p. 107). Deve-se entender isso como uma
maneira de viver alinhada a certos principios formais gerais no uso dos prazeres, nos
seus limites e na sua hierarquia. Ndo se confunde com um respeito a um cédigo de
comportamento expresso ou a algum trabalho de purificacdo, afirma Foucault, que
conclui:

Pelo logos, pela razao e pela relacdo com o verdadeiro que a governa,
uma tal vida inscreve-se na manutencao ou reproducdo de uma ordem
ontolégica; e, por outro lado, recebe o brilho de uma beleza manifesta
aos olhos daqueles que podem contemplé-la ou guarda-la na memoria.
(FOUCAULT, 2017a, p. 107)

O importante para sagrar-se sujeito na sociedade grega era dominar a si
proprio. “Nessa “arte de viver’, a nogao segundo a qual era preciso exercer um dominio
perfeito de si mesmo tornou-se rapidamente o problema central. E a hermenéutica
cristad de si [a partir do caminho aberto pelo estoicismo romano] constituiu uma nova

elaboracao dessa tekhné.” (FOUCAULT, 2014d, p. 220)
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D’A Verdade a Verdade de Si

Ha que se destacar que, ainda que obedeca a canones coletivos, a ideia de
moral estoica estava centrada em uma pratica de si, na construcdo de uma vida ética,
uma vida de verdades para si, mesmo que a partir de enunciados coletivos. Em
contrapartida, o que relatei no inicio deste trabalho, sobre o cristianismo, nos d& conta
de uma conversao, um giro na direcdo de uma verdade de outrem. Uma verdade que
nos ddo, uma verdade que nos contam, uma verdade que precisamos conhecer. A
Verdade. Uma verdade que ja estd 1a antes que cheguemos, que estd posta, uma
verdade a priori. A vontade de Deus, um principio de obediéncia.

A ética do cuidado de si estabelece uma imanéncia de si para consigo. O sujeito
ha que ser verdade, para além de dizer a verdade ou conhecer a verdade. E isto, em
momento nenhum implica a garantia de uma vida eterna ou a salvacao da alma. E
importante destacar os distanciamentos que se colocam entre o cuidado de si estoico
{epimeleia heatou}- no qual estdo implicadas as regras morais para construgao de uma
vida ética, e outras formas que este cuidado adquire. O alvo da epimeleia heatou se opde
a metandia cristd - e a sua mortificagdo, o sacrificio do eu - mas se opde também a
epistrophé platonica - que postula o atingimento de uma realidade superior, o acesso a
uma verdade pré-estabelecida (GROS, 2010).

Foucault ([1988] 2014) afirma que, no Alcibiades I, de Platao, encontra-se uma
importante elaboragao filosofica sobre o cuidado de si que cabe analisar. Segundo ele,
os neoplatonicos dos séculos III e IV ja apresentaram a significacdo a se dar a este
dialogo e a importancia dele na tradicdo clédssica. Para eles, conforme Foucault ([1988]
2014), o Alcibiades era o primeiro dialogo, o primeiro que se deveria ler, o primeiro que
se deveria estudar, por isso, pretendiam dar a ele um carater pedagogico. Tomavam-
no, mesmo, como a origem, a arkhé. Foucault ([1988] 2014) cita Albino que, no século
II, j& dizia que para um homem devotado praticar a virtude deveria ler o Alcibiades. O
francés conclui: “Esse didlogo constitui, entdo, um ponto de partida que nos fornece o
programa de toda filosofia platonica. ‘Cuidar de si’ é seu primeiro principio”

(FOUCAULT, [1988] 2014, p. 271).
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Assim, o Alcibiades, que fundamenta grande parte do curso de 1982 de Michel
Foucault (2010a) trata do cuidado de si, trata-se de mostrar aquele que almeja ser um
bom governante que deveria ocupar-se de si e, em seguida, questionar de que se trata
esse cuidado de si.

Socrates definiu a modalidade principal do cuidado de si como um “olhar para
si”. Mas Foucault (FOUCAULT, [1988] 2014) lembra que a indagacdo “O que é o si?”
nao deixou de ser feita, e oferece alguns esclarecimentos. “Si” é um pronome reflexivo
de dupla significagdo. Se diferencia de “auto” que quer dizer “o mesmo” mas inclui
uma nocao propria de identidade. Enquanto isso, o “si” abre espago para que se faca a
questao sobre a partir de qual fundamento se encontra essa identidade.

E por isso que Alcibiades tenta encontrar o “si” por meio de um movimento
dialético: o cuidado com o corpo ndo basta para cuidar de si, é preciso preocupar-se
com a alma. A alma é o principal objeto no cuidado de si sob a ética platonica
(FOUCAULT, [1988] 2014). Para tanto, para se cuidar da alma, é preciso que o olhar se
volte para si. Esta mirada para o seu proprio ser é o que conferiria a Alcibiades a
capacidade de governar. Foucault (2010a) destaca que este olhar de si para si
caracteriza uma importante unidade na identidade, estabelecida na relacdo de si
consigo mesmo. Ora, reconhecendo o registro platonico e sua influéncia na concepcao
ocidental moderna de identidade (e se quisermos, de governo), nao é dificil
compreender o que Michel Foucault sugere como esta unidade identitaria e como isto
é percebido como tragco de um governante virtuoso.

E nesta conversao, este virar-se para si, que a alma via a si mesma, e ao ver a
si prépria, apreendia o elemento divino que a constituia. “E nessa contemplacéo do
elemento divino que a alma vai descobrir as regras suscetiveis de fundamentar um
comportamento e uma acao politica justos” (FOUCAULT, [1988] 2014, p. 273). Assim,
o que se tem é uma relacdo de identidade - essencial, fundamental, rigida - e que da
origem a um movimento de conversdao que, ao seu termo, reconhece o divino. Este
elemento divino produz dois efeitos porque, se a um tempo conduz a alma ao alto, as
realidades essenciais (o que é), também - enquanto conhecimento - permite fundar na

razdo a acdo politica de que Alcibiades necessita (FOUCAULT, 2010a).
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O movimento que Platdo prescreve é de que a alma se volte sobre si mesma
para encontrar sua verdadeira natureza. A alma nao pode conhecer-se a menos que se
veja em um elemento que lhe é semelhante, como olhar-se no espelho. Por isso,
Foucault (FOUCAULT, [1988] 2014) afirma que, em Alcibiades a alma esta ligada por
uma relacdo especular consigo mesma. Esta relacao estd ligada a ideia de memoria e
justifica a necessidade de um método - o dialogo, no caso - que permita descobrir a
verdade que esté alojada na alma.

Enquanto o movimento platonico é aquele pelo qual a alma se volta para si
mesma - epistrophé - e, com isso, tem seu olhar atraido para o alto, para o elemento
divino, para as esséncias e para o mundo supra celeste no qual elas sdo visiveis, a volta
proposta por Séneca, Plutarco, Epicteto €, de certo modo, uma volta para o mesmo
lugar. O objetivo da mirada para si, para os estoicos, ndo tem outro fim (como
finalidade ou como termo) que ndo seja permanecer junto a si mesmo, residir em si, e
ai se estabelecer. A tnica finalidade é estabelecer uma boa relacdo consigo mesmo.
Relacao esta que assume, as vezes um perfil juridico-politico - ser soberano sobre si
mesmo, ser completamente independente, ter dominio perfeito sobre si - e outras
vezes tem um carater de gozo possessivo - gozar de si, ter prazer consigo mesmo,

encontrar em si sua voluptuosidade (FOUCAULT, 2014b).

Se para Platdo, o individuo deveria encontrar a verdade que se escondia nele
mesmo, para os estoicos a verdade ndo tem que ser descoberta no individuo, mas nas
licdes, nos preceitos dos mestres, nos logoi (FOUCAULT, [1988] 2014). O que os estoicos
nos sugerem é o reconhecimento de um conselho, um ensinamento, uma experiéncia,
que assimilamos até que faga parte de nés mesmos (FOUCAULT, 2014b). Mas Foucault
([1988] 2014) alerta que o discipulo nado estd sob o controle dos seus metres, mas tem o
papel daquele que recolhe o logos. Dai a importancia de haver, paralelamente as artes
da fala, também uma arte da escuta. No caso da fala, na interlocucdo, da parrhesia
estoica, aquele que fala o faz de tal modo que, tdo logo assimilemos o que foi dito,

possamos dispensar a orientagdo.
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H4, contudo, uma outra forma de fala, de dizer a verdade, de parrhesia, enfim.
Trata-se da parrhesia cinica, o escandalo pelo qual os fil6sofos cinicos anunciavam a

incomoda verdade que traziam consigo e que sera tema da préxima secao.
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OS CINICOS E A CORAGEM DA VERDADE

Diante da enorme distancia entre uma moral religiosa ou mesmo uma moral
laica e uma auténtica ética da imanéncia (uma ética nietzschiana, sugere Gros (2010)),
Foucault se dirige ao que parece seu ultimo recurso, os cinicos. Seria o escandalo
politico, a provocagao, a perturbagdo da moral, a saida do impasse entre uma ética da
exceléncia e uma moral obrigatéria.

E no ano de 1984, com a satide visivelmente debilitada, que Michel Foucault
profere o curso A Coragem da Verdade. Ministrando suas aulas entre fevereiro e marco,
ele faleceu em julho préximo. Gros (2011) sugere que este ultimo curso tem,
inevitavelmente, um carater testamentar atribuido nao s6 pela proximidade com sua
morte, mas pelo seu carater revisionista, de um retorno a Socrates e as raizes filosofia,
refor¢ando o carater critico da sua obra.

Ha uma elaboragao da parrhesia de que se trata no Alcibiades, como vimos até
agora, e daquela que Socrates evoca no didlogo Laques. No primeiro, a filosofia figura
sob o signo do conhecimento da alma, uma ontologia do eu; no segundo vemos a
tilosofia como prova de vida, do bios, que é matéria ética e objeto de uma arte de si.
Dito de outra forma, temos, por um lado, a filosofia como o que, ao inclinar, ao incitar
0s homens a cuidar de si mesmos, os conduz a essa realidade metafisica da alma, e
por outro, a filosofia como uma prova de vida, uma prova da existéncia e a elaboracao
de uma certa forma e modalidade de vida.

No Lagues, Melésias e Lisimaco vdo consultar Sécrates, acompanhados por
Nicias e Laques (importantes politicos) sobre como educarem seus filhos, que Foucault
nos apresenta mais claramente a relacdo entre a parrhesia (a fala franca) e o cuidado
(de si, do outro). Melésias e Lisimaco afirmam que, embora filhos de familias
reconhecidas e poderosas, embora seus pais tenham sido influentes e notaveis, nao
fizeram, eles mesmos, nada de brilhante ou memoravel cujo legado lhes orgulhasse
deixar a seus filhos. Seus pais desempenharam papeis importantes na cidade, mas
Lisimaco, cita Foucault (2014, p. 116), logo conclui

mas, na realidade, se nés efetivamente levamos uma vida tdo obscura,
ndo foi precisamente porque nossos pais cuidaram de assuntos dos
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outros? [...] E é por termos sido negligenciados em nossa infancia, é por
nao terem cuidado de nés que levamos uma vida obscura.

Logo ap6s o relato, ambos registram que nao fazem tal confissao sem um certo
sentimento de vergonha pelo pouco brilho de suas vidas e de como isso os leva a dar
atencdo ao cuidado dispensado aos filhos. Estes pais precisam fazer tal relato
superando sua prépria vergonha, seu incomodo, e ndo o fazem de outra forma que
nao recorrendo a parrhesia.

Como vocés veem, o tema da epimeléia, do cuidado que se deve ter com
os filhos, e o da parresia estdo diretamente ligados. Eles sdo obrigados
a apelar para a parresia, para a sua coragem de dizer a verdade, a fim
de colocar a questdo do cuidado dos filhos, pois eles proprios foram
negligenciados e ndo sao capazes de dar exemplos. (FOUCAULT, 2014,
p. 117).

No decorrer do didlogo, concluem que seja a coragem o bem maior a deixar
aos herdeiros. A Socrates, entdo, é confiado o dever de ensina-los a coragem. Contudo,
ao ver-se incapaz de definir o que seja coragem, “Socrates objeta, a si mesmo e aos
outros, que, no fundo, se ndo foi capaz [...] de dar uma definicdo da coragem, ele ndo
é verdadeiramente capaz de cuidar dos outros.” (FOUCAULT, 2014, p. 132). Como
nenhum dos presentes tenha sido capaz de chegar a uma definicdo, Socrates logo
assume a sua necessidade voltar a escola, voltar aos seus mestres, por mais velho que
seja, e a qualquer prego que custe. O custo, a despesa deste aprendizado é por diversas
vezes enunciada por ele, e nos faz perceber que nao se trata de um mestre a ser pago,
a ser remunerado. Esse mestre a que todos precisam ouvir - os jovens, seus pais e o
proprio Socrates - para chegar a definicdo da coragem, é o proprio logos, é o discurso
que vai dar acesso a verdade.

A licdo socratica desta passagem é a do cuidado, a do cuidado de si e do
cuidado dos outros (dos filhos, no caso), e esse é o objetivo da pratica parrhesidstica. O
verdadeiro mestre ndo é o mestre-escola, mas o logos e a ele tem de ouvir todos,
inclusive o proprio Socrates. Mas ele, que ocupa, naturalmente, uma posigdo
privilegiada, se recusa o papel de mestre. O encargo recusado é o de mestre da tékhne,
de transmissor de uma verdade aos seus alunos. Ele se coloca em um papel de

igualdade, mas que ndo é uma igualdade aparente, senao uma igualdade real, na qual
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deve cuidar de si e dos outros como qualquer um dos demais. Contudo, nesta escola
cujo mestre falta e na qual todos devem estudar, é Soécrates quem guia os outros no
cuidado de si mesmos, com vistas ao cuidado dos outros, é ele quem guia os demais
no caminho do logos.

Ha notéveis diferengas entre o Alcibiades e o Laques. De inicio, aqui, Sécrates
usa da sua fala franca, da parrhesia, com a coragem necessaria para pratica-la com
adultos, homens respeitaveis na cidade; no Alcibiades, contudo, ele se dirige a um
jovem, que, justamente, ainda ndo deu provas de suas qualidades, que serdo exigidas
caso ele queira governar Atenas. A seu termo, a diferenca consiste em que, no Laques,
descobre-se que nao se sabe o que seja a coragem, enquanto no Alcibiades a alma é
colocada como aquilo a que devemos nos voltar e conhecer.

No Alcibiades, merece destaque, a percepcao do sujeito como entidade
ontolégica distinta do corpo, a que se deve acessar e que é designada explicitamente
como a alma (a psykhé). Ja no Laques, a mesma busca - conhecer a si mesmo e cuidar
de si - j4 ndo pode ser operada a partir de uma concepcao de uma psykhé distinta do
corpo. A necessidade agora, é a de dar-se conta de si mesmo ao longo de toda a sua
existéncia. E como se houvesse uma prestacao de contas que, no Alcibiades, se dava
por meio do conhecimento da psykhé, e no Laques, a prestacao de contas é a propria
vida, o bios, a existéncia e a maneira como se leva essa existéncia.

Essa metafisica platonica, evidente no Alcibiades, é a mesma que ira alimentar
toda a metafisica do ocidente*3 e que enseja concep¢des de homem, de mundo e de
verdade, essencialistas. Dai derivam, por exemplo, a ideia de uma identidade
metafisica dos sujeitos, algo como uma identidade a priori, como se o seu ser, o seu
modo de vida, fosse obra divina e, posteriormente, com a secularizagdo, obra natural.
Da mesma forma, oblivia a ideia de que o mundo como nés o vemos - e também como
é - foi construido pelo homem e pelo homem modificado, sendo portanto, precério,
contingente e histérico. A verdade é vista como sendo algo tnico, existente, ao qual se

deve chegar e que esteve 14 desde sempre, de modo que ao sujeito s6 cabe visualizé-la

43 Tomo de empréstimo o termo derridiano.
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e expd-la, mediante uma confrontacao direta entre o que diz sobre o mundo e o
mundo tal qual ele é.

E aqui se insere, precisamente, a nocdo de bios, constituida pelos gregos como
esse objeto estético que é a vida, objeto que é, ao mesmo tempo, de elaboragao estética
e de apreciagdao. O bios é, portanto, tomado como obra bela (FOUCAULT, 2014). A
consideragao do bios como um certo modo de vida que é uma obra bela, uma obra de
arte, portanto, tem importancia capital na compreensao desta tese. Considerar a vida
como matéria da qual o sujeito se vale para a construcdo de uma obra de arte - uma
vida da qual se orgulhar - implica diretamente a ideia reinante de uma vida dominada
pela metafisica ou pela psykhé e, ainda, uma ontologia da alma. A sugestao, aqui, é que
uma vida bela seja uma resposta possivel ao pequeno demonio que interpela
Zaratustra na obra nietzschiana*.

Giorgio Agamben (2015) destaca que os gregos tinham duas expressdes para
designar vida: zoé, que se referia ao simples ato de viver, comum a todos os viventes -
fossem eles animais, homens ou deuses - e bios, que era a forma préopria da vida de um
individuo ou grupo#. Dito de outra forma (AGAMBEN, 2007), zoé se refere a vida
natural, vida nua [e acrescento figurativamente, vida animal], uma vida desprovida
de sentido maior. Ao passo que para a bios temos a vida tipicamente humana [em seu
ideal], com atributos humanos, uma vida destinada a ser outra que coisa niao vida
nua, uma vida distinta dos demais viventes.

Modernamente esta oposicao foi rompida, e Agamben (2015) afirma que o uso
comum do termo vida levou a um desnudamento - uma desatribuicao - da existéncia
humana por meio da redugdo a um ntcleo de existéncia comum a diferentes formas
de vida. Por isso, convenciona forma-de-vida como uma vida, uma existéncia, jamais
separavel da sua forma. “Uma vida para a qual, no seu modo de viver, estd em jogo o
proprio viver e, no seu viver, estd em jogo antes de tudo o seu modo de viver.”

(AGAMBEN, 2015, p. 13-14, grifos meus). Esta definicao implica uma vida especifica,

# O demo6nio indaga como Zaratustra se sentiria se tivesse que repetir a mesma vida infinitas vezes.

% Na modernidade, estes dois nomes deram origem, respectivamente a zoologia e biologia, p. ex.,
segundo o autor (2015), ndo guardando mais nenhuma distin¢do efetiva. Ressalto, contudo, que se
tratam de uma ciéncia da vida, a biologia, e uma ciéncia especificamente da vida animal (latu sensu), a
zoologia, o que é relevante para a distingdo proposta.
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uma vida humana, na qual os seus modos nunca sdo descomprometidos, na qual os
atos de vida nunca sdo simplesmente fatos, mas sempre, e primeiramente, poténcia. A
forma-de-vida vai além de uma existéncia puramente biol6gica, e mesmo além de um
imperativo social e, nela, cada comportamento comporta sempre uma possibilidade e
joga com o préprio viver. Por isso, Agamben (2015, p. 14) afirma: “o homem é o tnico
ser em cujo viver estd sempre em jogo a felicidade, cuja vida é irremediavel e
dolorosamente destinada a felicidade.”

A reducdo da vida humana em zoé - vida nua - foi a operacdo principal dos
soldados da SS, em Auschwitz e nos diversos outros campos de concentragdo. Disso
resultavam individuos curvados sobre si mesmos, com a aparéncia de bonecos,
mortos-vivos, homens-concha [“Muschelnman” | Muselmann]. O Muselmann
[muculmano] era um ser bestificado, de fala baixa e exausto demais pra compreender
0 que se passava a sua volta e o que o esperava em breve. Uma vida humana tao
esvaziada que talvez fosse dificil sofrer (AGAMBEN, 2008). Muito relevante é a analise
de Peter Pal Pelbart de que ndo ha vida nua apenas em Auschwitz, apenas na figura
extrema do Muselmann, para ele, somos todos muculmanos. A relacao que o autor faz
é com a existéncia de outras formas de dominio da vida, de fascismo, para além do
poder do Estado.

A des-humanizagio dos sujeitos é o mecanismo pelo qual Foucault ja
desenvolvia sua nogdo de biopolitica (um poder exercido sobre a vida, e a vida
humana) e pelo qual Agamben (2007; 2015; 2008) nos falara da soberania, dos
totalitarismos para além das formas estatais-judicidrias, do dominio da vida e dos
COrpos.

A afirmagdo agambena sobre a destinacio da vida humana, poderiamos
contrapor a desconfiada indagacao de Caetano Veloso: Existirmos, a que serd que se
destina?, composta em homenagem ao amigo poeta Torquato Neto que havia se
suicidado, dispondo da vida em nome de uma verdade. Torquato dizia que um poeta
nao se faz com versos, mas com o risco, colocando-se sempre em perigo. Esta, sem
davida, seria uma maxima passivel de ser adotadas pelos fil6sofos cinicos.

Os cinicos eram membros de uma escola socratica menor, surgida por volta de

399 a.C ap6s a morte de Socrates. Seu nome deriva do grego Kynos, que significa cao
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e, dentre as muitas explicacdes para que fossem chamados desta forma, a mais
provavel é porque eles viviam e se comportavam como caes (TRINDADE, 2015). Para
os cinicos, era essencial a imbricagdo da vida e da verdade, um apego em manifestar
o verdadeiro no corpo visivel da existéncia. Foucault (2014) sugere que, na
posteridade, essa conexao direta e corpérea entre vida e verdade poderia ser vista em
algumas ordens religiosas mendicantes (no cristianismo), na politica - por meio dos
revoluciondrios do século XIX, e nas artes modernas e contemporaneas.

Pensando, entdo, ao modo de Deleuze*, com Torquato, Caetano e Agamben,
por inspiracado cinica, existirmos se destina a felicidade enquanto modo de vida
[forma-de-vida] e que implica uma existéncia bela. Para tanto, Foucault (2014)
destaca a importancia de uma certa homofonia, uma relacdo positiva entre o que a
pessoa diz e a vida que leva. Certamente esta fala é parrhesidstica, mas o é em um
registro ainda mais intenso do que o da parrhesia socratica. Ha aqui, para além do dizer
a verdade, um “escandalo da verdade”, para o qual o modo de vida é condicdo de
possibilidade.

Para ser um cao que andeja a dizer suas verdades ao mundo é preciso estar
livre de qualquer vinculo. Para Epicteto, mesmo, o cinico ndo poderia ter familia e seria
o género humano todo, sua familia. Neste sentido, o cinico tem um papel de batedor
[katdskopos], ele vai a nossa frente anunciando ao mundo, franca e corajosamente, a
sua verdade. Ao ser esta espécie de espia da humanidade ele se depara com inimigos
e coloca a sua propria vida em jogo. Ao contrario do dizer a verdade cristao, cuja prova
se faria ao divino (ou aos seus prepostos terrenos) ou platonico, de uma verdade da
alma, aqui a prova de vida é a prépria existéncia. Em sua nudez o cinico mostra sua
humanidade mais elementar, sua vida é reduzida ao que ela é de verdade e se faz
aparecer no proprio bios.

Essa forma de manifestacdo da verdade no préprio corpo, de fazer da sua
existéncia matéria-prima para uma obra de expressao da verdade (e por isso bela), é o

que Foucault (2014; 2010b) chama de aleturgia, uma descoberta da verdade no corpo, a

4 Por “pensar ao modo de Deleuze” me refiro as contaminagdes, ao uso dos conceitos como
“ferramentas” em uma caixa, os quais se toma conforme se necessite resolver um problema e, sobretudo,
ao incentivo a experimentacao em vez de interpretagao.
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modificagdo da vida pela verdade, muito mais do que um testemunho verbal de
alguém que diria a verdade.

Trata-se de alguém que, em sua prépria vida, em sua vida de cdo, ndo
cessou, [...] de ser em seu corpo, em sua vida, em seus gestos, em sua
frugalidade, em suas rentincias, em sua ascese, a testemunha viva da
verdade. [...] para que a verdade, de certo modo, tomasse corpo em sua
propria vida, em sua propria existéncia, tomasse corpo em seu corpo.
(FOUCAULT, 2014, p. 151).

O testemunho que se da aqui, por 6bvio, ndo é aquele do discurso verdadeiro,
mao pousada sobre o livro, poder determinante da palavra. O testemunho é dado e
autenticado por uma existéncia, forma-de-vida no sentido concreto e material. O
testemunho emerge pelo e no corpo, na roupa, no comportamento, nas maneiras de
agir, reagir e se portar. “O préprio corpo da verdade é tornado visivel e risivel. [...] A
verdadeira vida como vida de verdade. Exercer em sua vida e por sua vida o escandalo
da verdade.” (FOUCAULT, 2014, p. 152).

O modo de vida cinico encontrou bastante do seu suporte como forma-de-vida
na politica. Foucault (2014) pensa, neste caso, em movimentos revoluciondrios e nao
se furta a reconhecer o papel que diferentes formas de espiritualidade crista
emprestaram a eles. Contudo, a aproximagdo ao cinismo se da por sua face mais
irruptiva, violenta, escandalosa. E nos movimentos revolucionarios do século XIX que
ele vé a verdade emergir mais como modo de vida do que como discurso politico.

Ele sugere trés formas principais que a vida revolucionaria adquiriu na Europa
dos séculos XIX e XX. Sdo elas: (i) As sociedades secretas, os complds, as associagdes
contra uma sociedade presente e previsivel, pautadas por objetivos milenaristas,
escatologicos e com vistas a salvagdo divina. (ii) O militantismo visivel, ndo na
organizagao secreta, mas instituido na dindmica social e politica onde tenta impor seus
objetivos. As forgas revoluciondrias agora estdo organizadas publicamente nos
sindicatos ou partidos. A mais importante forma de ser militante é, por fim, (iii) o
militantismo como testemunho de vida, como um estilo de existéncia. (FOUCAULT,
2014)

Sem duavida, a ideia de uma vida entregue ao testemunho pela vida, em um

estilo proprio desta existéncia revoluciondria, é aquela que imprime uma ruptura:
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rompe com as convengdes, rompe com os habitos, rompe com valores da sociedade.
Rompe, sobretudo, conforme Agamben (2015), com qualquer ideia de soberania em
uma emancipagdo irrevogavel. Pensar, assim, numa forma-de-vida para a qual esteja
em jogo o proprio viver, somente poderia se dar, em ato, por uma vida politica ndo
estatal. Seria esta, uma vida de experiéncia, um experimentum, uma vida de poténcia.

Como lhe é peculiar, Michel Foucault procura elaborar uma problematizacao
(vide FOUCAULT, 2017; 2014a) das certezas estabelecidas. Ja em Do Governo dos Vivos,
ele apresenta sua simpatia pelo anarquismo, em Sequranca, Territério e Populagio e,
posteriormente, em entrevistas e escritos avulsos em que discute o papel do intelectual,
a ideia de uma emancipacao que passe pela assuncao de um poder estatal (eu
arriscaria, paraestatal ou qualquer tipo de governo) parece descabida. Da mesma
forma, quando se fala em um modo de vida revolucionario, experimentum, se minimiza
a “importancia que o Estado, o partido revolucionério e o intelectual de esquerda como
portador da consciéncia universal possuem no projeto politico de transformagao social
encabegado pelos comunistas” (VIEIRA, 2013, p. 71).

Foucault (2014) afirma que, nesta caso, estamos diante daquela que é a
“verdadeira vida” (p. 161) e dai se concluir que ndo hé espago, portanto, para qualquer
representacao - como as propostas pelo Estado -, a via de intervencao é direta. Aqui
atua ndo o espaco politico, o Estado (que é obra da governamentalidade*” - e ndo o
contrario) ou toda a sorte de micropoderes, conforme destaca Michel Senellart (2008).
Abandonar a representacdo - seja partidaria, estatal, ou mesmo da alma para com o
corpo - é, portanto, abandonar o platonismo*. Neste sentido, em texto que é seminal
para esta tese, Foucault alerta:

Nao imagine [contudo] que precise ser triste para ser militante, mesmo
se a coisa que combatemos é abominavel. E o elo do desejo a realidade
(e ndo sua fuga nas formas de representacao) que possui uma forca
revoluciondaria. (FOUCAULT, ?)

47 O Estado seria, portanto, apenas uma das “facetas” da governamentalidade e estaria, assim, ao lado
de outros micropoderes cotidianos.
48 Este tema serd objeto de maior andlise na pagina 122.
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O antiplatonismo é destacado tanto por Foucault (2014; 2008)%° quanto por
Deleuze (DELEUZE e GUATTARI, 1995; DELEUZE, 2013; 2011; 2009), dentre outros
pensadores carreados nesta tese. Em particular, Foucault e Deleuze nos mostram como
a superacao do platonismo se da de forma eficiente no campo das artes, para além da
militancia. De certa forma, é de se considerar que a vida do artista acaba por constituir
um testemunho do que é a arte em sua verdade. Para Foucault (2014) a arte é capaz
de dar a existéncia uma forma especifica, a romper com qualquer outra, sendo vida em
sua forma verdadeira. Deste modo, toda arte que parte desta vida em existéncia
verdadeira guarda com ela uma tal relacdo de enraizamento que é, a propria obra de
arte, sob outra luz, sob outro perfil, manifestacio do principio cinico de uma vida
escandalosa. “Antiplatonismo: a arte como lugar de irrupcdo do elementar,
desnudamento da experiéncia.” (FOUCAULT, 2014, p. 165).

Daniel Lins (2013) faz inameras consideragdes sobre o tema da aproximacao
da obra e da vida do artista. Seria como se aquele que executa, por oficio obras de arte,
tizesse, por uma ética pessoal, também de sua vida uma obra bela. Segundo ele, Francis
Bacon dizia: “Eu sou quase alcodlatra, meu trabalho é o reflexo de minha vida.” Para
Bacon, sua vida nunca é modelo ou experiéncia, mas experimentum, e o alcool um
instrumento para quem deseja ampliar suas visdes. “Aqui ndo ha espaco para o filtro
velador da morte enquanto real presente em toda vida.” Deleuze (2007) também
experimenta sobre o trabalho de Francis Bacon, tomando-o como exercicio de uma
existéncia outra, fundada - ndo em uma verdade metafisica - mas em uma verdade
imanente, da carne, de viande®. E exemplar, neste sentido, as andlises de Deleuze acerca
dos experimentos que faz Bacon sobre os retratos do Papa Inocéncio X realizados por
Velasquezdl.

Sdo chocantes as obras de Bacon a titulo de “retratos” do Papa. Essa arte
moderna antiplatonica estabelece com a cultura e com os cénones estéticos uma

polémica relacdo de reducao, recusa e agressdo. Se os cinicos eram escandalosos em

49 Estas referéncias ndo esgotam o tratamento do tema por Michel Foucault, e este sera retomado em
diferentes momentos no decorrer deste trabalho.

50 Em francés na traducgéo brasileira.

51 Disponivel em

https:/ /en.wikipedia.org/wiki/Study_after Vel % C3% Alzquez%27s Portrait_of Pope_Innocent X
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suas vidas, o artista é, neste sentido, escandaloso em sua obra na medida em que ela
nao se separa de sua existéncia. Recusa, essa arte moderna, toda forma preexistente,
exibindo seu viés potencialmente anticultural. “Ao consenso da cultura se opde a
coragem da arte em sua verdade barbara. A arte moderna é o cinismo na cultura, é o
cinismo da cultura voltada contra ela mesma”, nos diz Foucault (2014, p. 165, grifo
meu).

Para finalizar esta inser¢do da arte como exercicio do cinismo, reforgo o papel
das expressdes artisticas como as formas mais intensivas de um dizer-a-verdade que
nao teme ferir. Para Foucault (2014), é relevante olhar para a histéria do modo cinico
de existéncia como forma-de-vida ligada a uma manifestacdo de verdade, e isso
poderia ser feito tanto pela forma mais 6bvia e direta, nas expressdes militantes e
revoluciondrias, também poderia ser feito pelo caminho da arte moderna®2.

Seja pelo militantismo, pelas sociedades secretas ou pela arte, as formas como
os cinicos organizavam seus sistemas de atuacdo poderiam ser muito distintas,
levando a dificuldades em definir conceitualmente o que seria uma atitude cinica por
exceléncia. Temos, assim, desde Demétrio, o seminudus (seminu) a quem Séneca
preferia visitar, em detrimento “a gente vestida de purpura”, a Demonax, uma espécie
de médico da alma, de quem Luciano - dono de violenta critica contra os cinicos - faz
um retrato nobre e generoso.

Uma imagem emblematica do cinico é ao do homem hirsuto, de manto curto,
pés descalcos e sujos, com uma mochila e um cajado. Este parece ser o perfil de
Demétrio que, seminu, recusou as fortunas oferecidas pelo imperador Caligula: “se ele
quisesse me tentar, precisaria oferecer o Império inteiro”, relata Foucault (2014). Esta
forga, este tamanho - o do Império inteiro - é uma alegoria (ao que tudo indica ele ndao
se teria corrompido mesmo em troca do Império inteiro) ao tamanho da fortaleza em
que se sustenta um cinico. Com suas respostas firmes e insolentes, Demétrio tem sua

vida como prova, correspondendo aos tragos caracteristicos do cinismo.

N

52 A este respeito, ver, mais adiante, o papel conferido a arte como liberdade por Pasolini e Didi-
Hubermann.
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Outro personagem cinico, Peregrino, era o préprio vagabundo (o que vaga), que
dirigia seus conhecimentos aos idiotai - aqueles sem cultura e sem qualquer estatuto
social ou politico. Além de uma vida dedicada a parrhesia, ao escandalo e a estetizagao
da sua existéncia, Peregrino também cuidou de dar-se uma “morte estética”. Ao
preparar-se para seu suicidio, arregimentou em torno de si um certo ntimero de
pessoas e queimou-se vivo, perto de Olimpia, fazendo de sua morte uma festa
popular, na ocasido de abertura dos jogos (Olimpiadas) (FOUCAULT, 2014).

Pensar, portanto, no cinico como um cdo é enxergar neles a posicdo de cdes de
guarda, “latindo e procurando mostrar aqueles que estdo em volta a hipocrisia e
insanidade na qual transformaram suas vidas” (TRINDADE, 2015. [n.p.], grifo meu).
A postura cinica, acrescenta Rafael Trindade (2015), “consiste em morder a perna do
homem, mostrando a eles sua verdadeira natureza, ao invés de as deixarem afundar
cada vez mais em sua depravacdo.” E por isso que a parrhesia esta na base do que
seja o cinismo. Este franco falar implica quem fala, porque expde a sua vida ao risco
do que sera dito, mas também porque implica que ele tenha sua existéncia como
atestado daquilo que é dito. Impde assim um cuidado de si de parte de quem fala,
mas com o escandalo, com o incdmodo, tendo a fala como florete, enseja também o
outro a cuidar de si. A mordida, de que nos fala Rafael Trindade, é este alerta para que
cada um cuide de si tratando de fazer da sua vida uma obra de arte.

Para Sécrates um grande ato de coragem era assumir sua ignorancia, ou fazer
com que as pessoas percebam que o que elas afirmam saber, na verdade ndo sabem. E
para tanto ele se arriscava a ira, a colera e a vinganca daquelas pessoas que eram
levadas a cuidarem de si mesmas, de suas almas. H4 ainda uma coragem, uma
bravura, naquele que diz a verdade diante de uma Assembleia - no caso de um
democrata - ou diante do Principe, sendo um stdito. Esta “ousadia politica” é o que
leva o homem politico a arriscar sua vida em nome do dizer-a-verdade.

O “escandalo cinico” se apresenta como uma terceira forma de coragem da
verdade. O cinismo funciona como um espelho quebrado em que todo fil6sofo (mas
nao s6) pode se olhar. Ali ele enxerga o reflexo da filosofia como ela é e como deveria
ser, e a sua propria imagem como ela é e como ele gostaria que ela fosse

(FOUCAULT, 2014). A coragem da verdade cinica, entdo, oferece as pessoas uma
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imagem daquilo que elas admitem e valorizam (como alguém que aprecia sua
propria beleza em um espelho), mas também a face rejeitada e desprezada (como uma
cicatriz que tento esconder, da qual me envergonho).

Nos dois primeiros modos de coragem da verdade, a vida é exposta como
consequéncia do que é falado. O parrhesiasta politico se arrisca porque diz coisas que a
assembleia (ou o principe) ndo aceita que sejam ditas. O socratico corre riscos porque
leva o outro a se perceber ignorante. Com o cinico é diferente, eis que sua vida é
exposta antes mesmo de ser arriscada. Quero dizer que a existéncia cinica é exposta,
exibida, mostrada, e somente serd uma vida-verdadeira se testemunhar positivamente
em favor da fala cinica. Esta é a vida que se esta tentando viver, uma vida que possa
ser mostrada para além da melhor selfie escolhida a dedo, uma vida que, quando
exposta, seja motivo de orgulho. Essa era a vida que Melésias e Lisimaco nao haviam
vivido e ndo podiam deixar como heranca a seus filhos.

A questdao de um modo de vida caracteristico dessa existéncia dedicada a
filosofia ndo é exclusividade dos cinicos, mas a forma como ela se coloca lhes é bastante
caracteristica. Em dois momentos que ja descrevi, temos algo como uma vida dedicada
ao conhecimento, que nos leva a um nivel superior de existéncia que nos é dado
acesso a verdade. Isso acontece por meio de uma vida regrada, medida por exercicios
e praticas ascéticas para os estdicos. E, embora ndo prescinda de certos ritos e certo
rigor, é adicionada da necessidade de conversdo para os cristaos. Foucault (2014)
afirma que, ao analisarmos a questdo do dizer-a-verdade, toda filosofia vai tender a
discutir isso em termos das condi¢des sob as quais se pode reconhecer um enunciado
como verdadeiro.

Colocada de outra forma, a questdo poderia ser: “qual seja a forma de vida
tal que se pratique o dizer-a-verdade?” (FOUCAULT, 2014, p. 206). Esta pergunta,
que tem sentido em um registro filoséfico com vistas a um bios philosophikos, passa a
ser impertinente se colocada em outro contexto. Em uma realidade pré-secularizacao,
para além da ascese, do exercicio de vida, eu necessitaria de uma “iluminagao”
concedida por obra divina. J4 quando passamos a considerar que ja ndo se vive nas
trevas e é o homem, por si s, dotado de uma “luz” capaz de chegar a verdade por

meio do conhecimento e, especificamente, por meio do conhecimento cientifico, a vida
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humana é negligenciada. (O momento cartesiano de que nos falou Foucault.) Preciso
aqui, invocar novamente a distingdo entre a vida - vida nua - zoé e a vida humana
enquanto forma especifica. A vida humana, bios, enquanto matéria prima na qual
moldamos e cinzelamos uma obra de arte. Reforco esta distingao pois, por 6bvio, que
o progresso cientifico e o conhecimento duro trouxeram a ampliacdo da vida e da
sobrevida. Ainda assim, um sem ntimero de pessoas vivem sua existéncia de um modo
que se aproxima da vida nua porque lhes é negada uma existéncia
caracteristicamente humana. Mas, justamente, o conhecimento duro é o que cuida
desta parcela ndo necessariamente humana da vida, mesmo que da vida humana. E,
por outro lado, a parcela da existéncia que nos faz humanos - que nao é nem “o sopro
divino do criador”, nem o primado da racionalidade - mas, justamente, este ato de
subjetivagdo, de tornarmo-nos sujeitos da verdade, é frequentemente deixada de lado
em nome de explicacdes cientificas que dizem a verdade “sobre nos”.

E desta forma que o sujeito torna-se em objeto ou constitui-se como sujeito-
louco na clinica, onde se submete a exposicao médica da sua verdade (a ver A Histdria
da Loucura, O Nascimento da Clinica, entre outros), na prisdo, onde é objeto do Estado,
detentor da verdade sobre aquele corpo (como em Vigiar e Punir, Sequranca, Territério
e Populagio, entre outros), mas ndo s, também na escola, onde a pedagogia oferece
uma verdade sobre o aprendiz, a crianga. Foucault dird em certo momento, que esta
verdade de si era construida por meio de uma tékhne - que é técnica, mas ndo em seu
sentido moderno, a ideia que evoca é mais a de um artesao - tékhné toii biou, que hoje
deu lugar a psicologia, agora sim técnica, institucionalizada e metodicisada.

Por um lado absorvida por uma redencdo divina que se justifica mais por
praticas espirituais e pelo ascetismo, a questdao de um viver verdadeiro, em relagao ao
que é enunciado, é esquecida. Por outro lado, é a institucionalizacdo da verdade como
estando totalmente contemplada no dizer-cientifico que faz desaparecer o modo de
vida enquanto condicdo de acesso e expressio da verdade. A prética -
institucionalizada, normatizada, regulada - de uma ciéncia que toma corpo nas
instituigdes, para quem o consenso cientifico do método basta por si so, afasta,
obviamente, o problema de um dizer-a-verdade. Em outras palavras, se consideramos

a institucionalizacdo cientifica como fundamento da verdade, permitimos que seja
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um materialismo - e ndo a imanéncia - o testemunho desta verdade. Abrimos espaco,
assim, para que se fale “em nome” da revolugdo, “em nome” dos oprimidos, “em
favor” de uma emancipagao ou libertagdo que nao é outra coisa sendo uma nova forma
de governo.

Ainda no campo da ciéncia como espaco de pratica de uma vida-verdadeira,
Foucault definia como sendo uma tarefa do intelectual a construcdo de instrumentos
de analise, de agdo e de intervencdo politica sobre si proprios e sobre a realidade que
lhes é contemporanea. Neste sentido, Vieira (2013) destaca o papel dos tltimos cursos
do francés, ressaltando um modo de vida que se preocupa com a mudanca de si
mesmo e dos outros, procurando a transformacdo fora da pratica institucional.
Vemos que Foucault supera o espaco institucional da assembleia como arena de
exercicio politico (parrhesia politica), destaca a importancia de Sécrates como aquele
que fala a verdade na sua vida,

e ao lembrar-se da militdncia engajada dos cinicos na transformacao
do mundo, procura por exemplos de praticas politicas que escapam
aos moldes da esquerda tradicional. Esta tltima foi constituida em
torno de uma organizacao partidaria e apostou na tomada do poder
como a Unica via de alcancar a Revolugao. (VIEIRA, 2013, p. 81).

Em uma entrevista denominada O Intelectual e os Poderes [1984], Foucault
(2010c) coloca a questao da relacdo entre teoria e pratica - para o intelectual - como
sendo um problema nao bem colocado pelo marxismo. Para ele, h4 uma maneira “mais
simples, [...] mais imediatamente pratica, de colocar corretamente a questao entre a
teoria e a pratica: era de coloca-la diretamente em operacao na sua propria pratica.”
(p. 372). Pode-se complementar esse pensamento com outra entrevista em que ele
sugere que o papel do intelectual é exagerado (na sua “prestacdo de servico ao povo”)
e que nao inclui “formar a consciéncia operaria, visto que ela [ja] existe”, ndo cabe a
ele levar a informagdo ao operario, mas trazer ao sistema de informagao esse saber
operério (FOUCAULT, 2010d, p. 87).

Seria dificil para mim conceber, contudo, que Michel Foucault estivesse
apresentando a conduta cinica como um modelo a ser seguido na atualidade. Ele
proprio faz objecdes a isso em entrevistas que trarei oportunamente, mas é Salma

Muchail (2009) quem faz uma andlise precisa de que o trabalho foucaultiano, ao
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colocar em perspectiva a historia da filosofia (e das questdes ligadas ao saber e a
verdade), esta interessado em compreender de que modo a questao colocada aos
antigos pode impactar no tempo de agora. Trata-se de trazer ndo as respostas que os
cinicos tinham, mas a pergunta sobre como o sujeito pode agir como convém, como
deve, na medida em que ndo s6 conhece a verdade, mas a diz, a pratica e a exerce.

Parte do trabalho da verdade engendrado pelos cinicos é uma vigilancia de si
(integrada no cuidado de si), mas também uma vigildncia dos outros. Em absoluto
este interesse pelos outros - do que cuidam, como passam a vida - aparece como
indiscrigdo. De todos os assuntos dos outros que pudesse ser espiados pelo cinico, ele
se interessa por aqueles que dizem respeito ao género humano. Assim, na parte em
que o cinico observa, a existéncia do outro ndo é alheia, eis que ele também esté
incluido no género humano. A vigildncia do cinico sobre os outros é, desta maneira,
também uma vigildncia sobre si, e tem por fim uma mudanca que inclui a mudanga
na conduta dos individuos, mas também uma transformacdo geral no mundo
(FOUCAULT, 2014).

A conduta dos cinicos pode ser o primeiro ponto da mudanca neste mundo.
O cinico mostra aos outros de forma escandalosa, nos discursos que pronuncia, nas
criticas que faz, que eles estao errados no que fazem e que procuram a verdade onde
elanao pode estar. O cinico denuncia - ladra como um cao - para alertar que a natureza
do bem e do mal nao reside onde todos pensam que esteja, mas na verdadeira vida,
que é uma vida outra em relagdo a vida tradicional dos homens. Foucault (2014)
reforca que “o principio do cinismo é justamente dizer que a verdadeira vida é uma
vida outra” (p. 277). Foucault (2014) enxerga aqui uma importante ligacdo a crenca
cristd em uma “outra vida” a que se teria direito apds a salvagao.

De forma diversa, enquanto os cinicos pretendiam uma transformacdo do
mundo, para o asceta cristdo sua vida ndo tem por objetivo transformar este mundo,
mas dar a todos os cristaos acesso a um mundo outro. Desta forma, por meio de
elaboracdes historicas (a que Foucault ndo se dedicou a estudar), o cristianismo
conseguiu vincular a ideia de uma vida outra e do acesso a um outro mundo como
acesso a verdade. “O outro mundo é o reino das Formas puras, das Verdades eternas,

transcendendo o das realidades sensiveis, movedigas, corruptiveis.” (GROS, 2014, p.
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315). A outra vida é aquela que tem a alma ap6s seu desprendimento do corpo, em
que migra ao outro mundo que é a sua patria, para uma vida eterna. A originalidade
do cristianismo estd, para Foucault (2014), neste entrelacamento dos objetivos cristdo
e platonicos. De um lado, a outra vida, vida eterna e plena. De outro, o outro mundo
como acesso a verdade. Assim, a fé e a esperanca numa existéncia celeste justificam a
exigéncia de preservacdo da alma para o além.

Enquanto no platonismo a virtude do discurso verdadeiro era introduzir uma
diferenca na alma, estabelecendo, em seu cuidado, hierarquias entre os desejos,
Foucault (2014) desloca o foco da alteridade como sinal do verdadeiro para o propésito
da vida. Uma vida que se mostre como verdade somente se podera aparecer como vida
outra, como rompimentos e transgressdes (GROS, 2014). Ao final da vida, em 1984,
Michel Foucault, anunciava que a marca da verdade é a diferenca, a alteridade. “[...] a
verdade nunca é a mesma; s6 pode haver verdade na forma do outro mundo e da vida
outra” (FOUCAULT, 201453).

Michel Foucault destacou a peculiaridade da pratica cinica compondo a sua
critica a militancia revolucionaria tradicional. E assim que, em Seguranca, Territorio e
Populacdo, ele fala em exercer uma pratica filoséfica que se preocupe com a politica
da verdade. Ele desejava por uma vida filoséfica que se tornasse revoluciondria
pautada por posigcdes contundentes, fortes e que sao estranhas ao militante universal.
“Tentei fazer coisas que implicassem um engajamento pessoal, fisico e real, e que
colocassem os problemas em termos concretos, precisos, definidos no interior de uma
situagdo dada”, dira Foucault (2004, p. 31-32). Foi assim que desenvolveu, por
exemplo, sua participagdo no Grupo de Investigacdes das Prisdes - GIP. A experiéncia
legada por Foucault no GIP, atualiza a prética cinica do dizer verdadeiro ao extremo,
de ndo esperar pela vida-outra ou pelo mundo-outro. Os cinicos emprestam a pratica

do intelectual Michel Foucault a extrema liberdade de uma ética da imanéncia.

5 Esta frase encontra-se a pagina 316 da referida edi¢do, mas ndo foi pronunciada no curso, sendo
anexada por Frédéric Gros.
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O ANTI-EDIPO: INTRODUCAO A VIDA NAO FASCISTA

Logo ao principio de O Anti-Edipo, assinado conjuntamente por Gilles Deleuze
e Félix Guattari (2010), ambos recusam a dupla autoria da obra. Segundo eles, trata-se
de um livro escrito pelos muitos que ja eram Deleuze e Guattari. “Escrevemos o Anti-
Edipo a dois. Como cada um de nés era varios, ja era muita gente” (DELEUZE e
GUATTARLI, 2012). Eles recusam, aqui, a reducdo de uma subjetividade multipla ao
papel simplificado do autor, possuidor de “autoridade” sobre algum enunciado.
Certezas como estas - uno, uno; um e um, dois - sdo colocadas em questao pelo
trabalho destes dois franceses. Observar com mais atencdo, o subtitulo do livro -
capitalismo e esquizofrenia - pode nos afastar ainda mais das certezas estabelecidas.

Reflexo dos questionamentos pululantes pés-maio-de-68, e em reagdo a
psicanalise de Freud e Lacan bastante expressiva no periodo, O Anti-Edipo é um
exercicio para se pensar novos caminhos para o inconsciente e o desejo%. Freud
estabeleceu um modelo neur6tico® para ilustrar a ma-solucdo dos conflitos edipianos,
e em seu lugar, Deleuze e Guattari sugerem um modelo esquizofrénico®®, militante e
revolucionario, “como aquele que resiste ao Edipo e busca novas possibilidades”
(TRINDADE, 2013).

Freud via-se, ao final do Século XIX, atravessado por forcas contraditorias.
Meédico neurologista, pesquisador, tradutor de obras cientificas, pretendia explicagdes
racionais para doengas psico-neurolégicas, com destaque para a histeria. Mais, ainda,
interessava-se pela mitologia e filosofia, sendo influenciado por um pensamento

estético que contemplava os sonhos, a arte e os sentimentos, opondo-se ao

54 Conforme o alerta feito anteriormente, Deleuze e Guattari atribuem um significado ao desejo distinto
daquele préprio da antiguidade.

5% A neurose, para Freud, é uma forma de solugdo do conflito entre Ego e Id, ou seja, entre aquilo que o
individuo é e aquilo que desejaria ser. Por outro lado, a psicose é a md solugdo dos conflitos. Os
psicoticos tem a dificuldade de valer-se dos processos de recalcamento e sublimagdo do desejo como
solucdo dos seus conflitos.

% Deleuze e Guattari apontam para a “neurotizacao” promovida pela psicanalise (“Ela neurotiza tudo”),
promovendo neurdticos de cura intermindvel, e classificando como psicéticos os que resistem a
edipianizagdo. A esquizofrenia, como alternativa analitica (esquizoandlise) é uma andlise-militante,
libidinal, que ndo foge ao desejo, mas o assume e o incorpora.
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racionalismo do discurso cientifico. Seus anseios envolviam o desejo iluminista e
positivista de esclarecer o funcionamento da mente, sob o jugo da razdo e com
inspiragdo cartesiana e a influéncia do romantismo alemdo, que ji4 questionava a
hegemonia do sujeito racional-cartesiano como detentor do conhecimento,
invocando a poesia como expressao da verdade, resumindo no grito Sturm und Drang®”
[tempestade e impulso] o clamor dos jovens artistas alemaes (ARAGON, [s/d]).

Foi com esta configuracdo que Freud comecou a pensar afetivamente e com o
corpo, particularmente o corpo das histéricas, e instituiu, [inicialmente] para o corpo
feminino um fluxo fixo de desejos, nas quais o controle do corpo passava do pai para
marido. A politica do desejo feminino determinava, entdo, que ele se expressasse
apenas no circuito filha-esposa-mae. A instituicdo freudiana do complexo de Edipo
integra-se perfeitamente neste processo de regulacdo e controle [e/] por meio do
recalcamento do desejo.

Ao considerarmos que a triangulacao edipiana - pai-mae-filho - encerra em
si a expressdo do desejo, e se este desejo é, por sua vez recalcado, logo, o recalcamento
incide diretamente sobre Edipo. Pensando desta forma, acompanhariamos,
inicialmente, a postulacdo basilar de Freud. Deleuze e Guattari (2010) retomam,
justamente de Freud, uma observacdo de James George Frazer>® de que “a lei s6 proibe
o que os homens seriam capazes de fazer sob a pressdao de alguns dos seus instintos;
assim, da proibicdo legal do incesto, devemos concluir que existe um instinto natural
que nos impele ao incesto” (p. 155). O que O Anti-Edipo nos diz, sobre isso, é que
aquilo que se proibe, é proibido porque desejado.

Ocorre que os desejos edipianos ndo sao recalcados, permanecendo pulsantes
sob uma fina camada de organizagdo repressiva, uma cilada ao desejo. O desejo s6
devém o impeto de deitar-se com a mae porque preso neste circulo que o oblitera.
“Se o desejo é recalcado é porque toda posicao de desejo, por menor que seja, pode por

em questdo a ordem estabelecida de uma sociedade: ndo que o desejo seja a-social, ao

57 A expressdo era o grito de guerra utilizado pelos jovens artistas alemdes. Uma tradugdo mais usual
para Drang seria impeto, no entanto, parece adequado que, coerentemente com o desejo, impulso figure
como tradugdo, conforme proposto pelo autor.

%8 Antropdlogo escocés, estudioso dos mitos e do folclore de diferentes povos. (1854-1941)
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contrdrio. Mas ele é perturbador; ndo ha posicdo de méquina desejante que nao leve
setores sociais inteiros a explodir.” (DELEUZE e GUATTARI, 2010, p. 158).

Que ndo nos olvidemos, aqui, o aprendizado, com O Anti—Edipo, de que a
producdo desejante e a producao social sdo a mesma coisa. O que equivale dizer, nos
termos dos ultimos cursos proferidos por Michel Foucault, que estao relacionadas a
producado desejante - ligada a vontade de poténcia - e a produgao social dos modos
de subjetivacao - que segundo ele, na modernidade, incorporam a mortificagdo crista
com vistas a uma nova vida e a transcendéncia platonica que vé na alma a esséncia do
sujeito. Mesmo sendo uma s6 coisa, ao diferirem no modo de sua expressdo, é que a
producao social exerce repressdo sobre a produgao desejante; ao passo que esta pode
tazer explodir a forma social de produgao. Assim, “o desejo ndo ameaga a sociedade
por ser desejo de fazer sexo com a mde, mas por ser revolucionario” (DELEUZE e
GUATTARI, 2010, p. 158).

Entende-se que a operacao de fechamento posta em marcha pela psicanalise,
repousa nesta pretensao de que o desejo edipiano seja objeto de recalque por meio do
superego. O modo de constituicdo do sujeito, aqui, exige uma nova conversao. Uma
metanoia na qual o sujeito da as costas ao desejo e vira-se na direcdo do recalcamento
promovido pelo superego. Tal recalcamento encontra amparo nas justificativas
culturais, tomadas como “uma reviravolta conservadora ou reacionaria em Freud”
(DELEUZE e GUATTARI, 2010, p. 159). O apice desta reviravolta reacionéria é
identificado por Reich como o abandono da sexualidade. “O recalcamento
propriamente dito é um meio a servico da repressao” (DELEUZE e GUATTARI, 2010,
p. 162, grifo meu).

E a partir d’O Anti-Edipo que Foucault delineia os preceitos para uma vida
nao-fascista. Aponta ele para a necessidade de se fazer crescer a a¢do, o pensamento
e os desejos por proliferacao, justaposicao e disjunc¢ao, mais do que por subdivisao e
hierarquizacao. Esta postura nos ajuda na libertacdo da acdo politica de toda forma de
paranoia unitaria e totalizante. Libertar-se das velhas categorias do Negativo (a lei, o
limite, a castragao, a falta, a lacuna), sacralizadas pelo pensamento ocidental, em nome
do positivo e multiplo, preferindo a diferenca a uniformidade, o fluxo as unidades, os

agenciamentos moveis aos sistemas.
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A postura ndo-fascista do intelectual exige que se mostre como funciona,
propicie impedimentos a manipulacdes e mistificagdes, mas deixando as escolhas a
cargo das pessoas. Compreendo que a pratica do intelectual, por exceléncia, é a do
trabalho em torno da teoria e da construcdo da teoria. Assim, pertinente se pensar no
que seja uma teoria nao-fascista das organizagdes. Tomo de empréstimo as nogdes de
Passeti (2009, p. 131) de que esta teoria “é [a] que escapa de socialistas, liberais e
anarquistas”. E proferida por um “anti-militante [que] vive em funcdo de uma
existéncia livre e arriscada; [...] sem descanso, livre de carcereiros e carrascos, pelo
seu proprio valor, sem medo, tnico” (PASSETI, 2009, p. 131). Pensar a forma da
atuacdo do intelectual em nosso campo, olhar para si préprio, portanto, implica colocar
em questdo as formas de governo adotadas e, consequentemente, as formas e
subjetivacdo.

Ao tratar de uma arte de viver contriria a todas as formas de fascismo,
Foucault (1996) coloca alguns principios essenciais, caso se desejasse tomar o texto
como um manual ou guia da vida cotidiana. Diz ele: que ndo se imagine que é preciso
ser triste para ser militante, pois é no vinculo do desejo com a realidade - em oposicao
a fuga pelas diversas formas de representacao - que possui forga revoluciondaria. Que
nao pretenda uma agao politica com vistas a restabelecer os direitos do individuo, eis
que o individuo é o produto do poder. Que “desindividualize” para multiplicar, que
tome o grupo ndo como lago organico, mas sim como um constante gerador de

desindividualizacdo. E finalmente, que nao se apaixone pelo poder.
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LINGUAGEM E VERDADE COMO FECHAMENTO>

Em seus trabalhos de investigacao filoséfica, Max Scheler® delineia as bordas
de um pensamento fechado. Em seu livro Philosophische Weltanschauung [ Visdo filosofica
do mundo], que é uma reunido de textos anteriormente publicados, norteia os conceitos
de cosmovisdo, visio de mundo, mundividéncia, explicando a necessidade do
homem - o ente que existe por si s6 - de dominar a compreensao dos fendémenos que
o cercam, de modo que, mesmo que tal apreensao seja incompleta, ele possa entender,
por meio deste processo analitico, seu préprio nicleo enquanto parte integrante no
fundamento de todas as coisas. A pretensdo de uma visio de mundo [Weltanschauung]
elimina dele a poténcia, que guarda em si todas as possibilidades.

Numa tentativa que pode ser, a principio, tomada como progressista, Wilhelm
Dilthey (2010) questiona a dicotomia positivista que posiciona as Ciéncias Naturais
[Naturwissenschaften] na base do conhecimento, em detrimento das Ciéncias Humanas
[Geisteswissenschaften]. A proposicdo epistemolégica de Dilthey era pela priorizagao
das ciéncias do espirito, unindo filosofia e vida. Para tanto, procura delimitar as
imagens e sistemas do mundo e da metafisica, evitando a disseminagdo anarquica de
sistemas filoso6ficos, reduzindo, portanto, a diferenca. O autor compreende as
cosmovisdes [Weltanschauungen] como uma representacdo do esforgo ativo de
conhecer a vida e todas as outras esferas que a circundam, atingindo uma
compreensao plena do mundo, com vistas a sua realizacdo universal e harmonica.

Vida, experiéncia de vida e ciéncias humanas
encontram-se, assim, em uma conexao interna estdvel e em uma
relacdo de reciprocidade. Nao é o procedimento conceitual que
forma a base das ciéncias humanas, mas a percepcdo de um
estado psiquico em sua totalidade e o reencontro desse estado
psiquico na revivéncia (DILTHEY, 2010, p. 95).

% Reforcando a ideia agambeana de que ndo se faz filosofia sem amigos, esta segdo conta com a
colaboracao inestimével do Prof. Dr. Helano Jader Ribeiro, do Programa de Pés Graduacdo em Letras
da Universidade Federal de Pelotas - UFPEL, no compartilhamento de leituras, referéncias e reflexdes,
contempladas em sua tese de doutorado, em artigos publicados e na disciplina de Cultura e Civilizagao
Germanistica, no curso de Letras-Alemao da UFPEL.

0 Expressivo filésofo alemao reconhecido no campo da fenomenologia e da ética. Estudo com Dilthey
e foi fortemente influenciado por ele ao desenvolver seus trés modos de cosmovisdo: natural, cientifica
e filosofica.
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A concepcdo subjetiva do autor é a de um sujeito historico pleno, dotado de
uma consciéncia histérica capaz de lidar objetivamente com sistemas metafisicos,
religiosos e literarios. Para ele, ao abarcarem os problemas préprios da vida humana,
as cosmovisoes estruturam regras de conduta que forjam um dado sujeito histérico.

Vitor Klemperer®!, em seu livro LTI: Linguagem do Terceiro Reich (2009), analisa
como o regime nazista alemao se apropriou da nocao de Weltanschauung:

[..] a LTI encontra na expressdo Weltanschauung
justamente a visdo interior intimista do substantivo Schauen, em
Schau aparece a visdo do mistico, voltada para a intuicdo e o
éxtase religioso do Sehen [enxergar], que é a visdo do redentor,
do qual emana o principio vital. Este é o anseio mais profundo
da Weltanschauung, tal como aparece na forma original dos
neorromanticos, que foi adotada depois pela LTI [...] a raiz alema
do nazismo se chama romantismo (KLEMPERER, 2009, p. 232).

Fica claro nos escritos de Hitler o temor diante daqueles que pensam e o 6dio
contra o pensar. O significado da palavra filosofia foi esvaziado pelo risco que o
exercicio do livre-pensar poderia suscitar. Weltanschauung ndo era somente uma
tentativa de germanizar o vocdbulo filosofin. Mais forte era a sua tentativa de
manifestar oposicdo ao ato de filosofar, atividade ligada a razdo e a reflexdo,
considerados os piores inimigos do nazismo. Se a filosofia aqui permitiria a abertura
do pensamento para outros campos e outras formas de enxergar a realidade, a
Weltanschauung promovia o necessario fechamento, a totalizacao de que dependia a
administracdo do regime (KLEMPERER, 2009).

O movimento de fechamento é, portanto, duplo: inicialmenre Weltanschaaung

contempla uma certa nogdo de verdade que pressupde um conhecimento pleno do

61 Alemdo de origem judia, posteriormente convertido ao luteranismo, Victor Klemperer foi um dos
maiores escritores de didrios em lingua alema. Além disso, como fil6logo, decide montar em seu LTI: a
linguagem do Terceiro Reich um vocabulario da linguagem corrente no periodo nazista. Entre 1933 e 1945,
sofreu perseguicdo nazista, apesar da sua forte identificacdo com a cultura alem4, e é nessa mesma época
que escreve seu diario, espago em que sdo relatadas as anotagdes mais intimas em torno do seu
quotidiano na Alemanha nazista. Essa escritura foi uma saida para a vida frustrante relacionada a
obrigacgdo de se declarar ndo-alemdo. Neste mesmo didrio, também se encontram mindcias preciosas
sobre a deturpagdo da lingua alema pela propaganda nacional-socialista. Estas observacées serviram de
base para seu livro LTI: a linguagem do Terceiro Reich.



86

mundo. Concebe o homem como ser dotado da capacidade de tudo conhecer e, assim,
chegar a verdade. Posteriormente, apropriada pelo Nazismo, a expressdo ganha um
outro significado, ainda mais restritivo. Se antes o homem poderia chegar a verdade
plena, por meio do conhecimento total, agora a verdade é uma s6 e ndo ha
possibilidade de pensamento diverso.

Para Hannah Arendt, é uma caracteristica dos movimentos totalitarios a posse
de uma “Weltanschauung pela qual tomariam posse do homem como um todo”
(ARENDT, 2012, p. 470). Para ela, as Weltanschauungen e as ideologias do século XIX
ndo constituem por si mesmas totalitarismos, mas reconhece que todas as ideologias
contém elementos autoritarios que vém a se manifestar por meio de movimentos
totalitarios, como na pretensao de explicagdo total, “as ideologias tem a tendéncia de
analisar ndo o que é, mas o que vem a ser, o que nasce e passa” (ARENDT, 2012, p.
627). Pode-se perceber o ponto em que o pensamento de Arendt (2012) se encontra com
aideia de Klemperer (2009): nao ha uma relagao causal direta entre a existéncia de uma
Weltanschauung e a emergéncia do fascismo, contudo, aquela aparece como um recurso
que viabiliza a sustentacao deste.

Schauen - o substantivo descrito por Klemperer relaciona-se com uma forma
especifica de visdo de algo que ndo possa ser percebido em realidade, algo que se
apresenta diante dos seus olhos irradiados e estupefatos. “A LTI uniu Schau [como
correspondente em inglés de show] e Weltanschauung de maneira indissolavel, assim
como a mistica e a pompa se uniram no culto catélico” (KLEMPERER, 2009, p. 232).

Schauen tem como radical Schau [que se relaciona com o inglés Show] - que
significa espetaculo, como na conexao identificada por Giorgio Agamben, em O reino
e a gloria. A liturgia, o protocolo, os aspectos cerimoniais do poder e do direito sdo
tratados por meio de uma arqueologia da gléria. Neste estudo ele identifica que muitas
das praticas litargicas do cristianismo tem origem em culturas pagds. Sugere que a
dimensao glorificada ndo desaparece nas sociedades modernas, mas é transferida para
outro lugar, do sacerdote para a midia, por exemplo (AGAMBEN, 2011). Com Hannah
Arendt podemos compreender como os totalitarismos lancam mao da propaganda
como forma de difusdao da sua Weltanschauung para espagos da populagao que ainda

nao estejam submetidos, e posteriormente, passa da propaganda, a doutrinacao.
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Por existirem num mundo que ndo é totalitario, os
movimentos totalitarios sdo forcados a recorrer ao que
comumente chamamos de propaganda. Mas essa propaganda é
sempre dirigida a um publico de fora - sejam as camadas nao
totalitarias da populacdo do préprio pais, sejam os paises nao-
totalitarios do exterior. Essa drea externa a qual a propaganda
totalitaria dirige seu apelo pode variar grandemente; mesmo
depois da tomada de poder, a propaganda pode ainda dirigir-se
aqueles segmentos da propria populacdo cuja coordenagdo nao
foi seguida de doutrinacdo suficiente. Nesse ponto, os discursos
de Hitler aos seus generais, durante a guerra, sdo verdadeiros
modelos de propaganda (ARENDT, 2012, p. 391).

Hannah Arendt também é citada por Jean-Luc Nancy e Philippe Lacoue-
Labarthe ([s./d.]) ao apontarem o eixo de concentracdo dos seus estudos sobre o

nazismo.

O que nos interessa - e que nos prendera a atengdo no
nazismo - é essencialmente a ideologia, no sentido que Hannah
Arendt definiu esse termo no seu ensaio sobre o sistema
totalitario. Ou seja, a ideologia como a légica, realizando-se
totalmente (e nascendo de uma vontade de realizacdo total), de
uma idéia que “permite explicar o movimento da histéria como
um processo Unico e coerente”. “Supde-se”, diz ainda Hannah
Arendt, “que o movimento da histéria e o processo l6gico dessa
nogao correspondem ponto por ponto, de tal modo que tudo o

N

que acontece, acontece conforme a légica de uma idéia”
(NANCY e LACOUE-LABARTHE, [s./d.], p. [s./p.])%%

Acrescentam que desejam concentrar seus estudos na ideologia enquanto esta
propde, por um lado, sempre uma explicacdo politica do mundo, ou seja, uma
explicagdo histdrica, compreendida como Weltgeschichte ndo tanto em sua tradugdo
mais 6bvia como “histéria mundial”, mas como um mundo-histéria. Este mundo-
historia, para eles é composto por apenas um processo, fornecendo explicacdes a
partir de conceitos Gnicos: raca, classe, “humanidade total”, sdo exemplos disso. O

interesse dos autores, portanto, busca compreender em que medida essa

62 Os autores estdo citando a ja referida obra Origens do Totalitarismo, com a seguinte referéncia: The
Origins of Totalitarism, na traducao francesa de J.L. Bourget, R. Davreu, P. Lévy, Paris, Seuil, 1972, p. 217.
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explicagdo ou essa concepcao de mundo (Weltanschaaung: visao,
intuigdo, abarcar compreensivo do mundo -termo filoséfico que
0 nacional-socialismo, como veremos mais adiante, usou
abundantemente) quer-se uma explicagio ou uma
concepgdo total. Essa totalidade significa, no minimo, que a
explicacao é indiscutivel, sem resto nem falha, contrariamente
aos pensamentos da filosofia da qual, entretanto, ela retira sem
pudor a maior parte dos seus recursos, mas que caracterizam o
estilo arriscado e problemdtico, a “inseguranca”, como diz
Hannah Arendt, dos seus questionamentos. (NANCY e
LACOUE-LABARTHE, [s./d.], p. [s./p.], grifos meus)

Destacam, ainda, como a ideologia, concebida como Weltanschaaung, possui
relacdo com o que Hanahh Arendt denomina “dominagao total” e que, como todo
totalitarismo, o nazismo reivindicava para si o status de ciéncia. Todavia, os pontos
destacados servem, segundo os autores, para enfatizar a importancia de recordarmos
que um dos componentes do fascismo é a emocdo, e aqui, se aproxima esta
compreensao das leituras foucaultianas e deleuzo-guattarianas do mesmo fendmeno:
os totalitarismos guardam em si um importante componente do desejo.

Isso se expressa de forma ainda mais clara quando compreendemos, a partir
das leituras dos altimos trabalhos de Foucault, como a questdao da dominagao é melhor
compreendida sob a 6tica da subjetivagdo - a forma como os individuos se tornam
sujeitos - do que, exclusivamente, sob a 6tica do poder. Logicamente que o poder é
exercido por meio de uma série de relacdes que se estabelecem no interior de grupos

como a familia, de uma institui¢do ou corpo politico. Contudo, é

quando um individuo ou grupo social chega a bloquear um
campo de relagdes de poder, a torna-las imoéveis e fixas e a
impedir qualquer reversibilidade do movimento - por
instrumentos que tanto podem ser politicos ou militares - ,
estamos diante do que se pode chamar um estado de dominacao
(FOUCAULT, 2017d, p. 260).

Certamente que nestas relacdes de poder estd envolvida uma forma de saber
que ou permite ao individuo manifestar a sua subjetividade, constituir-se como
sujeito em liberdade, ou pretende dizer uma verdade sobre o sujeito. Essa verdade,
dita sobre alguém o objetifica e pode ser prolatada por outro, tenham “estes a forma

de uma ciéncia ou se referissem a um modelo cientifico, ou fossem como os
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encontrados nas institui¢cdes ou nas praticas de controle” (FOUCAULT, 2017d, p. 258).
Na sua genealogia, Foucault desloca o foco de uma “teoria do poder” para uma
“analitica do poder”, mostrando que o poder - mais do que a forma negativa da
negacdo, do interdito, da lei - atua de forma “positiva” como produtor de saber e
verdade (ARROYAVE, 2008).

E por isso que Arroyave (2008) acrescenta que Foucault sabia que a sua
Arqueologia do Saber ndo tratava de qualquer jogo da verdade mas, especificamente,
daquele em que o préprio sujeito é tomado como objeto de um saber possivel.
Interessava compreender por meio de quais jogos, de quais processos de subjetivagao
e objetivacdo o individuo possa ser, como sujeito, objeto do conhecimento, e ele o faz
por meio da genealogia. Para tanto, Foucault estabelece trés regras a que o seu método
deve respeitar:

Primeiro, evitar, na medida do possivel, os universais antropolégicos, por
meio de um “ceticismo sistemético”, que ndo pressupde a recusa imediata de todos
eles, mas a interrogacdo e a experimentagdo acerca da sua validade e utilidade. Recusar
uma ideia universal de “loucura” ou de “sexualidade” ndo sugere que aquilo que elas
referem ndo exista ou que sejam, simplesmente, invencdes em nome de causas
duvidosas. Exige que se interrogue - bem além de se considerar que o seu contetido
varia conforme o tempo - quais as circunstancias em torno de um dizer verdadeiro
que permitiram que o sujeito se definisse como doente mental, ou que outro
reconhecesse no desejo sexual a sua parte mais essencial (FOUCAULT [FLORENCE],
20171).

Em seguida, é preciso recusar o esteio filos6fico em um sujeito constituinte, o
que ndo significa fazer como se ele ndo existisse, abstraindo em favor de uma
objetividade pura. “Trata-se, pelo contrario, de descer ao estudo das praticas concretas
pelas quais o sujeito é constituido na imanéncia de um campo de conhecimento”
(FOUCAULT [FLORENCE], 2017, p. 231)

O terceiro principio recomenda “dirigir-se como campo de andlise as
‘préticas’, abordar o estudo pelo viés do que “se fazia” (FOUCAULT [FLORENCE],
2017, p. 231), compreendendo, assim, os modos de agir e pensar que sustentam uma

certa constituicao de sujeito e objeto em correlacdo.
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Estao postos, portanto, alguns aspectos chave que delineiam a tese que aqui se
desenvolve. Assumo, a partir da genealogia foucaultiana, que a subjetividade nos
Estudos Organizacionais esta relacionada a uma noc¢ao de conhecimento e verdade
que implicam uma conduta ética enquanto pratica da liberdade. Reconheco, ainda, o
papel preponderante do intelectual no estabelecimento destes jogos de poder que
estabelecem uma “totalizagdo teérica, na forma da ‘verdade”” (FOUCAULT, 2015, p.
45, grifo meu), tencionado com o compromisso ético de “lutar contra as formas de
poder ali onde ele é, a0 mesmo tempo, o objeto e o instrumento disso: na ordem do
“saber”, da “verdade”, da “consciéncia”, do “discurso” (FOUCAULT, 2015, p. 38, grifo
meu). Entendo que os modos de subjetivacao sao expressos no desenvolvimento da
teoria - os jogos de verdade - mas também nas relagdes travadas entre os sujeitos dos
EOs, de modo que, ndo vislumbro apartamento entre teoria e pratica quando ensejo
falar em uma existéncia ética como pratica da liberdade.

A ideia de que sua existéncia seja ética e, assim, estética, eis que bela, assume
anocdo de ética que tinham os gregos. O éthos é o modo de vida assumido por alguém.
“O éthos de alguém se traduz pelos seus héabitos, por seu porte, por sua maneira de
caminhar, pela calma com que responde a todos o0s acontecimentos etc. Esta é para eles
a forma concreta da liberdade” (FOUCAULT, 2017d, p. 264). Alguém que se possa
admirar e tomar como exemplo, é alguém que tenha um belo éthos e exerce uma certa
forma de liberdade. Para isso, para exercer a liberdade de forma admiréavel, fazendo
da sua vida uma obra de arte, é preciso que se exerca um certo trabalho sobre si, um
cuidado de si. E por isso que de um escravo nao se exige que seja ético, eis que ele ndo
pode exercer sua liberdade, ndo pode governar a si mesmo, nem estabelecer o seu éthos
(FOUCAULT, 2017d).

Por isso dizer que, para se conduzir bem, para fazer um bom uso da liberdade,
era necessario cuidar-se de si. E para bem cuidar de si mesmo, era preciso conhecer a
si, saber quais sdo os vicios e tentagcdes que nos assolam, de modo que ndo sejamos
escravos dos nossos apetites, sobretudo o apetite pelo poder. “O risco de dominar os
outros e de exercer sobre eles um poder tiranico decorre precisamente do fato de ndo
ter cuidado de si mesmo e de ter se tornado escravo dos seus desejos” (FOUCAULT,

2017d, p. 266).
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Inicialmente, sustento que a forma como o sujeito se constitui - ou é levado a
se constituir, eis que o sujeito se constitui sempre em relacdo ao outro - nos Estudos
Organizacionais é aquela que privilegia o conhecimento em detrimento do cuidado.
Duas parecem ser as caracteristicas principais de sua expressdo: ou bem temos um
sujeito essencialista, cuja alma detém a verdade, a esséncia dos sujeitos, e cabe ao
pesquisador decifra-la. Ou a verdade esta na mado do pesquisador que, pelo primado
do método, pode aceder a ela e, preferencialmente, apresenta-la ao sujeito objetificado
que, em tese, ndo seria capaz de conhecé-la. Em ambos os casos, o cuidado de si parece
dispensével. A ideia de uma soberania do conhecimento cientifico, em que a primazia
da técnica é capaz de levar a verdade, sem que se opere qualquer transformagao no
sujeito, dispensa o cuidado em nome do conhecimento absoluto.

Faco essa observagao inspirado pelas reflexdes foucaultianas acerca da énfase
dada ao conhecimento a partir de uma inflexdo histérica a que ele denomina
“momento cartesiano”%. O momento cartesiano ndo é um marco temporal fixo e
localizavel, mas resultado de intmeros momentos sociais e histéricos que
consagraram a ideia de que o conhecimento esta acessivel ao sujeito em sua condicao
inata. E, justamente, ao destacar a relacdo que se estabelece - ao longo do tempo e no
contemporaneo - entre cuidado de si e conhecimento de si, que coloco em questao a
problematica do sujeito. E a partir desta problematizacéo que sugiro que se discuta
nos Estudos Organizacionais a ideia do conhecimento enquanto matéria, que se da ou
recebe, e a ideia do conhecimento enquanto transformagao de si.

Marcello e Fischer (2014) sugerem que somos herdeiros de uma énfase
conferida ndo ao cuidado de si, mas a um tipo especifico de conhecimento de si
fundado na relagdo entre o sujeito e a verdade, comprometendo o modo de ser do
sujeito moderno. Acrescentam, ainda, que é conhecida a dificuldade vivida nas escolas
e universidades quando pais, professores e alunos se veem perturbados quando sao
propostos aos estudantes saberes cujos valores de utilidade e aplicagdo concreta ndo

sejam plenamente visiveis, quase palpaveis. Concluem que, uma dessas aplicagdes é,

6 Tratado inicialmente a p. 40.
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justamente, a posse de um conhecimento pleno, ttil, que funcione como moeda de
troca e dé acesso a um nivel mais elevado de estudo, a um cargo ou a um emprego.

A expectativa de um conhecimento pleno, uma teoria consolidada, um
fechamento que possa “tudo englobar, aquela que é absolutamente tranquilizadora”
(ADORNO, 2003, p. 22), é pretensdo tanto daqueles que se inserem nas correntes
hegemonicas da administragdo, quanto nas mais destacadas vertentes da critica®.
Certamente existem pesquisadores que desenvolvem Estudos Organizacionais que
abrem espaco para a diferenca, para o novo, e para multiplas formas de constituicao
do sujeito. Estas ndo sdo, contudo, as expressdes predominantes nem no que se
costuma chamar de hegemonia, nem nas correntes mais expressivas da critica que
advogam para si o papel de “fiscais paradigmaticos da teoria” (FOUCAULT, 1996),
que sobreporem seu conhecimento institucionalizado aos saberes subalternos
(SANTOS, 2002) e que “[confiscam] o direito de reflexdo, de célculo, de decisdao”
(FOUCAULT, 2010d, p. 88).

Colocar em questao o sujeito no interior dos Estudos Organizacionais é algo
que ja foi elaborado por diferentes caminhos. Ketlle Paes (2015) ja identificava a
predominancia de uma subjetivacdo platonica, com um sujeito essencialista, pleno e
cognoscente na hegemonia em Estudos Organizacionais, embora silencie sobre a
expressao desta questdo nas correntes chamadas criticas. Ao concluir o trabalho, a
autora aponta para uma concepc¢do de subjetividade inspirada pela psicandlise
lacaniana, com o sujeito-vir-a-ser. Outros estudos (SOUZA , SOUZA e SILVA, 2013),
contudo, sugerem a distin¢do existente entre abordagens nao-essencialistas e correntes
da critica, em especial as expressdes da Teoria Critica frankfurtiana, de inspiragao
marxista, nos EOs. Todavia, se furtam de apresentar com clareza as aproximagdes
existentes entre hegemonia e critica nas ideias de sujeitos plenos, de teorias fechadas e
uma nogao essencialista de verdade e sujeito.

Fazer um discurso da verdade sobre qualquer ciéncia é um projeto recusado

por Michel Foucault que o denuncia como pretensao positivista e que se assemelha ao

64 Sobre este assunto, ver a discussdo foucaultiana sobre as apropriagdes da Teoria Critica e do marxismo
na pagina 116.
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que ele observa no marxismo: “O marxismo, como ciéncia das ciéncias, pode fazer a
teoria das ciéncias e estabelecer a separacdo entre ciéncia e ideologia. Ora, essa posicao
de arbitro, de juiz, de testemunha universal, é um papel a que me recuso
absolutamente [...]” (FOUCAULT, [1978], p. 88).

Por isso a genealogia se nega a “oferecer uma teoria geral prescritiva politica
e ética; concebe, afastando-se das tentagdes proféticas dos intelectuais, que as pessoas
podem elaborar sua prépria ética” (ARROYAVE, 2008, p. 337). Por ética, aqui, o autor
toma esta relagdo de si consigo mesmo ao elaborar a sua existéncia e assegura que nao
pode ser, justamente o analitico do poder, quem determine condutas éticas ou saidas
préaticas nas suas pesquisas, governando, assim, aos outros.

Para demarcar esta caracteristica declarada e assumidamente nao absoluta da
genealogia, tomo as palavras de Theodor Adorno:

os ideais de pureza e asseio, compartilhados tanto pelos
empreendimentos de uma filosofia veraz, aferida por valores
eternos, quanto por uma ciéncia sélida, inteiramente
organizada e sem lacunas, [...] trazem a marca de uma ordem
repressiva. (ADORNO, 2003, p. 22, grifos meus)

Vitor Klemperer (2009) destaca a importancia que a linguagem teve para o
estabelecimento de um léxico préprio do nacional socialismo. Ja Foucault (2014), ao
falar sobre a parrhesia e a coragem de dizer a verdade, vai destacar o cuidado que o
parrhesiasta tem ao modalizar o que é dito de acordo com a circunstancia e o
interlocutor. Isso, segundo ele, para compor uma relacdo fértil e generosa com seu
interlocutor.

As questdes que envolvem a linguagem - o que é dito, como é dito, por quem
é dito, em que circunstancia etc - sdo relevantes para se compreender os problemas
colocados aqui. Todos os jogos de significagdo, empreendidos ou desconstruidos,
partem da linguagem. O questionamento das relagdes significante-significado,
tomadas como caracteristicas do estruturalismo e do fechamento de que falo, desde o
Curso de Linguistica Geral, de Ferdinand de Sausurre, até a cisdo proposta pela
instituicdo da differdance de Jacques Derrida (1996), tudo passa pela linguagem. Da
consideragdo ou da critica a psicandlise de Freud e Lacan, as Logicas dos Sentidos e das

Sensagoes, de Gilles Deleuze, a esquizoandlise, proposta por Deleuze com Felix Guatarri
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e a andlise do discurso foucaultiana, todas as reflexdes propostas, a partir deste
posicionamento tedrico-epistemolégico, passam pela linguagem.

Assim, Klemperer (2009) manifesta sua preocupacao com a ado¢ao, mesmo em
manifestos declaradamente anti-fascistas, de palavras como “qualidades charakterlich
[caracteristicas] ou espirito kdmpferisch [combativo] da democracia. Sdo expressdes
centrais da LTI. O Terceiro Reich diria que sao Wesensmitte [do amago do ser]®®”
(KLEMPERER, 2009, p. 54). Como o filélogo explica, ndo foram os discursos de Hitler
e Goebbels 0 meio de propaganda mais eficiente do nazismo. O efeito mais forte ndo
foi obtido por meio de panfletos, cartazes ou bandeiras, nem por nada que se tenha
sido forcado a registrar. “O nazismo se embrenhou na carne e no sangue das massas
por meio de palavras, expressoes e frases impostas pela repeticdo, milhares de vezes,
e aceitas inconsciente e mecanicamente.” (KLEMPERER, 2009, p. 55).

A questdo da doutrina do corpo em muito se assemelha a peniténcia da
disciplina crista ou a ascese do estoicismo (sobretudo romano) e era tratada por Adolf
Hitler em Mein Kampf%, que coloca o preparo fisico em primeiro lugar. A expressao
utilizada por ele é kérpeliche Ertiichtigung [capacitacdo fisica], oriunda do léxico
conservador de Weimar, de quem o exército é, para ele, “a tinica organizagao saudavel
e vital de um Volkskorper [corpo do povo]”. A formacdo do carater é uma questao
nitidamente menor, e dominar o corpo é mais importante do que receber educacao.
Uma das palavras mais utilizadas na linguagem nazista foi o adjetivo kimpferisch, que
pode ser traduzido como combativo, agressivo, beligerante. A escolha deste vocabulo
ndo deve ser relegada a categoria segunda. A opcao por kimpferisch em detrimento de
outros termos como Kriegerisch, guerreiro, foi, sem divida nenhuma bem pensada.
Kriegerisch “era também um adjetivo claro e franco, que denunciava a vontade de

'II

brigar, a disposicdo agressiva e a sede de conquista. Kimpferisch é outra coisa

(KLEMPERER, 2009, p. 44).

0 A proépria consideracdo da existéncia de um dmago do ser, uma esséncia constitutiva do individo,
aparece aqui como caracteristica de um regime de fechamento, um regime de redugédo, essencialista e
fundacionista.

% Minha Luta, titulo do tnico livro escrito por Hitler, enquanto esteve preso, em 1924.
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Klemperer destaca que poucas palavras foram cunhadas pelo Terceiro Reich,
mas que este se vale muito de empréstimos de idiomas estrangeiros, bem como altera
o sentido das palavras e a frequéncia do seu uso. O nazismo adapta a lingua ao seu
sistema e conquista um poderoso meio de propaganda, ao mesmo tempo que publico,
também secreto.

Em 2009, André Duarte (2009) destaca que ha um questionamento sobre a
validade de ainda se falar em fascismo naqueles dias. Se ainda fazia sentido usar
termos como fascismo e fascista, e se o fascismo contemporaneo seria algum tipo de
repeticdo do fascismo do passado. A isso, ele responde dizendo que “Foucault gostava
de afirmar, a titulo de ironia séria, que a histdria ndo se repete, nem como farsa, nem
como tragédia” (DUARTE, 2009, p. 38). Destaca que a incapacidade de perceber a
imbricacdo entre fascismo e o exercicio de poder nas relagdes humanas cotidianas
advém de uma determinada interpretacdo marxista que ndo consegue perceber a
tentativa de totalizagdo se dando de outra forma que ndo na relagdo de exploragao e
alienacio.

Vale lembrar que, foi o préoprio Foucault que, em seu texto seminal sobre o
assunto, sublinhou que ndo se trata apenas do “fascismo histérico de Hitler e
Mussolini, mas o fascismo que esta em todos nés, que martela nossos espiritos e nossa
conduta cotidiana” (FOUCAULT, 1996). A produgdo deste texto se deu logo apods a
publicacdao do primeiro volume de Histdria da Sexualidade e Foucault estava, realmente
interessado em como os modos de subjetivacdo pela verdade produziam individuos
submetidos®”. E nestes termos que ele ira identificar os trés principais adversérios
contra os quais se confronta O Anti-Edipo.68

Numa breve digressao, cabe aqui descrever sucintamente quais sejam estes
adversarios, os ascetas politicos, militantes da teoria que querem preservar a todo

custo a pureza do discurso politico, fiscais paradigmaticos da teoria. Foucault os

67 Estes temas serdo ainda mais desenvolvidos no curso Em defesa da sociedade, e posteriormente em
Seguranca Territorio e Populagio, onde Foucault desenvolve a genealogia do Estado moderno sob a 6tica
da biopolitica (o controle dos corpos).

68 Também Pier Paolo Pasolini, trazido a esta discussdo em outra se¢do, nos falara sobre um fascismo
que arrasta a cultura e as almas das pessoas, como suceddneo de um fascismo de totalitarismo de Estado
e uso da forca policial.
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chama de “burocratas da revolugao”. Ora como pensar-se em liberdade e libertacao
sem que se inicie pela teoria? Como libertar os povos sem que se libertem os textos?
Como libertar a expressao sem que se liberte a linguagem? Sao estes os investigadores
das origens, “funcionarios da verdade”, nas palavras do francés (FOUCAULT, 1996).

O segundo grupo de inimigos identificado por Foucault é o dos técnicos do
desejo. Sao eles os psicanalistas, os semi6logos, detentores da verdade sobre o pensar
e o desejar dos homens. Baluartes da relacdo significante-significado, pretensiosos
explicadores dos sinais e sintomas humanos, intentam “reduzir a organizacao
multipla do desejo a lei bindria da estrutura e da falta” (FOUCAULT, 1996, p. s/p).

Por fim, o terceiro grupo é composto somente por aquele “inimigo maior,
adversario estratégico”, o fascismo em todas as suas formas. Seja o fascismo
grandioso, que habilmente opera com o desejo das massas, seja o fascismo de todo dia,
“que assombra nossos espiritos e nossa conduta cotidiana, o fascismo que nos faz
amar o poder, desejar esta coisa mesma que nos domina e nos explora” (FOUCAULT,
1996).

A atuacdo dos funciondarios da verdade tem sido notavel nas defini¢cdes dos
curriculos nos mais diferentes niveis, como bem aponta Alfredo Veiga-Netto (2009), e
nao seria diferente nas escolas de administracao. E nestas que se incluem as disciplinas,
as linhas de pesquisa e os pesquisadores que produzem os Estudos Organizacionais.
A marca dos funciondrios da verdade é fortemente reconhecida nas analises e
teorizacOes que se facam na area, mas sua influéncia ndo é menor nos meios pelos quais
se produzem as subjetividades neste campo de estudos. Segundo o autor, estas sao
forcas conservadoras que insistem em imprimir a doutrina do pensamento tnico e
totalizante.

Veiga-Netto (2009) reforca que esta pratica obteve destaque no Brasil por maos
marxistas, a partir de uma determinada leitura feita da Teoria Critica, associada a
Pedagogia da Libertagdo. E um movimento que busca impor suas verdades tnicas ao
mesmo tempo em que se auto atribui a tarefa de salvar o mundo, renegando todas as
préticas pedagogicas ou exercicios de teorizagdo que ndo estejam afinadas com as

certezas daqueles funciondrios da verdade, atribuindo, em certos casos, a pecha de
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“irracional”® ou denunciando o que chamam de “delirios poés-estruturalistas”
(CUNHA e FERRAZ, 2015).

A dificuldade de se perceber a atuagdo do fascismo nas questdes ditas menores
e corriqueiras, bem como na producdo de subjetividades, advém, segundo André
Duarte (2009), de uma intepretacdo marxista do fascismo e do nazismo como sendo
somente uma “ditadura terrorista proveniente da fracdo mais reaciondria da
burguesia”. Tal questdo ja fora colocada pelo proprio Foucault em entrevista
concedida ao Cahiers du cinéma, em 1974, e que estd disponivel, em portugués, no
Volume I1I, da colegao Ditos & Escritos (2006). No seu texto, Foucault afirma que nesta
definicdo falta todo um contetido e uma série de articulagdes que tornariam claros os
meios pelos quais o fascismo e nazismo puderam se instituir naquelas sociedades.
Segundo ele, isso somente foi possivel porque havia no interior daquelas massas um
germe fascista. Somente porque uma parcela da populacdo assumiu para si o desejo
de exercer o poder posto em pratica por meio de uma série de fungdes estatais de
controle e repressao.

Assim, “ao contrario do que se entende habitualmente por ditadura, ou seja, o
poder de um s6, pode-se dizer que, em um regime como aquele, se dava a parte mais
detestavel, mas em certo sentido a mais excitante do poder, a um ntiimero considerével
de pessoas.” (FOUCAULT, 2006, p. 338) E &, justamente, neste ponto, que o marxismo
ortodoxo fracassa, ao ndo considerar uma dimensao do desejo imbricada no fenémeno
do fascismo.

Ao colocarmos estas questdes ao lado das ideias de Michel Foucault sobre o
papel do intelectual, claramente se percebe uma tensdo. Reconhecer que existe na

producao intelectual - que nao esta separada da pratica (educacional, de pesquisa, das

69 Apenas a titulo de exemplo, cito o editorial da Revista Organizacdes e Sociedade (2015) no qual
Elcemir Paco Cunha e Deise Luiza da Silva Ferraz conclamam a todos na “luta contra o irracionalismo”
e que na sua legitima defesa do (que chamam) “desenvolvimento dos marxismos nos estudos
organizacionais” descrevem um dito confronto com as “variadas versdes do irracionalismo [...]que
oscila do simbolismo mais solipsista, passando pelo encantamento da tao bradada “morte do homem”
e que culmina nos pés-modernismos que se pdem “de joelhos para o presente e de costas para o futuro”
(CHASIN, 2000, p. 202), cultua o indeterminismo, enquanto constitui a forma mais acabada da
justificacdo dos problemas sociais convertidos em virtudes: a falsidade socialmente necessaria.”
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relagdes entre os sujeitos, enfim) - uma vontade de poder, é exercer um cuidado de si
e do outro. Lembrando as licdes socraticas, conhece-se a si para perceber quais sdo seus
vicios, suas vontades que o podem arrebatar. Se, enquanto intelectual, sou escravo de
uma vaidade, de uma vontade de poder da qual ndo consigo me libertar, sou incapaz
de configurar-me em um sujeito ético. “Pois o que é a ética sendo a pratica da liberdade,
a pratica refletida da liberdade?” (FOUCAULT, 2017d, p. 261).

Tomar a liberdade como condigdo ontolégica da ética, e a ética como forma
assumida pela liberdade (FOUCAULT, 2017d) é, portanto, tratar o cuidado de si como
uma pratica de liberdade. E ndo poderia ser outra a postura do intelectual que nao
“tornar-se permanentemente capaz de desprender-se de si mesmo (o que é o contrario
da atitude de conversdao” (FOUCAULT, 2017f, p. 241) e promover uma “elaboracdo de
si por si mesmo, uma transformagao estudiosa, uma modificagdo lenta e &rdua através
da preocupacdo constante com a verdade” (FOUCAULT, 20171, p. 242).

E por isso que assumo, com este trabalho, uma espécie de cuidado de mim, de
elabora¢do sobre mim mesmo, me colocando a questao “de que modo pode o sujeito
agir como convém, ser como deve, na medida em que ndo apenas conhece a verdade,

mas na medida em que ele a diz, pratica e exerce?” (MUCHAIL, 2009, p. 360).
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SOBRE OS VAGA-LUMES

Em que pese a insatisfacao de Michel Foucault com a relacdo sadismo-nazismo
que se tenta imprimir a Salo ou 120 dias de Sodoma, o cineasta, poeta e pensador italiano
Pier Paolo Pasolini parece ter conseguido, naquela obra, retratar uma certa forma de
se pensar o exercicio do poder fascista. Pensando a partir das nogdes foucaultiana,
vemos o governo do corpo pelo Estado. Ao mesmo tempo, vemos ilustrada a
subjetivacdo dos individuos por meio da verdade do desejo sexual, como Foucault
descreve em A Historia da Sexualidade e em A Hermenéutica do Sujeito.

A disciplina do corpo, bem retratada no discurso de inauguracao do estadio
do Pacaembu, em Sao Paulo, pelo entdo presidente Gettlio Vargas, configura-se como
uma das caracteristicas deste Estado que pretende o adestramento do corpo em favor
da regulagdo e do controle das comunidades. Dizia o, entdo, chefe de estado:

E ainda, e sobretudo, este monumental campo de jogos
desportivos uma obra de sadio patriotismo, pela sua finalidade
de cultura fisica e educacao civica.

Agora mesmo assistimos ao desfile de dez mil atletas, em cujas
evolugdes, havia a precisdo e a disciplina, conjugadas no
simbolismo das cores nacionais. Diante desta demonstracao da
mocidade forte e vibrante, indice eugénico da raga, - mocidade
em que confio e que me faz orgulhoso de ser brasileiro - quero
dizer-vos:

Povo de S. Paulo!

Compreendestes perfeitamente que o Estddio do Pacaembu é
obra vossa e para ela contribuistes com o vosso esforco e a vossa
solidariedade. E compreendestes ainda que este monumento é
como um marco da grandeza de Sao Paulo a servigo do Brasil.
Declaro, assim, inaugurado o Estddio do Pacaembu. (VARGAS,
1940, p. 8).

O discurso higiénico do poder, que instaura regras e regulacdes do corpo de
modo a restringir (e possibilitar) a vida humana, é o discurso que institucionaliza o
corpo masculino funcional. E, contudo, um corpo imolado, castrado. A primeira
tentativa é a de se falar em corpos eunucos, ou seja, em tratar das singularidades como
se ndo fossem dotadas de desejo (desejos desejantes de desejos). O desejo ndo é

considerado e o corpo, naquela realidade, é concebido como esterilizado de tudo
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aquilo que lhe poderia tomar a atencdo da producao. Este corpo nao devem-mulher, e
assim, ndo se abre aos demais devires. E um corpo adulto, que nao devem-crianca; um
corpo positivo, que nao devem-maquina. Um corpo que ndo se permite afectos.

Pasolini, ndo. Pasolini prefere deixar de ignorar os desejos e as forgas libidinais
envolvidos no exercicio do poder. Em Salo, o exercicio do poder se da na intervengao
e controle da ampliacdao da vida, diminuindo o que é aleatorio, acidental, deficiente”0
(do ponto de vista da norma), em nome da racionalizagdo da vida. Neste ponto, temos
a morte como o controle extremo da vida, o limite negativo e absoluto do poder. A
forma extrema de poder sobre a vida se d4, exatamente com a aniquilacdo desta.

Para o fil6sofo francés Georges Didi-Huberman, a brutalidade da linguagem
de Pasolini s6 faz paralelo com o refinamento de sua percepgdo diante de uma
realidade tanto mais brutal. A infinita releitura de Dante proposta pelo italiano, faz-
nos ver na experiéncia fascista classica “um inferno realizado do qual ninguém mais
escapa, ao qual todos nds estamos doravante condenados”. O verdadeiro fascismo,
diria ele, é aquele que tem por alvo os valores, as almas, as linguagens, os gestos e
os corpos do povo (DIDI-HUBERMAN, 2011)

Pier Paolo Pasolini, tedrico, ensaista, poeta, cineasta, construiu nao somente
uma obra, mas uma vida e uma morte apontadas contra o fascismo e nos legou uma
obra literaria, cinematografica e politica em que, em diversos momentos, os seres
humanos apresentam-se como vaga-lumes, nas palavras de Didi-Huberman (2011, p.
23), “seres luminescentes, dangantes, errdticos, intocaveis e resistentes.” Em 1° de
tevereiro de 1975, Pasolini publicou, no Corriere della Sera, um artigo sobre a situacdo

politica da Italia do seu tempo”!, chamado “O vazio do poder na Italia”, que, retomado

70 Aqui, uma pequena nota etimoldgica nos ajuda compreender, mais que a origem da palavra, a relagdo
dela com outros vocébulos e deles com o discurso predominante na Administracdo, mas também nas
diferentes abordagens dos EOs que preconizam um tinico caminho a seguir.

Deficiente tem origem no latim deficire, cujo significado pode ser compreendido como desertar, revoltar-
se, falhar. A construcdo do vocdbulo emprega DE, “fora” e FACERE, “fazer, realizar”. Ou seja, aquele
que faz fora, faz fora da norma, fora do padrao. Por outro lado, também é deficiente aquele que deserta,
que se revolta contra a norma, contra o poder instituido, que se coloca para fora da lei.

71 O texto em questao chama-se “O vazio do poder na Italia” [Il vuoto del potere in Italia] e foi publicado
em sua tradugdo em portugués, a cargo de Davi Pessoa, em (n. t.) Revista Literaria em Traducao, n. 4,
mar. 2012, PP- 104-107. Disponivel em
https:/ /www.dropbox.com/s/ilzib85jzsx06ld /n.t. Revista_Literaria_em Traducao n_ 4.pdf. A versao
original pode ser acessada aqui http:/ /www.corriere.it/speciali/ pasolini/ potere.html.
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nos Scritti Corsari [Escritos corsérios], ganhou a alcunha que se tornou famosa: O artigo
dos vaga-lumes [L’articolo dele lucciole]. O texto é caracterizado por Didi-Huberman
como um lamento fanebre sobre o tempo em que, na Itilia, os vaga-lumes
desapareceram.

Destacou, o italiano, a fuga do fascismo apoiada na sobrevivéncia dos vaga-
lumes. Denunciou que os vaga-lumes haviam desaparecido e que a simples deposigao
de Mussolini ndo seria suficiente para afastar as formas mais insidiosas de fascismo do
dia-a-dia. Pasolini recorda que, ao inicio dos 1960, devido a poluicao da atmosfera e
da dgua os vaga-lumes comecaram a desaparecer. Logo ndo havia mais vaga-lumes, o
progresso havia promovido o desaparecimento dos pirilampos. Da mesma forma,
ap6s um periodo inicial de confronto e violéncia policial, o que se seguiu foi uma lenta
e gradual poluicao da atmosfera politica e cultural italiana.

Os vaga-lumes figuram aqui, para Pasolini, para lembrar-nos da danca que
devemos experimentar a cada dia. A danga dos vaga-lumes é o fugaz momento de graga
que resiste ao terror. O que o italiano fez em seu texto, contudo, é afirmar e teorizar
sobre o desaparecimento dos vaga-lumes. Em que pese a figura dos pequenos insetos, a
critica aqui ultrapassa a dimensado discursiva, atingindo um lugar crucial onde a
politica se encarna nos corpos e nos desejos humanos (DIDI-HUBERMAN, 2011)72.
Trata-se, mais do que uma metéfora inteligente, de enxergar, em diferentes registros,
as alternativas a subjetivagao que Michel Foucault (2014) identifica. E a arte, a graca, a
danca dos vagalumes que, paradoxalmente, se opde a animalidade fascista.

Mas a tese pasoliniana em questdo circunscreve a insuficiéncia da deposicao
de Mussolini. A crenga comum de que com a morte e exibicao do Duce e sua amante
na praga de Loreto, em Mildo, se teria acabado com o fascismo é errada e insuficiente.

[...] sobre as ruinas desse fascismo esta atrelado um novo terror
ainda mais profundo, mais devastador aos olhos de Pasolini. De
um lado, “o regime democrata-cristdo era ainda a continuacao
pura e simples do regime fascista”; por outro lado, por volta da
metade dos anos de 1960, aconteceu “algo” que deu lugar a
emergéncia de um “fascismo radicalmente, totalmente e

72 Didi-Huberman dird, mesmo, que o que Pasolini fez foi proferir uma “tese histérica” sobre o
desaparecimento dos vaga-lumes, ou seja, da incapacidade humana de mais resistir, de dangar outra
vez, por fim, a danga dos vaga-lumes.
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imprevisivelmente novo. (DIDI-HUBERMAN, 2011, p. 26,
citando Pasolini em L'articolo delle lucciole).

A primeira etapa do florescimento desta nova forma de fascismo a que se
refere o cineasta é caracterizada por violéncia policial e desprezo pela constituicao. No
entanto, é no segundo momento que este fascismo renovado se aproxima mais dos
nossos estudos. Nem mesmo “os intelectuais mais avancados e os mais criticos nao
perceberam que ‘os vaga lumes estavam desaparecendo’ (PASOLINI, 2010, p. 114,
grifo meu). Esta compreensdo é fundamental no desenvolvimento desta tese, pois ela
se irmana ao que tento apontar neste trabalho, em relagdo aos Estudos
Organizacionais.

Pasolini nos falarad de um “genocidio cultural” contra os quais ele clamava por
lampejos de luz que fossem capazes de iluminar a noite que se instalava, ou seja,
lampejos de pensamento que pudessem oferecer resisténcia ao fascismo.
Complementa a sua ideia de um fascismo verdadeiro, discreto e silencioso, como
sendo “aquele que conduz, sem carrascos nem execucdes em massa, a supressao de
grandes por¢des da propria sociedade (DIDI-HUBERMAN, 2011, p. 29).

Advogo, aqui, que, seguindo as licdes de Deleuze e Guattari n’O Anti-Edipo, o
fascismo se apresenta, na teoria, qual na psicandlise”?: agindo, por meio de inspetores
da verdade, no fechamento e na reducdo de tudo o que seja indecidivel, incerto, fluido,
recalcando a producdo do desejo em nome da producao social. As solugdes
psicanaliticas, originalmente, apresentam uma tentativa de adequagdo moral da
subjetividade a estrutura social. O papel que uma ascese moral representou para os
gregos pode ser ocupado, por exemplo, pela moral crista (que se desenvolveu no rastro
dos antigos) mas também pelas tentativas de decifrar, reduzir e expor a subjetividade,

como a psicandlise e a psicologia (FOUCAULT, 2014d).

73 Obviamente ndo se trata de um trabalho sobre a psicanalise, e Deleuze - sozinho ou ao lado de Felix
Guattari - ndo sdo voz corrente naquela drea, de modo que estou, desde o principio, assumindo as suas
posi¢des em relagdo a uma tentativa de fechamento de um pensamento, da imposi¢do de um quadro de
analise fixo para problemas multiplos. Deleuze e Guattari apresentam um léximo préprio, hiperbdlico,
ilustrativo, que, talvez, ndo possa ser tomado ao pé da letra. Contudo, reconhego o valor das observacoes
feitas e identifico, em alguns casos de forma muito precisa, uma apropriagao vélida para os EOs.
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Em suas Cinco proposigoes sobre a psicandlise, Deleuze aponta para aspectos que
podem ilustrar as conexdes que tento estabelecer. (i) A psicandlise, segundo ele,
ultrapassou os limites do hospital psiquiatrico. Enquanto o enclausuramento era
localizado, agora funciona ao ar livre. (ii) A psicandlise é uma maquina pronta, que
oferece respostas a questdes ainda ndo colocadas, o que impede qualquer forma de
enunciacdo verdadeira. Assim, dispde de um cédigo interpretativo pronto, fundado
no Edipo, na castracdo etc. (iii) Se isso ocorre, diz Deleuze, é porque a psicanalise é
uma maquina automatica de interpretacdo: o que quer que se diga, quer sempre
dizer outra coisa. (iv) A quarta proposicdo é a de que a psicandlise passa por uma série
de enunciados coletivos (da falta, da castragdo, da familia) que tenta instituir como
particulares aos pacientes. Ao que Deleuze opde a tentativa de tomar as
subjetividades particulares e oferecer a universalidade para descobrir quais
agenciamentos seriam possiveis. (v) Por fim, ndo interessa, a ele, o0 movimento de
retorno as origens, a “textos sagrados” que faz a interpretacdo freudo-marxista.
Deleuze nado recomenda a “interpretagdo” dos problemas, a luz de doutrinas
canodnicas, mas a experimentagdo sobre os problemas tais como colocados, que para
ele, se ilustram com a tentativa de subverter os aparelhos burocraticos marxistas e da
psicanalise.

O alerta pasoliniano, como alternativa a redugao e ao fechamento, é para que
se mantenha a resisténcia, iluminando a noite que se avizinha com alguns lampejos de
pensamento. Para ele, seria por meio de culturas particulares, dos camponeses, dos
subproletarios, dos operarios, ou por meio dos jovens, dos indigenas, de seus ritos,
dancas, tatuagens, girias, que a luz permaneceria viva.

A abordagem antropolégica de Pasolini (DIDI-HUBERMAN, 2011) buscava
reconhecer nas manifestacdes culturais populares a capacidade de resisténcia prépria
dos vaga-lumes. Pequenos flashes de girias, tatuagens, formas de se relacionar que se
mantinham inalteradas, em que pese a pressdo do Estado. Seu apreco pela cultura
popular era tal que, indagado se, enquanto artista de esquerda, ele tinha nostalgia dos
tempos brechtianos, ou de uma literatura mais engajada, ao estilo francés, Pasolini

teria respondido: “Absolutamente. Tenho apenas a nostalgia das pessoas pobres e
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verdadeiras que lutavam para derrubar o patrdo, mas sem querer com isso tomar o
seu lugar.” (DIDI-HUBERMAN, 2011).

Para Didi-Huberman (2011) isso representa uma compreensao, de certa forma
anarquista, que busca desconectar a resisténcia politica da organizagao do partido, ou
a emancipacdo como um modelo tinico de ascensao ao poder. Trata-se de considerar a
memodria - girias, tatuagens, dancas de uma determinada populagdo - como poténcias
politicas. Logo, sao os desejos vistos como protestos capazes de reconsiderar o futuro.

Sao os corpos infligindo resisténcia ao sistema.



ESTUDOS ORGANIZACIONAIS: FECHAMENTOS NA HEGEMONIA
E NA CRITICA

Ao voltar os olhos para producao intelectual nos Estudos Organizacionais,
tentarei, na medida do possivel, fugir da critica usual de que a produgdo intelectual
predominante em Administracdo seja marcada pelo funcionalismo, com vistas a
producdo e aumento da produtividade, como faz Misoczky (2010). A autora ainda
afirma que é, por estar no “interior” da ciéncia da Administracdo que a “drea
disciplinar dos Estudos Organizacionais” tem a organizacdao como categoria central,
definida como “um sistema que sera funcionalmente eficiente se for capaz de atingir
metas explicitas e racionalmente definidas” (MISOCZKY, 2010, p. 14).

Ao que parece, acompanhando a genealogia da verdade foucaultiana, é muito
mais por estar situada na modernidade, no ocidente, sob um tal regime de
conhecimento e de verdade que as ciéncias - e a Administracdo e os Estudos
Organizacionais inclusive - apresentam certas caracteristicas. Foi preciso que se
construisse um tal objeto sobre o qual se debrucar, com conceitos bem delimitados,
com uma certa “materialidade” e, sobretudo, com uma verdade ontolégica essencial.
Estava posta a Organizagdo, enquanto categoria de andlise. Atribuir a um regime
moderno de verdade, solidariamente, o estabelecimento da categoria “organizacdao”,
do modo como feito habitualmente encontra amparo ao olharmos, analogicamente,
para as categorias de “louco”, “criminoso”, “pervertido”, “homossexual” cuja
genealogia foi muito bem descrita por Michel Foucault.

E verdade que cada abordagem conceitual ira definir o que se situa sob este
nome organizag¢do: ou bem um ente reificado nos quais os esforgos estdo organizados
para um objetivo (provavelmente a producdo), ou bem “um meio para a
emancipagao’” (MISOCZKY, 2010, p. 39). Esta tltima definicdo, ao lado de outras que
compartilhem uma tentativa de fugir a definicdo de organizacdo enquanto “coisa”,

trabalham com uma nogao de “organizar” ou organizing. Fala-se, entao, no “organizar

74 E de se imaginar que hajam outras defini¢des de organizagdo, mas as duas apresentadas aqui
sintetizam grande parte do que se expressa predominantemente nos EOs e a sua principal oposicao.
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para a libertacdo”, ou no “organizar para a resisténcia”, incorporando uma nocédo de
organizacdo enquanto processo pelos quais os individuos se ordenam de uma
determinada forma, para atingir um tal objetivo. Em geral, o pesquisador vai até o
campo para explicar ou interpretar este “organizar” sob a perspectiva de alguma
teoria.

Contudo, entendo que, por mais diversas que sejam as abordagens, com os
enormes avangos que representa pensar a organizagdo como processo, imaginar que
ela pode ter outras finalidades que ndo somente a producao, e que esse organizar possa
se dar de outra forma que ndo aquelas instituidas hegemonicamente, e, sobretudo para
organiza¢des empresariais, ainda assim, h4 um rompimento maior que pode ser
realizado, e que se trata de fazer uma ciéncia menor, nos termos de Deleuze e Guattari.

Uma ciéncia menor é uma ciéncia cujas caracteristicas se fundamentam em um
modelo hidraulico, fluido, no lugar de uma fisica dos sélidos; um modelo de devir e
heterogeneidade em oposicao a um modelo estavel, constante; ndo se baseia em retas
e suas paralelas, mas numa declinagado curvilinea, em espirais e turbilhdes colocados
sobre um plano inclinado; problematizacdo no lugar de teorematizagdo, os elementos
sdo conhecidos pelos seus acidentes e ndo por suas caracteristicas estaveis, pelo que
lhes ocorre e ndo por suas propriedades pretensamente intrinsecas (DELEUZE e
GUATTARLI, 1995).

Neste sentido, Deleuze (2013) ird nos dizer que os problemas colocados por
Foucault ndo eram questdes sobre a loucura, as punigdes ou a sexualidade. Nao eram
questdes sobre os gregos, mas sobre nés. Sao os nossos problemas com a subjetivacao,
sdo questdes sobre a nossa forma de nos constituirmos como sujeitos. E por isso que
ele afirma que pensar - pensar sobre estas questdes, sobre estes problemas - ndo é
interpretar, mas experimentar. Ea experimentacdo que pode nos trazer o novo, o
nascente, o atual, o que estd em vias de se fazer. Deleuze acrescenta: “B que tudo isso
nao era simplesmente questdo de teoria. O pensamento jamais foi questdo de teoria.
Eram problemas da vida. Era a prépria vida” (DELEUZE, 2013, p. 135). A subjetivagdo
nao foi para Foucault um retorno teérico as questdes do sujeito, mas uma busca pratica
por um outro modo de vida, um outro estilo. Por isso, a questao sobre a subjetividade

nos Estudos Organizacionais e a forma como o cuidado de si pode nos levar a uma
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existéncia ética é menos uma questao de andlise e interpretagdo tedrica e mais um
topico sobre a vida.

Além disso, observo que a postura do intelectual, frequentemente, é a de dizer
“o verdadeiro aqueles que ndo o viam ainda, e em nome dos que ndo podiam dizé-lo”,
como apontam Foucault e Deleuze, em uma entrevista do ano de 1972 (FOUCAULT,
2015, p. 38). Os filosofos estdo discutindo a forma como se déa a relagdo entre Os
Intlectuais e o Poder, no que percebem que, em geral, ha um reforco do poder por parte
daqueles que se propde pensar a realidade, mesmo que com um deslocamento em
relacdo a quem exerce este poder. Ou seja, muitos intelectuais se opdem ao poder
instituido - o estado e seus aparelhos de repressdao e/ou o capital, nas mais diversas
configuragdes possiveis entre estes dois entes - mas deslocam este poder para outras
maos. Eles estdo, naquele momento, muito interessados nas mudancas na forma de
acdo dos intelectuais ocorrida na década de 70. “Quero dizer: zombava-se da
representagao, dizia-se que tinha acabado, mas nao se tirava a consequéncia dessa
conversao ‘tedrica’, a saber: que a teoria exige que as pessoas nela concernidas falem,
enfim, praticamente por sua conta” (FOUCAULT, 2015, p. 39). E uma preocupacao
deles que o papel do intelectual seja definido como uma luta contra o poder onde quer
que ele esteja, seja como instrumento ou como objeto, como o poder do saber, o poder
da verdade, o poder da consciéncia ou o poder do discurso. Por isso dizer que a teoria
nado tem nada a traduzir, a expressar, nem serd aplicada na pratica, eis que ela é uma
pratica, e uma pratica, necessariamente, ndo totalizadora. “Luta contra o poder, luta
para fazé-lo aparecer e abalé-lo ali onde ele é mais invisivel e mais insidioso. Luta, ndo
por uma “tomada de consciéncia”, mas para minar o poder” (FOUCAULT, 2015, p.
39).

A luta a ser travada ndo se restringe ao campo da economia politica, mas
abrange o espago da economia subjetiva. “Os afrontamentos sociais ndo sdo mais
apenas de ordem econdmica” (GUATTARI e ROLNIK, 2013, p. 53). O sistema de
producdo vigente produz, em série, corpos sujeitados. Por isso, as disputas
observadas, muitas vezes traduzem conflitos entre diferentes maneiras pelas quais os

individuos e grupos pretendem viver sua existéncia.
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A teoria das organizagdes atua, em sua face mais evidente, na esfera da
macropolitica. As andlises e interpretacdes feitas, mesmo que envolvidas pelas lutas
sociais mais amplas [molares] sao fundamentadas em ideias s6lidas de uma identidade
a ser preservada, de uma cultura a ser construida ou disseminada”. Ja a micropolitica
funciona como uma “analitica das formacdes do desejo no campo social” [moleculares]
(GUATTARI e ROLNIK, 2013). Seria essa micropolitica capaz de se ocupar de novas
subjetividades, singularidades em si.

A analitica micropolitica aceita nao utilizar um tnico modo de referéncia.
Os apontamentos que faco sobre os Estudos Organizacionais encontram eco nestas
reflexdes guattarianas: Félix Guattari descreve uma situagdo hipotética na qual ele
proprio pronunciaria grandes discursos emancipatdrios e libertadores, ao mesmo
tempo em que efetua um investimento de poder para se apoderar do auditério,
estabelecer uma relacao de seducao falocratica. Poderia tornar-se uma expressiva
lideranca neste grupo. Afirma que, mesmo com a melhor das intengdes, as relagdes de
forca existentes se encaminhariam, por fim, para uma forma de burocratizagdo, com o
estabelecimento de relacdes de poder. “A questdo micropolitica é a de como
reproduzimos (ou ndo) os modos de subjetivacdo dominantes” (GUATTARI e
ROLNIK, 2013, p. 55, grifo dos autores).

Os discursos contra-hegemoénicos vigentes, frequentemente, tém uma
abordagem nitidamente emancipadora em nivel molar, mas em nivel molecular
apresentam uma captura por meio de mecanismos de lideranca reacionéria,
reducionista, ndo aceitam ndo utilizar um tGnico modo de referéncia. No nivel
molecular é mais dificil identificar o inimigo, pois ndo se trata de um inimigo de
classe encarnado em alguma espécie de lider, relembremos, aqui, a observacdo de

Michel Foucault sobre o fascismo. “O inimigo nesse caso é algo que se encarna em

75 Situo aqui estudos que pretendem, por exemplo, uma regionalizacdo ou etnificacdo das teorias. Algo
como estudos organizacionais brasileiros, ou estudos organizacionais negros, ou estudos
organizacionais gatchos ndo parecem uma forma adequada de abordar as questdes numa concepcao
como esta, justamente pela dificuldade [e desinteresse] em fechar o que seja uma “identidade
brasileira”, uma “identidade negra” ou uma “identidade gaticha”. Ha muito mais de devir do que de
ser. Devir-brasileiro, por exemplo, talvez seja o que Deleuze sugere com criar o seu proprio terceiro
mundo, ao descrever o que seja fazer uma literatura menor.
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nossos amigos, em nds mesmos, em nossas fileiras, a cada vez que o problema remete
a um agenciamento de enunciagao de outro tipo” (GUATTARI e ROLNIK, 2013, p. 55).

Desenvolvo, nas proximas paginas, uma caracterizagdo de trabalhos
importantes na drea mas que se diferenciam do estudo que venho realizando - pelo
objeto, pelo modo, ou outros aspectos -, conforme aponto em cada caso. Sobretudo,
entendo que a producdo descrita a seguir, em grande medida, apresenta as
caracteristicas do encerramento de um pensamento em limites bem delimitados,
constitui-se a partir de uma Weltanschaaung [visdo de mundo] sélida, contribuindo
para a producdo de subjetividades sujeitadas, tornando mesmo dificil discorrer por
entre os textos de forma mais fluida.

Nao se trata, em absoluto, de uma revisdo da literatura, em que pretenda
conhecer o estado da arte de qualquer assunto. Um procedimento como tal nado faria
sentido no presente trabalho. Nao se estd, aqui, acumulando conhecimento. N&o se
nega toda a trajetéria em Estudos Organizacionais, no desenvolvimento de teorias das
organizagdes, ou mesmo os estudos em Administragdo. O trabalho - repito - é o do
convite ao livre pensamento. Também nao figuram aqui, tais textos, como ilustragao
ou demonstragdo do que venho argumentando em relagdo ao jogo entre liberdade e
subjetivacdo nos Estudos Organizacionais. Isso ndo é desejado, nem seria pertinente.

O caminho escolhido aceita deixar de fora certas referéncias, nao pretende
atingir qualquer totalizacdo. Assumo que o leitor deve conhecer o verdadeiro caminho
que conduziu o pensamento do autor deste trabalho. Assim, uma falsa citagao - falsa
no sentido de que ndo fez parte da composicdo daquele pensamento - impedird o
acompanhamento do caminho para a reconstru¢do da ideia, a manipulacdo dos
conceitos, e a extracdo das proprias experiéncias por parte do leitor. “A citacdo que
nao transforma o ensaio deve ser eliminada impiedosamente” (RODRfGUEZ, 2012, p.
108).

Um primeiro grupo de trabalhos a que farei referéncia toma por objeto a
organizagdo - seja como ente absoluto, seja como processo - o que é bastante diferente
do que venho realizando neste estudo. Outros trabalhos, por fim, olham para o préprio
campo de estudos, para a prépria producdo sua e dos seus pares, o que se aproxima

mais das reflexdes que proponho aqui. Entendo, contudo, que as reservas que fiz com
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relacdo a uma ciéncia molar, totalizante e essencialista, sdo validas em ambos os
grupos.

O registro platonico que permeia o pensamento moderno se reflete na forma
como os autores descrevem a organizacdo dos sujeitos, algo que ja fora observado por
Paes (2015). Stewart Clegg (1990) mantem-se neste registro ao estudar a relagao entre
o que ele denomina organiza¢des modernas (tradicionais, rigidas, burocréticas) e as
que chama pés-modernas (inovadoras, flexiveis). O que se pode depreender da
exposicdo de Clegg (1990) é que a organizacdo moderna, fordista, da origem a uma
“nova forma”, a qual o autor denomina pés-moderna. A oposicdo, o dualismo, a
dicotomia entre uma organizacdo “ruim” - ultrapassada, inflexivel, burocrética - e
outra que é “boa”, eis que dinamica, adaptavel, é tipica desta metafisica do ocidente,
como denomina Derrida. Um pensamento formado por dualismos, oposi¢cdes, que
forjam uma certeza absoluta: se ndo é par, é impar; se ndo é bom, é ruim. Oferece-se,
assim, a certeza tranquilizadora das respostas fechadas, das defini¢des absolutas. A
visdo de mundo que consegue perceber a totalidade das organizacdes e classifica-las
de um modo ou de outra, proporciona o encerramento de que a ciéncia régia necessita.

Contudo, esta organizagdo pos-moderna de que falava Clegg - organizacao
que se flexibiliza, que adota 0os modismos e as panaceias da gestao, em esséncia, nao
rompeu com aquilo que conhecemos como modelo burocratico de organizacao (PAES
DE PAULA, 2002; DELLAGNELO e MACHADO-DA-SILVA, 2000). Este modelo,
descrito a partir de uma ideia de dominacao de Max Weber, pode ser compreendido,
em um registro foucaultiano como uma forma de subjetivacdo com vistas a uma
governamentalidade: a burocracia produz sujeitos a partir de uma tal nogao de
verdade, submetidos (sujeitados) a uma certa forma de governo.

A dificuldade incide, justamente, no abandono do modelo. Até mesmo nos
estudos, na pesquisa: inovar nas referéncias, abandonar os canones. Trair o pai - o
pesquisador anterior, e porque ndo, o proprio orientador (que no alemao é chamado
Doktorvatter, pai-doutor, em tradugdo literal) - renegar veementemente aquilo que é
tomado como base e fundamento da organizagao. Mas renegar ndo em nome de uma
nova base ou fundamento, mas advogando pela inexisténcia e insuficiéncia destas.

Tarefas dificeis.
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Os recursos para o bom adestramento, técnicas disciplinares, o
modelo panéptico sao extremamente eficientes para conduzir e
gerir a sociedade. A disciplina veio pra ficar, ela corre em
paralelo com os modelos juridico (da mesma forma que hoje a
sociedade disciplinar também convive com a de controle). O [sic]
disciplina prisional apenas reflete o ponto méximo onde incide
um modelo para toda a sociedade: disciplina, poder,
organizagdo, controle técnico, classificacdo, correcdo, fonte de
objetificacdo e conhecimento. (TRINDADE, 2015, s/p, grifos do
autor.)

E é assim que se percebe que, mesmo revisando-se os conteados de trabalhos
que fogem ao campo hegemodnico dos estudos organizacionais, as possibilidades
exploradas concentram-se em torno de alternativas ao modelo hegemonico de
organizagdo, muito pouco se fala sobre a prépria producdo de conhecimento (pesquisa
e ensino) em EOs. Em nossa pratica de pesquisa, estamos - grosso modo - ocupados
em definir quais sejam “novas” bases, novas préticas organizacionais, novas
categorias. Obviamente que hd muito j4 ndo se estudam somente empresas, como
vemos nas pesquisas sobre organizacodes coletivistas (ROTHSCHILD-WHITT, 1979),
organizacdes autogestiondrias (TRAGTENBERG, 1981; 1982), a economia social e
solidaria (ANDION, 1998) e a gestao social (TENORIO, 1998). Contudo, é preciso ir
além de deslocar as categorias, é preciso inventar um pensamento a-categorico,
suprimir as categorias e contemplar a revolucdo da singularidade em torno da
diferenca.

Movimento interessante é o que traga o socidlogo Alberto Guerreiro Ramos
(1989). Na mesma tentativa de rompimento com as légicas burocraticas que vemos na
busca por alternativas, Guerreiro Ramos delineia um “paradigma paraeconémico”, no
qual limites estritos marca espagos entre o mercado e as demais dreas da vida social’®,
relacionando-os com as tensdes entre racionalidade instrumental e substantiva. Aqui
também se observam papéis e fungdes claramente estabelecidas, ha uma ideia de

sistema com definicdes claras, objetivas e fechadas sobre o seu funcionamento. A ideia

76 O paradigma paraecondmico de Guerreiro Ramos é mais complexo do que a reduzida defini¢do ora
apresentada, no entanto, relacionando-o com a critica inicialmente apontada, o isolamento do mercado
parece ser um ponto crucial.
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da delimitacdo dos sistemas sociais, de Guerreiro Ramos traz, até mesmo
alegoricamente, a imagem da cosmovisao.

Mauricio Serva (1997) acompanha o legado de Guerreiro Ramos. Conectando-
se ao socidlogo, descreve as organizacdes substantivas, um modelo de organizacao que
“consegue obter éxito sem seguir predominantemente as diretivas da racionalidade
instrumental dominante [...] [e que por isso] apresenta um alto grau de autonomia e
também de auto-organizacao” (SERVA, 1997, p. 21). Para ele, estas organizacdes
apresentam, para além do éxito econdémico, cuja importancia ndo foi minimizada,
caracteristicas como a auto-realizacdo, o entendimento, o julgamento ético, a
autenticidade, os valores emancipatodrios e a autonomia.

Ainda tomando as organizagdes como objeto, uma versao horizontalizada
constitui outro exemplo que rompe com um modelo tradicional de organizacao.
Misoczky, Flores e Bohm (2008) a descrevem citando como caracteristicas o imperativo
da igualdade, a difusdo de informacgdes, a alocacdo de tarefas e definicdo fungdes
baseadas em critérios alfer-racionais como a habilidade, o interesse e a
responsabilidade.

Ao observarmos os trabalhos que se voltam para a andlise da prépria
producado do campo, Alcadipani e Tureta (2009) levantam questdes relevantes que sao
apontadas por muitos dos tedricos que adotam “perspectivas criticas”. Tais
questionamentos nao sdo novidade, podem ser percebidos por nés - o sdo,
efetivamente, por mim - na convivéncia quotidiana nesta comunidade de
pesquisadores.

Seriam as ideias de Guerreiro Ramos criticas? E o CMS, ao invés
de critico, uma expressio de um tipo especifico de
gerencialismo? Poderia a teoria ator-rede contribuir com anélises
criticas do fendmeno organizacional? As ideias de alguns autores
auxiliam no desenvolvimento de uma praxis libertadora? [...]
Quais as vertentes tedricas mais adequadas para se realizar
critica organizacional no Brasil? Quais autores e ideias podem
(ou merecem) receber a designacdo “critico”? Como deve ser
produzida a critica “mais adequada”? Qual deve ser o papel de
correntes e ideias criticas vindas do mundo anglo-saxdao? Como
pensar em uma praxis “realmente” libertadora? Pos-
estruturalistas podem ser criticos? (p. 505)
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Ainda que em outro registro, alinhados a outros propositos, os autores ja
notavam, em 2009, a tentativa totalizadora, universalista de um fechamento do
pensamento em torno de uma critica em Estudos Organizacionais. Descrevem isso
como

uma disputa velada para se determinar o que realmente conta
como critico. Dentro desse espirito, hA uma preocupagao
incessante em classificar, determinar fronteiras, definir quais
ideias estdo corretas e quais estdo erradas. Isto é, o campo parece
testemunhar uma disputa para se saber quem sdo os
“verdadeiros criticos organizacionais” no Brasil. E possivel
afirmar haver indicios desse tipo de posicdo, por exemplo,
naquela que defende a inadequacdo do termo “critico” para
designar a obra de Guerreiro Ramos e nas discussdes de que o
CMS ndo passa de uma “critica domesticada” (p. 505).

Este tema me interessa problematizar em diferentes dimensdes.
Primeiramente, para os teéricos de quem me aproximo, notadamente para Foucault e
Deleuze, trata-se de um deslocamento da posi¢ao do intelectual. Como ja tratei, eles
identificam criticamente um trabalho intelectual que pretende remover o poder de um
ponto mas nao para elimina-lo, disseminéa-lo, problematizar o poder.

Em seguida, me interessa levantar a questao sobre a totalizagdo e o fechamento
de um pensamento. Pretender uma “verdadeira critica”, denunciar como nao-criticos
os que ndo professam a sua mesma doutrina, acusar de irracionais os argumentos
que nao sustentem um tipo tnico de conflito, todos estes sao aspectos de uma
cosmovisdo. Uma tal abordagem que explica o funcionamento do mundo em sua
totalidade. Conceber este caminho explicativo se alinha a uma ideia de um homem
capaz de compreender a totalidade dos fendmenos que o cercam, concernente com
uma Weltanschaaung. Note-se que me mantive apenas na produgao teérica publicada e
escrita, acompanhando Alcadipani e Tureta (2009), escusando-me de discutir praticas
docentes.

Por fim, o terceiro aspecto que gostaria de levantar para andlise desta questao
somente tem importancia se considerada a tendéncia a totalizacdo que expressei
anteriormente. Com efeito, se fossem parcelas inexpressivas da produgao intelectual

em EOs, talvez meu receio ndo fosse tdo grande. Me refiro aqui, a pratica ja descrita
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por Michel Foucault (2010d; 2017d; 2017f; 2015, entre outros), e também referida por
Deleuze (2011; 2013; DELEUZE e GUATTARI, 1995; 2010) pela qual os pesquisadores,
inadvertidamente, falam pelos sujeitos pesquisados. Nao somente adequando o que
eles querem dizer as categorias explicativas do teérico, mas, explicando, em si. Falar
sobre o outro, dizer a verdade sobre o outro, desvendar, desnudar, compde uma forma
de subjetivagdo bem descrita por Foucault que promove o governo dos homens pela
verdade. E, quando quem detém a verdade € o intelectual, ele se coloca na posigdo de
governante. Mas, para exercer um bom governo é preciso exercer um cuidado de si, é
preciso operar sobre si evitando (entre outras coisas) apaixonar-se pelo poder.

Parte dos trabalhos referidos por Alcadipani e Tureta (2009) estdo descritos a
seguir. Ademais, o tema, que é central nesta tese, serd retomado na tltima secdo. Um
dos trabalhos comentados pelos autores é o de Maria Ceci Misoczky e Jackeline
Amantino-de-Andrade (2005) que, em um texto denominado “Uma critica a critica
domesticada nos estudos organizacionais”, descrevem a construcao do campo dos estudos
criticos. Para as autoras, a abordagem critica administracao é identificada a partir dos
anos 90 com a publicacdo de Critical Management Studies, de Alvesson e Wilmott
(1992)77. Ao mesmo tempo em que destacam a importancia da obra, por sua ruptura
com o modelo positivista anglo-saxdo, este trabalho, para as autoras, ndo contempla
um comprometimento com a condicdo emancipatéria, central para um projeto politico,
segundo elas.

Ao transferirem o delineamento do campo para o Brasil, Misoczky e
Amantino-de-Andrade (2005) destacam a importancia de autores como Mauricio
Tragtenberg, Alberto Guerreiro Ramos e Fernando Prestes Motta, pelo seu
apontamento de como a tradigao positivista contribui para a formacgao de “harmonias
administrativas”, bem como para a dominagdo burocratica nas diferentes esferas da

vida. Fazem coro, Faria e Meneghetti (2005) e Paes de Paula (2008), dentre outros, que

77 Muitos estudos de carater critico foram publicados anteriormente, baseados, sobretudo, no
pensamento marxista e em questdes da sociologia do trabalho. Alvesson e Willmott sdo responsaveis
pela sistematizacdo de alguns destes trabalhos em seu livro. As autoras citadas consideram que, neste
momento, hd a consolidacdo do tema dos estudos criticos em administragao.
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destacam, igualmente, a importancia dos autores ja citados para o desenvolvimento
dos estudos criticos no Brasil.

Estes autores destacam o que consideram um aspecto positivo do trabalho dos
criticos citados, por representarem uma contraposicao a postura europeia. Contudo,
dirigem seu foco a um embate entre uma critica europeia a que denominam
“domesticada” e uma “comprometida com a construcdo de outros mundos”
(MISOCZKY e AMANTINO-DE-ANDRADE, 2005). Este debate se da em 2005, e a
posicdo das autoras ja era criticada por Alcadipani (2005)78 ao defender a pluralidade
no contexto dos estudos criticos no contexto brasileiro.

De diferentes formas, a parcela critica dos contetidos desenvolvidos nos
estudos criticos em administracdo no Brasil aparece bastante relacionada a tradicdo da
Teoria Critica frankfurtiana. O espaco de influéncia da Teoria Critica, contudo, bem
como a forma de sua apresentagdo no campo de estudos, é topico em conflito entre os
tedricos da drea (ALCADIPANI e TURETA, 2009; PAES DE PAULA, 2008). Faria (2009)
pretendeu caracterizar “o estado da arte” da “teoria critica em estudos
organizacionais” (FARIA, 2009, p. 510), conforme denominou. Neste trabalho, o autor
desenvolve uma matriz, com quatro quadrantes, nos quais encaixa os diferentes
segmentos do “campo de estudos organizacionais criticos” (FARIA, 2009, p. 511), sao
eles: a teoria critica frankfurtiana; a teoria critica em estudos organizacionais; os critical
management studies, e a analise critica em estudos organizacionais. Neste escopo, em
meio aos 10 Esclarecimentos que propde, aponta que

a incorporacdo do poés-estruturalismo foucaultiano nas analises
organizacionais, segundo uma concepcdo arqueoldgica, por mais
importante que seja (como de fato é), ndo tem relagdo com a teoria
critica ou com a TCEO. A tentativa de fazer dos estudos foucaultianos
elementos constitutivos da teoria critica ou da TCEO é um equivoco
tedrico e epistemolégico, ainda que o préprio Foucault, em suas
ultimas obras, tenha buscado certa aproximagdo com o marxismo
(FARIA, 2009)

78 Estas citagOes referem-se a um debate travado entre Misockzky; Amantino-de-Andrade, Faria e
Alcadipani em diferentes publicagdes no ano de 2005. Os autores pretendiam explorar o debate sobre
os estudos criticos em administragdo, ora opondo estudos brasileiros e os CMS, ora alinhando ambas as
perspectivas.
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Ao que me parece, a assimilagdo dos estudos da Escola de Frankfurt deu-se de
forma seletiva. Digo isso, por exemplo, a partir escassez de leituras nos EOs dos
trabalhos de Walter Benjamin - que tém, de forma geral, uma caracteristica muito mais
fragmentdria - ou mesmo esquiva, como diria Derrida sobre Benjamin - do que o
pensamento fechado tipico de outros frankfurtianos. Joao Barrento (2013), estudioso
portugués, tradutor de obras de Walter Benjamin, afirma que, em que pese sua
simpatia pelos movimentos comunistas da década de 30, Benjamin soava herege ao
remar “contra a maré do dogmatistmo e da estreiteza do seu tempo” (BARRENTO,
2013, p. 60). Situa-se, assim, no incerto espaco fracamente delimitado pela crise
instituida pelo fascismo e pela insuficiéncia do marxismo. A lacuna deixada pela falta
de consideracdo do trabalho de Benjamin na critica em estudos organizacionais no
Brasil somente ndo é maior pela presenca pontual de trabalhos como o livro de Ana
Paula Paes de Paula (2012), Estilhacos do Real: O Ensino de Administragio em uma
Perspectiva Benjaminiana.

Ha4, por fim, uma outra banda por onde fluem referéncias nao canonicas fora
da hegemonia dos Estudos Organizacionais, que me interessa por em questdo. Me
refiro as apropriagdes de um certo tipo de pensamento denominado genericamente de
pOs-estruturalismo - e muitas vezes incluido no interior de uma categoria maior, o
pos-modernismo.

Assim, temos o classico Handbook de Estudos Organizacionais, que traz Alvesson
e Deetz (1998) em um mapeamento do que eles referem como tendéncias criticas em
EOs, com destaque para a Teoria Critica e as abordagens pés-modernas. Os autores
sao, por fim, claros ao afirmarem que parece ser a Teoria Critica aquela capaz de
oferecer as maiores contribui¢des aos Estudos Organizacionais, sem oferecer crédito
as abordagens pés-modernas. Eloisio Moulin de Souza (2012) apresenta, inicialmente,
uma abordagem que refere, ontologicamente, a categoria de pés-modernidade,
posicdo que nao acompanho, mas tem um esfor¢o louvéavel na renovagao das
referéncias sob as quais pensar o contemporaneo. O mesmo autor, junto a outros
colaboradores (SOUZA , SOUZA e SILVA, 2013), avanca na direcdo do pos-
estruturalismo incluindo uma importante discussao sobre o sujeito nos Estudos

Organizacionais.
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Uma abordagem com foco no sujeito também caracteriza o trabalho de Ketlle
Paes em sua tese de doutorado (PAES, 2015) e trabalhos posteriores (PAES e
DELLAGNELO, 2015). Em O sujeito lacaniano e a organizacdo rizomdtica: devires-
mdquinas-de-guerra (PAES e BORGES, 2014; PAES e BORGES, 2016), Ketlle Paes e eu
iniciamos as reflexdes - algumas delas incorporadas neste texto - sobre a concepgao
de sujeito subjacente aos estudos organizacionais. O ensaio problematizou as bases
epistemolégicas na nocdo de sujeito subjacente a ideia hegemonica de organizacao,
suportada por um dado regime de verdade pautado pela racionalidade, pelo
individualismo e pela finalidade. Naquele texto, as no¢des deleuzo-guattarianas de
rizoma e maquina-de-guerra auxiliavam no rompimento com o pensamento bindrio
que impera na filosofia ocidental. A resposta as questdes colocadas partiram da ideia
de sujeito-falta-a-ser, que é atravessado por desejos e afetos.

Em Seres do Subterrineo: Os Invisiveis do Mundo Moderno (BORGES e PAES,
2018), oferecemos uma contribuicdo da ficcao kafkiana ao comparar os indignados dos
movimentos de Junho de 2013, no Brasil e no Mundo, aos camundongos do conto
Josefina, a Cantora ou O Povo dos Camundongos, de Franz Kaftka. O foco, naquele estudo,
estava na forma de organizacao dos movimentos populares que ocuparam espagos
publicos no ano de 2013. Nele, denunciamos a suspeita de uma migracdo de uma
organizacdo moderna conservadora para uma organizacdo moderna revoluciondaria
mas ainda centralizadora e totalizante, como resultado de movimentos que pretendem
impor uma verdade tnica como forma de salvar o mundo, ao mesmo tempo em que
invisibilizam formas de contestacdo que nao sdo explicadas pelos fundamentos da sua
doutrina.

Procurei apresentar nesta secdo, um posicionamento do presente trabalho em
relacdo a outros exemplares do que se convencionou chamar de critica em estudos
organizacionais. Assim, este estudo se distancia da maior parte da producdo na area
que, em geral, - dos mais legitimos representantes da hegemonia gerencialista, aos mais
“inovadores”, representados pelos de abordagem poés-estruturalista, passando por
aqueles que incorporam a critica classica - nao fogem a busca de uma forma alternativa

de organizar. Organizacdes ndo-burocraticas, horizontalizadas, autogestiondrias,
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substantivas, ou mesmo os estudos que procuraram abordar formas de resisténcia e
luta social, sempre o fizeram com foco na forma, portanto na estrutura, organizacional.

Ao se aproximar dos estudos que langaram o olhar a prépria produgao
intelectual dos Estudos Organizacionais, este trabalho também apresenta diferencas.
Nao procura extrair uma nova Teoria Geral (da Administragdo, das Organizagdes, ou
mesmo do Organizar), ndo procura a reducdo da reflexdo empreendida a uma teoria
estavel e tranquilizadora (como diria Theodor Adorno), tampouco fornecer um
método, um caminho, ou quicd pistas para a constru¢do de um novo tipo
organizacional. O que intento, é colocar problemas que levem a reflexao sobre como
se da a producdo de subjetividades no campo a partir de uma dada nocao de verdade
e de conhecimento, e como isso se relaciona com a liberdade, em funcdao da
constituicao ética destes sujeitos. Dito de outra forma, é fazer germinar no seio dos
estudos organizacionais, um outro eixo teérico-filoséfico pelo qual mirar e ad-mirar os
fendmenos organizacionais da atualidade, fugindo das limitagdes impostas por um
governo de uns sobre os outros pautado em uma dada concepgao de verdade enquanto

fundadora dos sujeitos.
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UMA PRIMEIRA ABERTURA

A triade de autores que compde o cerne desta Tese pode ser denominada
pensadores rebeldes”?. Foucault é invocado para auxiliar na descri¢ao do estabelecimento
da ordem dos discursos instituidos na teoria organizacional, que produzem os sujeitos
segundo tais discursos e tais regimes de verdade. Michel Foucault interroga o presente,
problematiza questdes as questdes do poder, do governo, do sujeito e da liberdade.
Nos diz que “a liberdade ndo comeca ali onde cessa a intervencdo centralizada do
Estado [...]. De fato, ndo creio que o poder seja somente o Estado, ou que o nao-estado
ja seja a liberdade” (FOUCAULT, 2002, p. 323). Problematiza a ideia de verdade como
verdade a priori, verdade absoluta, uma esséncia da alma e das coisas. Problematiza,
ainda, a subjetivacdo por meio da verdade a que sdo submetidos os individuos na
modernidade. Olha para o cristianismo, com a sua subjetivacdo calcada na conversao,
na peniténcia e na confissio da verdade de si mesmo. Olha para o platonismo e
encontra esta verdade gravada na alma; para os estoicos, e vé um sujeito que se
constitui pela ascese para chegar a verdade. Por fim, Foucault mira os cinicos e observa
sujeitos que sdo constituidos em uma verdade que ndo é expressa, atingida ou
consagrada, mas vivida em cada dia da sua existéncia.

Gilles Deleuze - ao lado de Felix Guattari - fornece o subsidio para que se
pense numa filosofia do desejo; que se percebam as individualidades (e nao
identidades) sujeitas a todo tipo de afectos e passiveis dos mais diversos
agenciamentos transgressores. Deleuze e Guattari olham para a forma como a
psicandlise se pretende explicativa da natureza do sujeito. Como ela pretende dizer a
verdade sobre o sujeito por meio de mecanismos explicativos prontos, algoritmos
automatizados de respostas a perguntas que sequer foram feitas. Imaginam uma
filosofia outra, menor, formada por platds, mil deles, distribuidos rizomaticamente
sobre um plano imanente. Mais adiante, juntos ou separados, seguem questionando a

primazia do sujeito, da ordem, e de uma verdade metafisica, em detrimento da

79 A partir de PENSEES REBELLES (2013), que trata Foucault, Deleuze e Derrida como “pensadores
rebeldes”.
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imanéncia. Deleuze 1é Foucault e escreve Foucault®, escreve sobre Kant como quem
falasse de um inimigo a respeitar. Guattari cartografa, conecta com linhas de fuga
pontos entre a politica e a psicandlise, percorre o Brasil cartografando o desejo, as vozes
dos sujeitos, e se negando, expressamente, a falar em nome deles.

Ainda compondo a triade do pensamento rebelde Jacques Derrida é o filésofo
que engendrou a desconstrugio das estruturas da linguagem, e explorou as
ambiguidades caracteristicas do pensamento rebelde (MARTON, 2012). Em sua
Gramatologia, cuida de desconstruir os alicerces tomados como inabaldveis da
metafisica ocidental, mostrando a falibilidade de bindmios classicos como natureza x
cultura, presenca x auséncia, significante x significado. Estes bindmios sao ilustrativos
daquilo que a genealogia foucaultiana apresenta como constitutivos de um certo tipo
de verdade e de conhecimento predominante na modernidade.

Derrida pensa o descentramento da estrutura. Advoga por uma critica ao
logocentrismo e aos limites impostos ao jogo da estrutura.

Toda a histéria do conceito de estrutura tem de ser pensada como
uma série de substitui¢cdes de centro para centro. O centro recebe,
sucessiva e regularmente, formas ou nomes diferentes. A histéria
da metafisica, como a histéria do ocidente, seria a histdria dessas
metaforas e dessas metonimias. A sua matriz seria a
determinacdo do ser como presenca em todos os sentidos desta
palavra. Poder-se-ia mostrar que todos os nomes do
fundamento, do principio, ou do centro, sempre designaram o
invariante de uma presenca: eidos, arché, telos, esséncia,
existéncia, substancia, sujeito, aletheia, transcendentalidade,
consciéncia, Deus, homem, etc. (DERRIDA, 1996, p. 278).

As leituras de Nietzsche feitas por Foucault, Deleuze e Derrida, desde o inicio
dos anos 1960 até os anos 1970 e 1980, sao decisivas para a emergéncia do pos
estruturalismo, e a recepgdo francesa de Nietzsche representa, certamente, a influéncia
mais importante do pés-estruturalismo (PETERS, 2000; DOSSE, 2007, MARTON,

2009), figurando como base de muitas das inovagdes tedricas empreendidas.

80 Em referéncia a: DELEUZE, G. Foucault. Sao Paulo: Brasiliense, 2005.
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Nietzsche ja opera o desmonte do instituto da histéria tradicional por meio da
sua wirkliche Historie [histéria efetiva]. Opde uma tradicdo teoldgico-racionalista que
insere o acontecimento singular em uma trajetoria linear de continuidade ideal, a uma
concepgdo de histéria efetiva, que faz surgir o acontecimento com tudo que tem, ele
mesmo, de tinico e singular. Este acontecimento nao se traduz como “decisdo, tratado,
reino ou batalha, mas uma relacdo de forcas que se inverte, um poder confiscado, um
vocabulério retomado contra seus utilizadores, uma dominagao que se enfraquece, se
amplia e se envenena e uma outra que faz sua entrada, mascarada” (MOTTA, 2008).

Contudo, ja as conferéncias proferidas por Heidegger nos anos 30
recuperaram e ressignificaram a critica nietzschiana da modernidade. Eis que a
emergéncia do pos-estruturalismo somente possa ser compreendida ao se considerar
o meio intelectual francés do pos-guerra. Um campo dominado por forgas intelectuais
variadas que vai do legado das interpretagdes da fenomenologia de Hegel, feitas por
Kojéve e Hyppolite (cuja catedra sera, posteriormente, ocupada por Foucault); a
fenomenologia do Ser de Heidegger e o existencialismo de Sartre; a redescoberta e a
leitura estruturalista de Freud, feitas por Lacan; a presenca de Bataille e Blanchot na
obra de muitos pés-estruturalistas; a epistemologia radical de Bachelard e os estudos
da ciéncia de Canguilhem (PETERS, 2000).

O questionamento da pretensdo de verdade e a énfase na pluralidade de
interpretagdes propostas por Nietzsche inspiram uma histéria critica que resiste a
busca por origens e esséncias, e condena, sobretudo, as tendéncias universalizantes da
filosofia moderna (PETERS, 2000). Desse modo, a partir de Nietzsche, os pensadores
pos-estruturalistas enfatizam que o significado é uma construcdo ativa e dependente
do contexto, questionando, portanto, a suposta universalidade dos metarrelatos.
Apropriam-se do pensamento nietzschiano da diferenca, operagao tedrica que permite
substituir o “trabalho da dialética” pelo jogo da diferenca. Além disso, seguindo
Nietzsche, os pds-estruturalistas questionam o sujeito cartesiano-kantiano humanista
que é tradicionalmente visto como auténomo e fonte de todo o conhecimento e da agao
moral e politica (PETERS, 2000).

Essa critica heideggeriana tem origem na fratura que Nietzsche impds a

modernidade com sua maxima “Deus estd morto”. Nietzsche invalida o discurso
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humanista como doutrina que atribui ao homem o papel central de sujeito como ser
pleno e autoconsciente8!. Este sujeito, muito bem caracterizado pelo platonismo, é
aquele que cré conter na sua alma uma fagulha divina representativa d’A Verdade.
Nos Estudos Organizacionais, esta concepgdo de sujeito aparece na crenca de uma
verdade a priori (representada pelas abordagens mais no extremo do sistemismo
estrutural-funcionalista até as propostas de libertacdo que ndo fogem a fundamentar
no capital e na exploragdo qualquer conflito), na primazia do método como principio
suficiente para atingimento da verdade e na soberania da racionalidade e do
essencialismo. Quando falamos das correntes hegemonicas dos Estudos
Organizacionais, estas evidéncias foram bem apresentadas por Paes e Dellagnelo
(2015). Resta problematizarmos, contudo, em nossa atuagdo na &area, as formas de
subjetivagdo predominantes naquele campo que se pretende mais progressista e
libertador dos EOs.

Michael Peters destaca, seguindo a critica nietzscheana da metafisica
ocidental, que os pensadores do pds-estruturalismo partem de uma nogao de sujeito
imerso em toda sua complexidade historica e cultural. Nada mais que singularidades
constituidas por pequenas maquinas, bricoleurs de maquinas de comer, maquinas de
respirar, maquinas de falar, maquinas-fontes - que produzem leite, maquinas anais
(DELEUZE e GUATTARLI, 2010).

Foucault, Deleuze e Derrida - os pensadores rebeldes - identificados com os
movimentos politicos de esquerda, foram fortemente influenciados pelos
acontecimentos na Paris de maio de 1968. A partir das revoltas operadas naquele
momento, o mundo tronou-se ambiguo. H4 em todo espaco um excesso de
significagdo, hd uma suplementariedade®? de sentidos que elimina a esperanga frente
arealidade que se apresenta. Nao ha mais esperanca de um pensamento univoco, seja

em termos politicos, sociais, ou quaisquer outros (MARTON, 2012).

81 Lembremos, aqui, da leitura de Scheler, que pretende o sujeito como ente pleno, bastante em si
mesmo, dotado de uma compreensao fechada do mundo.

82 O suplemento (supplément) é uma adigdo, um significante disponivel acrescentado para suprir uma
falta de parte do significado e fornecer o necessario excesso de significagdo. O processo derridiano da
diferenca é que permite a instituicdo deste suplemento, distinguindo-se da complementariedade, da
identidade e da oposigdo bindria cldssica, por nao introduzir um terceiro termo sintético como solugao.
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A ambiguidade se estende ao pensamento simbdlico e a linguagem, a partir de
maio de 1968. Instaura-se uma dificuldade em se nomear uma dada coisa, e a0 mesmo
tempo afastar-se dela. Este impedimento se constitui, de certa forma, em uma critica.
Critica-se, aqui, o que h& de simbélico. Critica-se a familia. Critica-se o Pai, e os pais.
Critica-se a autoridade e todo fundamento simbélico. A critica perpetrada contra o
liberalismo reflete outra faceta da ambiguidade vigente a época. Empreende-se uma
revolucdo contra o capitalismo, mas deseja-se, de outra banda, a garantia de certas
liberdades. Entre elas, a de cada um constituir-se a si mesmo (MARTON, 2012).

Michel Foucault e Gilles Deleuze tem, neste periodo uma atuagao direta nos
conflitos sociais que estdo acontecendo. Foucault, além de ter estado ao lado dos
estudantes nas revoltas na Franca, funda o Grupo de Informacdes sobre as Prisoes -
GIP. Nesta Tese, mais do que o notavel trabalho desenvolvido junto aos presididrios
e suas familias, me interessa destacar a atuacdo dos intelectuais (por questdes de
registro a que tenho acesso, no momento, destaca-se o papel de Foucault e Deleuze).
Sua agdo se diferencia da conduta de intelectuais-militantes, destacados em periodos
imediatamente anteriores como lideres de um discurso libertador e tradutor das
demandas populares. “Com efeito, um dos principios do GIP era dar a palavra aos
detentos” (ARTIERES, 2011, p. 328), transferir aos detendos o direito e a possibilidade
de falar das prisoes, falar aquilo que eles querem fazer saber. Deleuze observou sobre
esta experiéncia que a maior contribuicdo do GIP foi “nos ensinar a indignidade de
falar pelos outros” (ARTIERES, 2011, p. 328).

Esta experimentacdo, a que Philippe Artiére (2011) chama de “uma politica
menor”, trata das multiplicidades instituidas a partir deste periodo e que impedem a
visualizagdo de um sentido determinado para a politica. Nao se acredita mais no
progresso, sobretudo no progresso moral do homem. Paira a ideia de que nao se pode
esperar um novo amanhecer. A incerteza e a instabilidade parecem constituir o pano
de fundo dos acontecimentos mais marcantes e levam a profundas modifica¢des na
forma de pensamento dos intelectuais da época. A ideia de ser humano, de suijeito,
associam-se, entdo, multiplas imagens. A identidade, a partir de entdo, toma novas
formas. Se antes, para Sartre, o questionamento da cultura europeia no pés-guerra

ensejava uma concepgao de sujeito centrado, fixo e imutavel, apés suas participacdes
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- ao lado de Michel Foucault - em barricadas naquele maio de 68, leva a migracao para
uma ideia de sujeito como pluralidade e inter-relacio (MARTON, 2012).

Deleuze denominard estas identidades de singularidades. Na concepcdo
deleuziana, ndao temos um individuo. Individualidades somente teriam vez ao se
pensar em termos de sociedade, mas em seu projeto de transgressdo, em que se rompe
com este padrao de codificacdo, nao hé espaco para tal agenciamento. Exige-se, assim,
a descoberta de uma outra terminologia. A resposta deleuziana é a singularidade. Para
Deleuze, somos todos singulares em nossa multiplicidade (MARTON, 2012).

Para Michel Foucault, ndo se trata mais do individuo, do estudante, do
operario. Mas de sujeitos que sdao produzidos como tal: sujeito-estudante, sujeito-
operario, sujeito-louco, sujeito-presidiario, sujeito-homossexual. A constituicao destes
sujeitos por sua vez - e esta é a relevancia - se da por meio de uma enuncia¢ao de
verdade que, ou bem é dita sobre eles - quando o Estado o diz: louco! criminoso!,
quando um marxista diz: operario! - , ou quando se faz o préprio sujeito dizer uma
verdade sobre si - como quando ele se assume homossexual e isso passa a representar
a sua identidade.

Os representantes do pensamento rebelde construiram uma perspectiva
determinada para tratar das questdes que se lhe apresentavam no momento. Sua
operagdo consistia em levantar questdes, perscrutar desde dentro os problemas da
sociedade em que viviam. Foucault, por exemplo, pde em marcha uma transgressao
em relacdo as instituicdes e por esta via lanca sua teoria da microfisica do poder.
Deleuze transgride no proprio fazer filoséfico. Propde que a filosofia se abra para
fluxos de desejo, e contra toda repressdo constréi sua filosofia do desejo. Derrida
também opera uma transgressao e desta vez em relacao ao texto, a escrita, ela mesma.
A desconstrucdo da heranca filoséfica Derrida vai operar através da critica da
linguagem. Que se compreenda, aqui, que, nesta nova perspectiva, ndo se trata de
fazer reparos ca e 14, mas de promover uma transformagao radical da sociedade. E
ainda mais, uma transformacao radical do mundo (MARTON, 2012).

A transformacdo sofrida pelo pensamento intelectual pdés maio de 68,
radicaliza demandas ja prementes, enxerga as fronteiras como fluidas, menos claras e

delimitadas, nega a ideia de um sujeito essencialista e questiona os limites do
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conhecimento. As referéncias existentes se diluem. Questdes focadas no individuo e
na identidade estao fundidas na diversidade e se orientam pelos imperativos de
mercado. Ao ser humano, ao sujeito, passaram a ser associadas muitas imagens, de
sorte que, tudo se passa como se houvesse uma proliferacao de imagens sem nenhum
referente. Se o sujeito era concebido como pluralidade e inter-relacdo, se constitui
agora numa proliferacdo de imagens sem suporte. Resta esgotada, portanto, a nogao
de identidade. Nao se pode sequer falar em identidade corporal: pensemos nos
transplantes, no silicone, no botox, agora ndo funciona mais a relacao entre natureza e
artificio, entre o que é natural e o que ¢ artificial. Nao funciona, tampouco, a relagao
entre modelo e copia. Tudo aquilo que se d4 num registro platonico - de esséncia, de
modelo, de mundo das ideias, de transcendéncia - tudo isso ndo tem mais poder
eficiente (MARTON, 2012). O platonismo foi pervertido.

Perverter o platonismo com Deleuze, diz Foucault, é se deslocar nele
insidiosamente, abrindo portas a direita e a esquerda para o falatério ao lado.
Subverte-se o platonismo quando se instaura uma outra série desarticulada e
divergente. (FOUCAULT, 2008) Abandona-se a imagem, como referente ou cépia.
Abandona-se a ordem do discurso. “ A linguistica s6 encontra na linguagem o que ja esta
nela: sistema arborescente de hierarquia e do comando [...] Mas o culto da linguagem,
a erecdo da linguagem, a prépria linguistica é pior do que a velha ontologia, cujo lugar
ela tomou” (DELEUZE e PARNET, 1998).

Assim, é no rastro e na clareira aberta pelos pensadores rebeldes, que podemos
seguir no desenvolvimento de um trabalho, enquanto intelectuais, que intenta emergir
rizomaticamente por entre as arborescéncias de teorias consagradas - da hegemonia a
critica. Um trabalho que inopera [n]a estrutura, que nega a hierarquia e se erige sobre
um plano fluido. Que olha para si, que opera uma constante vigilancia sobre si mesmo,
conhecendo suas fraquezas e resistindo a elas. Um estudo que se d4 em meio a uma
ética ndo-fascista, que se afasta dos “universalismos e seus efeitos banais ou perversos,
tdo proprios dos liberais; das solugdes ideais dos anarquistas; das necessidades dos
socialistas. [...] que implica aversdao ao fascismo didrio, as devocdes que também
habitam liberais, socialistas e anarquistas” (PASSETI, 2009, p. 123). Um trabalho

representante de uma ciéncia némade, que se desenvolve em relagdo a um plano liso,
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vetorial, topolégico, em oposicdo a um plano estriado, métrico. Um plano de

imanéncia em oposicdo ao tabuleiro de xadrez.
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ENCERRAMENTO: UMA NOVA ABERTURA

Fossem os cinicos, fossem o0s estoicos, o que os antigos buscavam era construir
para si uma vida estética. Uma vida bela, da qual se orgulhar, que fosse exemplar
(como no caso de um politico, de um governante), que fosse uma boa heranga (como
no caso de um pai). Tratavam, pois, da sua existéncia como um barro a ser modelado,
uma pedra a ser esculpida: matéria prima para a construgdo de uma obra de arte. Isso
se dava por meio de uma tekhné toii biou [arte de viver], na qual a tekhné ndo é técnica,
em sentido moderno, mas artesanato. Este era o caminho pelo qual constituiam um
determinado modo de vida, de uma vida especifica, que é a vida humana - bios. Assim,
se pensarmos no exercicio da liberdade como fundamento da ética - que é a
constituicdo de um éthos, de um modo de vida - ao impedirmos que um sujeito se
constitua em sua bios, estamos reduzindo sua existéncia a zoé. Conforme nos mostrou
Agamben (2008), foi exatamente o que os nazistas fizeram. Instensificando este
pensamento, Peter Pal Pelbart diz que, hoje, todos estamos tendo nossas vidas
esvaziadas.

Da leitura inquietante de Mil Platds, com sua ode a diferenca, seguido por O
Anti-Edipo, surge o meu interesse pela discussdo que empreendo nesta Tese. Logo,
aproximado dos conceitos propostos por eles e, com a contribuicao de Michel Foucault
(sobretudo por conta do prefacio ao Anti-Edipo), passei a considerar as explicacdes
tedricas fornecidas pelos Estudos Organizacionais insuficientes, precarias e
totalizantes.

Insuficiéncia e precariedade sdo duas caracteristicas que ndo seriam
suficientes para motivar ou sustentar a imersdao em um estudo de 4 anos. Parecem
aspectos que, quando reconhecidos, assumidos, bem delimitam as fronteiras da teoria
e colaboram para a constituicdo de andlises e agendas de pesquisa. Contudo, o
totalitarismo - a explicacdo universal e universalizante, a doutrina do pensamento
unico, a atuagdo dos fiscais paradigmaticos da teoria (nas palavras de Foucault) - me

parecia um limitador importante nas abordagens explicativas predominantes.
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Ao tratar do que sejam teorias predominantes em Estudos Organizacionais,
incorporo, inicialmente, a ja citada observagdo de Reed (REED, 1999) sobre a fraca
delimitacdo do campo. Faco um recorte, entdo, para daquelas abordagens que se
denominam criticas ou orientadas para a liberdade. Trago um pressuposto -
consubstanciado nos pensadores que elenquei no inicio desta secdo e nos demais que
me acompanharam na escritura da tese - que a liberdade da existéncia humana é por
demais complexa para ser esgotada por uma tnica lente analitica. E mais: de que a
liberdade é uma condicao para existéncia de um sujeito ético.

A ideia de que uma mirada pudesse conter em si toda a diversidade do mundo
me parecia absurda. Aqui se cruzam os dois caminhos tedricos. Inicialmente Foucault
caracteriza O Anti-Edipo como “uma arma contra o fascismo”. Em seguida, tomo
conhecimento de teorias que mostram, exatamente, a pretensdo de uma “visdo de
mundo” [Weltanschaaung] - uma visdo que tudo veja - como um elemento facilitador,
um terreno fértil para a emergéncia do fascismo. Uma operacao de fechamento da
ideia, uma operagdo de apagamento da poténcia, uma operagdo de mortificacdo.
Esvaziamento da bios. Ancoro, portanto, aqui, um primeiro momento da minha
reflexao sobre as teorias que pareciam promover alguma reflexdo tedrica para além do
estruturalismo-sistémico-funcional em favor da produgao. Nao parece surpreendente
pensar em explicagdes totalitdrias para os incentivos a produgdo. Nao seria dificil
imaginar, mesmo, condutas totalitarias, fascistas, na prépria pratica em organizagoes,
notadamente nas empresas. As andlises marxistas sobre estas relacdes com base na
exploracao do trabalho e na hegemonia do capital despontam no campo da critica. O
desenvolvimento dos marxismos nos estudos organizacionais é um tema que merece
atencdo, acumula muitas paginas de histéria e retine importantes autores do século XX
(CUNHA; FERRAZ, 2015), o que justifica que lancemos a esta abordagem, nossos
olhares.

Todavia, quando pretende reunir em seu interior a totalidade da capacidade
explicativa dos conflitos modernos, o marxismo assume a doutrina do pensamento
unico e totalizante e o fechamento das possibilidades em torno de uma visdo de mundo
[Weltanschaaung]. Vale lembrar, que a pretensao de Dilthey (2010) era evitar a

disseminagdo anadrquica de sistemas filoséficos, buscando uma compreensao plena do
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mundo. Paradoxalmente, as mais expressivas correntes da critica em Estudos
Organizacionais, a0 mesmo tempo que advogam pela autoconstituicdo do género
humano e por uma agdo voltada para a liberdade, pretendem uma tentativa de
explicagdo absoluta tipica dos totalitarismos, nos termos de Hannah Arendt (2012).

A intengdo, ao redigir as duas partes anteriores que compdem esta Tese, foi a
de produzir dois materiais de certa forma independentes, evitando compor uma
causalidade entre elas que ensejaria algo como um problema criado na medida de uma
explicacdo, ou um desenvolvimento que pretendesse fazer chegar, as perguntas feitas,
as respostas preexistentes. Por isso, a complementariedade de uma a outra é
construgao de minha responsabilidade.

O texto, assim, ndo é uma “construcao conceitual coerente e fechada sobre si
mesma, constituindo-se numa representagdo ou numa abstracdo em cuja interioridade
residiria o sentido e na qual cada conceito encontraria o seu lugar” (GUATTARI e
ROLNIK, 2013, p. 185). A busca é por uma “escrita arejada, exposta ao ar livre do
mundo: ndo ha por que proteger-se do mundo, ao contrério, ha que experimenta-lo”,
ensinam Suely Rolnik e Felix Guattari (2000, p. 185). E nestas experimentagoes,
sugerem que cada conceito seja convocado, inventado ou reinventado, posto a dangar
com os demais - como vaga-lumes - irrompendo contra a totalizacdo dos sentidos
(PASOLINI, 2010; DIDI-HUBERMAN, 2011).

Trata-se aqui de inverter o fluxo da historicidade classica, agir como quem
descobre um dominio novo e, como se se valesse de medidas e marcos inéditos,
apropriar-se do classico e do tradicional com o intuito que ndo é outro sendo o de
subverté-lo (FOUCAULT, 2012), profana-lo. Profanar, nos ensina Giorgio Agamben,
significa violar ou transgredir uma especial indisponibilidade de algo sagrado. E
sagrado é aquilo que foi afastado dos dominios dos homens para ser consagrado aos
deuses. Profano, é, portanto, “aquilo que, de sagrado ou religioso que era, é devolvido
ao uso e a propriedade dos homens” (AGAMBEN, 2007, p. 65). Profanar, aqui, é
questionar a esséncia do sujeito moderno fixada na verdade, seja da alma, seja de um
deus.

Fazer isso no seio dos Estudos Organizacionais se assemelha a operagao que

Kafka executou com o idioma alemao. A negagao da escrita aos judeus de Praga faz da
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sua literatura algo de impossivel, a impossibilidade foi traduzida em
reterritorializacdo (DELEUZE e GUATTARI, 2014). O processo aqui ndo ¢é historico,
sendo arqueologico e cartografico.

O caminho arqueolégico é heterodoxo pela sua prépria natureza. Em sua raiz,
arché, tem origem a palavra arkheion, o lugar de moradia dos juizes, senhores do
entendimento e do julgamento, ou dos arcontes, aqueles que guardavam os arquivos
e detinha controle sobre os documentos oficiais e sua interpretagdo. Ambos possuiam
autoridade. Da arché derivam origem, comeco e comando. E Michel Foucault quem
articula arqueologia e genealogia em uma ontologia do presente. Nesta concepgao,
Foucault ndo discute os comportamentos ou as ideias, tampouco as sociedades e as
ideologias, mas problematiza¢des por meio das quais o ser se constitui a as praticas
a partir das quais ela se formam. E esta dimensdo arqueoldgica que permite analisar
as formas destas problematizacdes, sua dimensao genealédgica, sua constituicdo e suas
modificagdes a partir das praticas (MOTTA, 2008).

Por outro lado, uma abordagem cartografica se distingue da arqueologia, que
se qualifica como uma concep¢do memorial. Imagina-se, assim, uma sucessdo de
camadas cuja flecha arqueoldgica atravessa e trata de se afundar. Os mapas do
cartografo, ao contrdrio, se superpdem de uma maneira tal que cada um se encontra
ao seguinte em uma forma de remanejamento e ndo de origem. Ndo se trata, entdo, da
busca de uma origem, mas da consideracdo dos deslocamentos, dos agenciamentos e
das experimentagdes (DELEUZE, 2013).

Arqueologia e cartografia sio empreendidas aqui por um movimento
anacronico. O anacronismo serve para esta “primeira aproximagao, o modo temporal
de expressar a exuberancia, a complexidade, a sobredeterminacdo das imagens”83
(DIDI-HUBERMAN, 2008, p. 39). E a fecundidade do anacronismo que nos permite
acessar multiplos tempos estratificados, sobrevivéncias, “longas duragdes de um mais-
que-passado mnésico [...] [por meio de um] mais-que-presente de um ato: um choque,
uma queda do véu, uma irrupgdo ou aparigao do tempo de que tdo bem falaram Proust

e Benjamin sob a denominagdo de memoria involuntaria” (DIDI-HUBERMAN, 2008,

8 Todas as traducdes de Ante el Tiempo, de Didi-Huberman, sdo minhas.
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p. 43-44). O anacronismo ndo pode, portanto, ser tomado como um “horrivel pecado”,
mas “pensado como um segmento de tempo, como um golpe ritimico do método”
(DIDI-HUBERMAN, 2008, p. 45) na “dobra exata da relacao entre imagem e histéria”
(DIDI-HUBERMAN, 2008, p. 48).

Este movimento, a um s6 tempo arqueoldgico, cartografico, anacronico,
profanatdrio, parece bastante adequado ao formato ensaistico do texto. Como ensaio,
este trabalho “nao almeja uma construcao fechada, dedutiva ou indutiva. Ele se revolta
sobretudo contra a doutrina, arraigada desde Platdo, segundo a qual o mutavel e o
efémero nao seriam dignos da filosofia” (ADORNO, 2003, p. 25). E assim que, em sua
fragilidade, denuncia a prépria ndo-identidade e o “pensamento se desembaraga da
ideia tradicional de verdade” (ADORNO, 2003, p. 27).

Esta parte do texto é, portanto, dedicada a desenhar as linhas desta cartografia
que empreendi entre as formas de dominagdo observadas na modernidade e sua
expressdao nos Estudos Organizacionais, conectando isso as possibilidades de uma
existéncia ética. Considero que tragar estas linhas conectivas e estas linhas de fuga
estejam inseridas naquilo que Foucault denominou de “o papel do intelectual”.

Em uma entrevista com Gilles Deleuze, em 1972, Foucault afirma:

O papel do intelectual ndo é mais o de se posicionar “um pouco
a frente e um pouco ao lado” para dizer a verdade muda de
todos; é antes o de lutar contra as formas de poder ali onde ¢, ao
mesmo tempo, o objeto e o instrumento disso: na ordem do
“saber”, da “verdade”, da “consciéncia”’, do “discurso”.
(FOUCAULT, 2015, p. 38).

O texto O Anti-Edipo: uma introducdo a vida ndo fascista, foi escrito por Michel
Foucault em 1977. Alguns anos depois, ele empreendeu os trabalhos que agrupo aqui
sob a denominacdo de “estética da existéncia”, de modo que ambos ndo estdo
diretamente relacionados. Contudo, parte do meu trabalho é fazer esta conexao.
Observo sem dificuldade que o “cuidado de si” descrito por Foucault é um execelente
aliado a vida nao-fascista. Ao assumirmos que “o fascismo [...] nos faz amar o poder”
(FOUCAULT, 1996) podemos lembrar que o cuidado de si é um caminho para
“dominar em si os apetites que poderiam arrebata-lo” (FOUCAULT, 2017, p. 262), e

isso se exerce como liberdade, visto que “ser livre significa ndo ser escravo dos seus
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apetites, o que implica estabelecer consigo uma certa relacdo de controle”
(FOUCAULT, 2017, p. 264). Nao ser escravo daqueles que o cercam, de quem o
governa, dos seus apetites, era uma grande preocupacao na cultura grega. Aqui podem
ser inseridos os apetites dietéticos, sexuais ou mesmo o apetite pelo poder. E tendo em
vista que o intelectual estd em condicdes de exercer o poder sobre outros - poder
explicativo ou o poder disciplinar em suas formas mais primdrias - o cuidado de si
surge como uma pratica de especial importancia.

Precisamente, parece ser esta uma questdo muito relevante trazida pela ideia
de uma existéncia intelectual ética: ndo apaixonar-se pelo poder. Saber que se realiza
uma procuratio e ndo o imperium e que a soberania se exerce sobre si mesmo
(FOUCAULT, 2010a, p. 338). Os burocratas da revolucdo e os técnicos do desejo sdao
personagens apontados por Foucault (1996) ao lado do fascismo. Todos eles sdao
manifestacdes da “vontade de poder” em moldes mais ou menos acabados. Todos eles
deixam de praticar o cuidado de si, sdo escravizados pelo desejo de poder que,
conforme Espinosa, aniquila a possibilidade da poténcia.

Todavia, hd sempre que relembrar que mais importante do que a resposta
oferecida pelos antigos na forma do cuidado de si, é a questdo que se colocava: como
fazer para si uma existéncia estética. Foucault olha para o presente e traz -
anacronicamente - esta mesma questdo (mas nado, necessariamente, a mesma
resposta!). Vejamos a sua licdo em uma entrevista nomeada, precisamente, Sobre a
genealogia da ética: um resumo do trabalho em curso:

Pois bem, eu me pergunto se nosso problema hoje ndo é, de certa
maneira, 0 mesmo, visto que, para a maior parte, nés ndo acreditamos
que uma moral possa ser fundada sobre a religido e nao queremos um
sistema legal que intervenha em nossa vida moral, pessoal e intima. Os
movimentos de liberacdo recentes sofrem por ndo encontrar um
principio sobre o qual fundar a elaboracdo de uma nova moral. Eles
precisam de uma moral mas ndo conseguem achar outra sendo aquela
que se funda sobre um pretenso conhecimento cientifico do que seja o
eu, o desejo, o inconsciente etc. (FOUCAULT, 2014d, p. 217).

Quando indagado se os gregos ofereceriam uma outra escolha, sedutora e
plausivel, ele ndo titubeia: “~ Nao! Eu ndo procuro uma solugdo de reserva [...] O que
quero fazer ndo é uma histéria das solucdes” (FOUCAULT, 2014d, p. 217). A tarefa

que se coloca é a de problematiza¢do, questionar-se, permanente e incessantemente
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sobre como os homens analisam o seu comportamento. Foucault toma os altimos anos
de sua vida a tratar da vida dos antigos, dos primeiros cristdos, do cristianismo mais
tardio, contudo, o que ele estd colocando em questdo é a vida contemporanea, é o
sujeito moderno. Este trabalho fluiu, até aqui, a tratar disso: introduzir o pensamento
acerca da genealogia da ética de Michel Foucault e tracar as conexdes disso com a
prética fascista. Contudo, ndo busca uma “explicacao” para o fendmeno do fascismo,
mas pretende fornecer subsidios aquele que deseje cuidar de si, afastando-se das
formas de subjetivacdo sujeitas aos totalitarismos. Nao se trata de encontrar um
pretendido mal em tudo o que nos cerca, “mas pressentir o perigo em tudo o que é
habitual e tornar problematico tudo o que é s6lido” (FOUCAULT, 2014d, p. 217).

Ao acompanharmos as li¢des antigas sobre o cuidado de si, vemos que nao se
sugere que haja uma “ma indole” naquele que se deixa levar pelo poder, que é escravo
da vaidade, que se torna colérico. O que ha é um “tropego”, uma falha, uma falta de
um trabalho sobre si que pode ser aprendida, conforme Sécrates recomendava a
Alcibiades. Contudo, essa é uma pratica antiga, e os problemas sobre como ter uma
existéncia bela devem ser repensados. Nao é razoavel pensar que as recomendagdes
para um modo de vida ético da antiguidade possam ser as mesmas para o
contemporaneo. H& que se reinventar. Dos antigos, sugere Foucault, podemos
aproveitar muito mais as perguntas, do que as respostas.

E por isso que o empreendimento genealégico foucaultiano se torna tdo
importante. Trata-se de produzir um anacronismo - olhar para um problema do
presente (como produzir uma existéncia ética, enquanto uma pratica de liberdade?),
sob os olhos do passado. O que significa dizer, de outra forma, que ele se interroga de
que forma os sujeitos se constituiram ao longo do tempo, mas interessado no
contemporaneo, considerando diferentes modos de viver eticamente.

O meu intento foi, desde o principio, possibilitar - por meio das ferramentas
fornecidas por Foucault e do olhar sobre o fascismo, enquanto fendmeno totalizante -
possibilitar a problematizacdo da forma que a subjetivacdo assume nos Estudos
Organizacionais, notadamente pautada por uma concepgdo essencialista de verdade,
que limita a construgdo de um éthos, de uma existéncia ética como principio de

liberdade.
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Quando Foucault se debruca sobre a pratica intelectual, ele, justamente,
sugere que esta seja uma pratica constante de si sobre si, “uma transformacao
estudiosa, uma modificacao lenta e drdua através da preocupacao constante com a
verdade” (FOUCAULT, 2017f, p. 242). Para ele, ha uma diferenca fundamental entre
ser um universitario (a partir de um determinado campo de estudo, uma problemaética
dada, apenas modificando-a em certos pontos) e ser ao mesmo tempo universitario e
intelectual. Isso seria “tentar fazer funcionar um certo tipo de saber e anélise, que é
ensinado e aceito na universidade, de modo a modificar nao somente o pensamento
dos outros, mas também o seu préprio” (FOUCAULT, 2017, p. 242).

Em 1980, Michel Foucault da uma entrevista ao Le Monde com a condicdo de
que sua identidade fosse preservada. Dizia ele:

Sonho com uma nova era da curiosidade. Temos 0s meios técnicos; o
desejo esta ai; as coisas a saber sdo infinitas; existem as pessoas que
podem empreender esse trabalho. De que se sofre? De muito pouco:

de canais estreitos, afunilados, quase monopolistas, insuficientes
(FOUCAULT, 1980, p. 4)

Neste momento, Foucault (FOUCAULT, 1980) nos fala da importancia de
ampliar os caminhos para ir e vir, contemplar a diferenciacdo e a simultaneidade.
Aponta ele que a filosofia ndo é uma forma de refletir sobre o que é verdadeiro ou o
que é falso, mas sobre a nossa relacdo com a verdade. E dado que pensemos sobre a
nossa relagdo com a verdade, pensemos sobre como nos conduzir. Foucault inspira ao
sugerir que ha quem prefira, no campo das ideias, uma monarquia, mas ha sempre
outros que encontram um novo tom, uma nova maneira de pensar.

Esta abertura, anti-mondrquica, anti-imperial, anti-fascista é a contribuicdo
que, acredito, um trabalho como este pode oferecer. Um convite a pensar o novo, um
convite a constituigdo de sujeitos singulares que ndo respondem aos universalismos,

mas praticam a ética enquanto expressao da liberdade.
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