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RESUMO  

Esta dissertação teve como objetivo trilhar o percurso empreendido por Michel Foucault da 

genealogia até as questões da ética desenvolvidas nas publicações e cursos ministrados a par-

tir do final dos anos 1970 e começo dos anos 1980. Através dos exemplos da Parresía e do 

cinismo Antigo, pretendeu-se repensar a prática filosófica enquanto ascese, enquanto modo de 

viver e de se estilizar a vida. Para tanto, foram buscados exemplos que se aproximem de tais 

práticas em diferentes tempos históricos, em distintas manifestações artísticas. Em outras 

palavras empreender junto a Foucault um retorno a tempos históricos tais quais o surgimento 

da Modernidade e a Antiguidade Greco-romana para entender quem somos e como chegamos 

até aqui. Só depois disso entender em que medida a alteridade e a proposta de uma Estética da 

Existência se justificam enquanto exemplos viáveis de constituição de autonomia e desen-

volvimento crítico na atualidade.  

Palavras-chave: Michel Foucault.  Parresía.  Cinismo.  Política.  Estética da Existência  



ABSTRACT 

This dissertation has chased Michel Foucault trail over the genealogy to the ethic period deve-

loped along the latest publications and courses along the 70’s and beginning of 80’s. Through 

the Parresía and ancient Cynismus examples, we try to figure if we can understand philo-

sophy parctice such as an ascese, an exercise, an aesthetics of existence. Therefore we chased 

different examples that allow us to get closer of such practices in different historical times in 

also different ways or art manifestations. In other words, return, as Foucault did, to the begin-

ning of modernity and to ancient greek-roman times, to understand who we are and how did 

we get here. Only after that, we try to figure if the  aesthetics of existence thesis is possible as 

an self governing and critical possibility of lifestyle nowadays. 

 Keywords: Foucault. Parresía. Cynics. Politics. Aesthetics of existence.  
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 1 INTRODUÇÃO: DA SUJEIÇÃO DA SUBJETIVIDADE À PARRHESÍA 

A presente pesquisa surgiu de um crescente interesse relacionado ao percurso teórico 

empreendido por Michel Foucault, sobretudo, durante sua fase final, considerada a fase da 

ética, nos anos 1980. A possibilidade do autor ter elaborado uma filosofia testamentária au-

mentou consideravelmente tal interesse, na medida em que conferiu uma possibilidade de re-

conhecermos ali um esforço final, um “último ato”, por assim dizer.  

Mas a decisão de retroceder um pouco mais em seus escritos tem relação com o inte-

resse pelas contribuições da fase genealógica e a transformação de seu pensamento das ques-

tões políticas e dos modos de governamentalidade dos homens para as práticas de subjetiva-

ção e constituição do indivíduo ético. A passagem de Vigiar e Punir até seus últimos cursos 

sobre a parresía cínica no Collège de France demarcam um desenvolvimento do método ge-

nealógico à questão da ética frente a tríade conceitual: poder, verdade e subjetividade.  

Como as transformações de um poder anteriormente centrado na figura do monarca, 

que exibia toda sua força em praça pública, mediante a tortura e condenação de todos aqueles 

que ousavam qualquer conduta ou afronta à norma, rumo a uma perspectiva de poder que 

começa a se demonstrar difuso na modernidade, a uma diluição dessa “alma central” em cor-

pos periféricos e múltiplos, a um poder dividido em redes. Quais as implicações dessa con-

cepção de um poder igualmente relevante quando exercido não só entre Estado e população, 

mas presente nas relações familiares, nas relações afetivas e em todo tipo de relação social 

que configure um jogo de forças? Uma concepção que nos conduz a um interesse por uma 

localização não só política, social dos exercícios de poder, mas uma concepção cotidiana, 

doméstica e individual.  

No primeiro capítulo, o retorno a Vigiar e Punir com o tema das práticas punitivas e 

disciplinares, acompanhamos um deslocamento da política do medo a uma cessação da liber-

dade, mediante suspensão de direitos, a punição das “almas”. Sai de cena, portanto, o corpo 

como protagonista do espetáculo punitivo e através de uma sofisticação dos métodos, uma 

aplicação dos castigos no coração, no intelecto, nas disposições do indivíduo, a alma adquire 

um valor, um enclausuramento mediante seu controle nas sociedades industriais. Um controle 

que, por meio dos saberes adquiridos sobre o homem, é capaz de reconduzir o valor do corpo 

ao mesmo tempo em que o qualifica, em um paradoxo incitativo e ao mesmo tempo repressi-

vo, enquanto força produtiva e submissa.  
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O interesse em percorrer a fase genealógica, iniciando por Vigiar e punir e dando 

seguimento, ao curso de 78 Segurança, território e população, torna-se necessário na medida 

em que, já no curso em questão, a idéia de um governo dos homens começa a aparecer para 

Foucault. Por meio de uma análise das técnicas de governamentalidade, o autor sugere que 

uma Razão de Estado começa a se desenvolver baseada no modelo do pastorado cristão. Um 

modelo que visava controlar, mediante uma técnica de governo, todos coletivamente e indi-

vidualmente. A questão do controle do bíos, ou de um biopoder, também nos interessa na me-

dida em que o autor identifica toda uma atenção governamental voltada para as particulari-

dades biológicas e patológicas de uma população enquanto interesse de Estado. Cumpre pen-

sar, portanto, todas as formas, bem como questões históricas por onde passa a ocorrer uma 

aceitação da intervenção estatal nessa bios, ou seja, quando a vida bem como a sexualidade de 

A vontade de saber começam a ser tratados como um problema político. 

Sendo assim, retornar ao período das transformações políticas e estatais, às práticas 

punitivas e disciplinares, presentes no Foucault genealogista, nos instrui a respeito da con-

cepção de modernidade para o autor, bem como a tese da modernidade enquanto período de 

enfraquecimento ético e sujeição dos indivíduos, se distanciando de Descartes e Kant, que 

interpretavam o período como um período de racionalismo, autonomia e afirmação da liber-

dade do homem. Na visão de Foucault, estes filósofos inauguram o período moderno ao indi-

carem como deveria ser a atitude própria de seu tempo.  

 Nos interessa compreender como se deu o deslocamento do Foucault genealogista ao 

Foucault da ética, parecendo se tratar aí de um deslocamento testamentário, um deslocamento 

dos mecanismos de sujeição às práticas de subjetivação. A Antiguidade parece sugerir uma 

outra concepção de moralidade, com a possibilidade de práticas de subjetivação que conferi-

am uma constituição do sujeito ético se diferenciando, portanto, da sujeição moderna que 

acabou por prevalecer.  

Para tanto, a escolha do percurso das práticas punitivas e disciplinares, até a governa-

mentalidade, se deu devido à interessante análise das práticas de governo dos homens justifi-

cando e tornando relevante seu deslocamento à antiguidade como propostas para uma com-

preensão da constituição da subjetividade na Antiguidade. Mas esse retorno parece se de-

monstrar influenciado pela concepção de sexualidade enquanto parte constituinte da subje-

tividade, como visto na transição de A vontade de saber - ou primeiro volume da História da 
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sexualidade - para os últimos dois volumes O uso dos prazeres e O cuidado de si. O primeiro 

volume, mais atrelado à concepção de sexualidade na modernidade, trata de uma readequação 

do sexo pela família conjugal, uma sexualidade normatizada e a abertura possível para entrada 

do Estado e da Igreja nas questões de âmbito privado.  

De igual modo, uma busca por uma certa pureza, tanto no âmbito médico como reli-

gioso, uma vez que o sexo ocupa uma posição de portador de uma verdade secreta do indiví-

duo. Fenômeno em muito atrelado às práticas de confissão cristãs e ao desenvolvimento de 

saberes específicos sobre o homem e especificamente sobre o sexo. Daí uma compreensão 

mais ampla sobre o alcance desse biopoder e sua influência na constituição do indivíduo 

moderno. Mas Foucault não deu por encerrado o interesse pela questão da sexualidade em 

determinado período histórico, do primeiro volume A vontade de saber e da modernidade en-

quanto objeto de pesquisa, o autor retorna nos últimos dois volumes à aporfiais da Antigu-

idade greco-romana e as práticas de subjetivação para compreender como se diferenciariam os 

períodos moderno e a Antiguidade bem como sua concepção de moralidade.  

No segundo capítulo, buscamos compreender o tema da parresía e do cinismo como 

uma continuidade desse retorno a Grécia antiga, finalizando com o curso A coragem da ver-

dade e o texto sobre a Aufklarung, O que são as luzes? seu impressionante percurso teórico 

como se deixasse um legado, qual seja, a parresía cínica e a proposta de uma filosofia da 

prática, uma filosofia do estilo de vida, enquanto ascese, enquanto prática de si.  

O terceiro capítulo é dedicado à identificação de possíveis gestos filosóficos, de gestos 

parresiasticos na contemporaneidade como possibilidades de apreensão do tema da parresía 

cínica, bem como da Estética da Existência, como possibilidades concretas de identificação de 

uma alteridades que se demonstre possível e eficaz rumo ao exercício da crítica e da liberdade 

de se conduzir a vida com certa autonomia.  

Para tanto foi empreendido o percurso rumo a exemplos que foram identificados en-

quanto atitude parresiastica, enquanto gestos parresiasticos. Entre eles a questão do cinismo 

antigo e seus desdobramentos na modernidade, de igual modo a pesquisa da questão da pa-

rresía e suas possibilidades para além do contexto da Antiguidade Greco-romana. O riso do 

filósofo em Nietzsche e, por que não dizer, característica do próprio autor Michel Foucault ao 

se demonstrar flexível o suficiente para mudar seus percursos teóricos conforme mudavam 
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seus interesses, em demonstrar humor e riso fácil em entrevistas, conforme afirmam os ami-

gos .  1

A questão do riso se desdobrou também na questão do clown, do palhaço na contem-

poraneidade e no processo de criação de sua própria personagem, tornou-se interessante per-

correr, portanto, os exemplos não só dos palhaços contemporâneos, mas dos palhaços tribais 

enquanto personagens importantes na manutenção do equilíbrio social em questão e não só 

isso, as palavras os fariam assumir a posição de parresiastas tribais, ao transmitir mensagens 

relevantes aos membros da tribo falando a verdade por meio do humor.  

No exemplo da contracultura dos anos 1960 e seus desdobramentos literários e jor-

nalísticos, buscamos compreender o papel relevante da arte enquanto manifestação aletúrgica 

e parresiasta mas, além disso, enquanto possibilidade de assegurar espaços nos quais a alteri-

dades possa ser exercida. Em sua conduta anti-institucional, poderemos pensar modelos de 

práticas literárias originais e propostas anti normativas de condutas literárias capazes de em-

preender uma transformação etopoiética no próprio autor. O exemplo da conduta moderna de 

Baudelaire nos transporta para a importante questão da crítica presente no texto O que são as 

luzes? de Foucault enquanto pistas para essa filosofia da prática.  

Qual exemplo possível a Antiguidade nos traria? O que a Epimeleia Heautou e sobre-

tudo a parresía cínica podem nos dizer na contemporaneidade e como fazer uso de tais práti-

cas de modo a garantir possibilidades de atuação passíveis de minimizar nossa menoridade? 

Tais respostas foram buscadas empreendendo junto ao autor um retorno a diferentes contextos 

históricos, sem nos ocupar em estabelecer uma linearidade, e buscar com base na comparação 

estabelecida pelo autor uma parcial compreensão de quem somos hoje.  

 “Terminou de falar, respondeu a perguntas, algumas hostis, sempre de bom humor, com sua voz penetrante, às 1

vezes um sorriso endiabrado.” MACHADO, R. (2017, P. 35).
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2 AS TÉCNICAS DE SUJEIÇÃO E EXERCÍCIO DE PODER 

O retorno ao período genealógico foi de suma importância para a compreensão do que 

constitui a sujeição moderna proposta por Foucault. Para tanto, um retorno a Vigiar e punir 

nos permitiu entender tal questão já que se desenvolve ao longo da publicação uma genealo-

gia do poder e das práticas punitivas e disciplinares na modernidade. Com a Governamentali-

dade de Segurança, território e população podemos compreender como o governo da vida 

dos indivíduos foi possível na modernidade como desenvolvimento de uma Razão de Estado e 

relacionando verdade à norma enquanto incitação positiva do poder. Um controle que em al-

guns momentos será comparado às técnicas pastorais cristãs de controle coletivo e individual 

dos homens que se demonstra de eficaz utilidade na modernidade.  

Da modernidade seguimos para A história da sexualidade com o deslocamento da 

sexualidade moderna enquanto forma de controle e problema político em A vontade de saber, 

para o deslocamento de Foucault rumo a concepção de uma sexualidade enquanto prática de 

subjetivação na Antiguidade e nos últimos dois volumes: O Cuidado de Si e o Uso dos Praz-

eres.  

  

2.1 O PODER DISCIPLINAR 

Não é proposta do presente estudo percorrer todo o caminho trilhado pelos escritos de 

Michel Foucault e muito menos propor uma unidade em seu pensamento. Esse breve retorno a 

alguns textos presentes em Microfísica do poder e Vigiar e punir visa delimitar e introduzir 

parte das transformações, e por que não dizer mudanças, em seu pensamento que o levaram à 

questão principal dessa pesquisa, o tema da parrhesía.  

Retornando um pouco mais, encontramos na fase da arqueologia a questão do “fim do 

homem” proposto no encerramento de As palavras e as coisas. Tal retorno seria um interes-

sante ponto de partida, para que se compreenda ao menos a mudança ou o deslocamento do 

método empreendido por Foucault, ou o nascimento do homem na modernidade com Kant e 

com todos os saberes sobre o mesmo como sua possibilidade de existência. Desse ponto de 

partida é possível identificar uma crítica à concepção transcendental no qual o homem é 

condição de possibilidade do saber: 
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Uma coisa em todo o caso é certa: é que o homem não é o mais velho problema nem 
o mais constante que se tenha colocado ao saber humano. Tomando uma cronologia 
relativamente curta e um recorte geográfico restrito — a cultura européia desde o 
século XVI — pode-se estar seguro de que o homem é aí uma invenção recente. Não 
foi em torno dele e de seus segredos que, por muito tempo, obscuramente, o saber 
rondou. De fato, dentre todas as mutações que afetaram o saber das coisas e de sua 
ordem, o saber das identidades, das diferenças, dos caracteres, das equivalências, 
das palavras — em suma, em meio a todos os episódios dessa profunda história do 
Mesmo — somente um, aquele que começou há um século e meio e que talvez este-
ja em via de se encerrar, deixou aparecer a figura do homem. (FOUCAULT, 2000a, 
p. 536)  

Propor um fim para o homem, sem dúvida, não tem relação com uma extinção da es-

pécie, trata-se sobretudo da concepção antropocentrista do homem como o centro, a razão e a 

condição possível para a constituição dos saberes. O fim do homem se relaciona com as des-

continuidades históricas propostas pelo método arqueológico e, portanto, ao fim da concepção 

do homem tal qual o feito na modernidade - leia-se para Foucault a partir do século XVIII - e 

que possibilitou o surgimento de todas as ciências relacionadas ao seu estudo e concepção, 

que mais tarde justificariam uma identificação da sujeição na modernidade. Para tanto é pre-

ciso compreender que a concepção histórica linear, tendo como base sua origem metafísica 

não entra em questão quando se trata de propor uma arqueologia foucaultiana como método 

de problematização.  

Compreender em parte o método arqueológico, configura portanto, a condição de pos-

sibilidade para que se compreenda a tese do fim do homem e sua "existência" enquanto objeto 

de estudo das ciências empíricas modernas e importante ponto de partida para prosseguir na 

concepção de um método posterior promovido por uma genealogia do poder. Seguindo mais 

tarde para a questão da ética e das formas de subjetivação, o tema do fim do homem não 

apareceria mais  tal como a concepção anteriormente formulada.  2

Caminhamos com o Foucault genealogista para uma sujeição possível mediante os 

processos de individualização e disciplina modernos, tais exercícios de normatização se en-

contram atrelados às diversas instituições que começam a surgir a partir do século XVIII, tor-

nando possível compreender parte do que delimita e identifica o homem na modernidade e até 

que ponto é visível sua sujeição.  

  Segundo Machado, o tema do fim do homem já não fazia parte do pensamento do Foucault genealogista e das 2

posteriores transformações de seu interesse pela questão da subjetividade, mas torna-se interessante mesmo a-
ssim vislumbrar tal possibilidade enquanto forma de compreensão das transformações de seu pensamento em 
diferentes fases. Cf. MACHADO, Roberto (2017).
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O Foucault arqueólogo, de livros como As palavras e as coisas, se distinguiria no que 

concerne ao seu método de pesquisa ao Foucault da Genenalogia que começava a aparecer a 

partir dos anos 1970 com publicações como Vigiar e punir. Segundo ALMEIDA, “Esses 

deslocamentos corresponderiam aos corriqueiramente chamados três períodos do seu traba-

lho: arqueologia, genealogia e ética; e às noções: episteme, dispositivos e 

práticas” (ALMEIDA, 2014, p.162). 

Para dar conta dos acasos - tal qual a concepção genealógica - que formariam a histó-

ria, é preciso demorar-se . Ultrapassar a necessidade da compreensão essencial e das finalida3 -

des monótonas e relevar meticulosamente os instintos, as paixões, a consciência, os sentimen-

tos.  
Em suma, a obra de Foucault inteira é uma continuação de A Genealogia da moral 
nietzschiana: ela busca mostrar que toda concepção que acreditamos eterna tem uma 
história, “deveio”, e que suas origens nada têm de sublime. Desde então, como Fou-
cault não teria invocado o ceticismo? Em suas notas íntimas, Nietzsche desejou um 
dia para discípulos como ele. (VEYNE, 2011, p. 187) 

Ao invés da palavra mudança, parece mais apropriado pensar em termos de um        

deslocamento teórico possível, mediante as transformações que ocorreram em suas pesquisas 

em relação ao poder ao longo dos anos 1970. Nessa fase genealógica, a concepção de um 

poder dialético, centralizado em um Estado repressor começa a dar lugar a uma forma hete-

rogênea de exercício de um poder difuso e de difícil detecção.  

Empreendendo uma pesquisa concernente às práticas de poder e seus efeitos sobre os 

indivíduos, Foucault retorna em Vigiar e punir às práticas punitivas e à mudança nos rituais 

de suplício anteriores ao advento da prisão. O suplício que se manifestava como uma demons- 

tração de poder do soberano frente ao crime, marca com crueldade física as penas de forma a 

impactar a todos através de uma política do medo.   

As punições foram mudando pouco a pouco de forma a se transformarem em um ritual 

mais discreto do qual sairia de cena o corpo como protagonista do ritual punitivo. Foucault 

passa a direcionar atenção especial a este fato, na medida em que não passa a acreditar em 

uma humanização das práticas punitivas, mas antes disso, nota-se em tal mudança, uma 

sofisticação dos métodos. 

  “A genealogia é a história como um carnaval organizado”. Cf. FOUCAULT, M. (2015, p. 82). 3
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Foucault questiona se essa mudança, que começa a tomar contornos mais nítidos no 

fim do século XVIII e começo do XIX, não estaria relacionada a uma nova e mais profunda   

forma de punição que propriamente uma atitude mais humanizada em relação as suas formas. 

O que teria por trás dessa nova forma de punir, no qual o corpo não era mais tocado? Segundo 

o autor: “O castigo passou de uma arte das sensações insuportáveis a uma economia dos direi-

tos suspensos.” (FOUCAULT, 2011a, p.16) 

Entra em jogo agora a “alma" do supliciado e o castigo atuaria profundamente sobre 

“o coração, o intelecto, as disposições.” (FOUCAULT, 2015, p. 21). O carrasco seria substi-

tuído por toda uma comissão “técnica” encarregada junto ao encarceramento de sua reade-

quação frente à justiça, os guardas, os médicos, os psicólogos, os educadores. Enfim, utilizan-

do de todos os poderes adquiridos com os saberes sobre o homem, ou melhor, através dos 

saberes que agravavam sua sujeição.  

Cabe questionar a que se deve então essa preservação do corpo. A preservação se daria 

tendo em vista a utilidade desse corpo como força de produção, à sua utilização econômica? 

Seu valor é dado como força produtiva se é ao mesmo tempo corpo produtivo e submisso. 

Essa “alma”, foco agora de atenção do poder, não diz respeito a um domínio do saber, mas 

sim a um domínio já exercido pelo poder sobre o corpo. “A alma, efeito e instrumento de uma 

anatomia política; a alma; prisão do corpo.” (FOUCAULT, 2015, p. 32). 

Castigar o corpo passou a ser improdutivo assim como a natureza dos delitos se mo-

dificaram com as penas e com as pressões econômicas advindas da necessidade de segurança 

que a indústria, o crescimento demográfico, consequentemente o crescimento das riquezas e 

bens acarretaria. Surge a necessidade de proteger os materiais e ferramentas, neutralizando os 

inconvenientes como roubos, revoltas e interrupções nos trabalhos, surge a necessidade de 

dominar a força de trabalho transvestida sob a forma de uma espécie de humanismo.   

Assim como o corpo não estaria exposto pelo espetáculo punitivo, em parte por sua 

preservação frente à sua produtividade, a ociosidade estaria relacionada à ocorrência da maior 

parte dos crimes. “Daí a ideia de uma casa que realizasse de uma certa maneira a pedagogia 

universal do trabalho para aqueles que se mostrassem refratários.” (FOUCAULT, 2011a, p. 

117). Assim como a redução da pena estaria diretamente relacionada à utilização econômica 

dos criminosos reajustados e corrigidos.  
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Com a descoberta do corpo como objeto e alvo do poder, novas formas de aperfeiçoa-

mento, treinamento e transformação do mesmo entravam em questão, a disciplina atuava tor-

nando-os em o que Foucault chamou em Vigiar e punir, de corpos “dóceis”:  

A disciplina aumenta as forças do corpo (em termos econômicos de utilidade) e 
diminui essas mesmas forças (em termos políticos de obediência). Em uma palavra: 
ela dissocia o poder do corpo; faz dele por um lado uma “aptidão”, uma “capaci-
dade” que ela procura aumentar; e inverte por outro lado a energia, a potência que 
poderia resultar disso e faz dela uma relação de sujeição estrita. (FOUCAULT, 
2011a, p. 133). 

 Do mesmo modo, o espaço escolar vai além da função do ensino, atuando também 

como instrumento hierarquizante e recompensador, cumpre o papel também do vigia, do exa-

me. Sua sanção normalizadora estaria de fato associada ao sucesso do poder disciplinar, evi-

tando tudo aquilo que se afastaria da regra, para que todos se pareçam. O poder da norma 

aparece então por meio e se justificando pela disciplina.  

A influência disciplinar na arquitetura, identificada por Foucault por meio da organi-

zação do poder pelo Panóptico de Bentham , nos permite vislumbrar os efeitos do poder “que 4

tudo vê” sem ser visto, instaurando a possibilidade de um controle mediante a vigilância. Mas 

Foucault observa que o aspecto herdado pelo panóptico demonstraria eficácia no desenvolvi-

mento das sociedades modernas e pode ter influenciado muito mais que a estrutura carcerária 

no final do século XVIII, qual seja, a vigilância enquanto algo aceitável.  

Para o filósofo ocorre uma mudança a partir dos séculos XVIII e XIX em que difer-

entemente do corpo do rei nas monarquias, não há um corpo da República, é sobre o corpo da 

sociedade que se trata a partir de então. O suplício passa a ser substituído por métodos que 

Foucault chamou de uma “assepsia”: “a criminologia, a eugenia, a exclusão dos degenerados” 

(FOUCAULT, 2015, p.243). E era por meio do exercício de um poder sobre o corpo social, 

sobre o próprio corpo dos indivíduos em uma busca por uma normatização ou uma “univer-

salidade das vontades” (FOUCAULT, 2015, p. 235).  

 "O Panótiptico de Bentham é a figura arquitetural dessa composição. O princípio é conhecido: na periferia uma 4

construção em anel; no centro, uma torre; esta é vazada de largas janelas que se abrem sobre sobre a face interna 
do anel; a construção periférica é dividida em três celas, cada uma atravessando toda a espessura da construção; 
elas têm duas janelas, uma para o interior, correspondendo às janelas da torre; outra, que dá para o exterior, per-
mite que a luz atravessa a cela de lado a lado. Basta então colocar um vigia na torre central, e em cada cela tran-
car um louco, um doente, um condenado, um operário ou um escolar. Pelo efeito da contraluz, pode-se perceber 
da torre, recortando-se exatamente sobre a claridade, as pequenas silhuetas cativas nas celas da periferia. Tantas 
jaulas, tantos pequenos teatros, em que cada ator está sozinho perfeitamente individualizado e constantemente 
visível.” (FOUCAULT, 2011a, 190) 
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Essa atuação no corpo social se exerceria também de forma a ocasionar um domínio e 

consciência do próprio corpo nos indivíduos, verificável pela forma como essa influência se 

exerceu sobre o corpo das crianças, soldados, sobre o corpo sadio. O desejo do próprio corpo 

mediante “a ginástica, os exercícios, o desenvolvimento muscular, a nudez, a exaltação do 

belo corpo” (FOUCAULT, 2015, p. 135) resultaram também no contra efeito da reivindicação 

do corpo contra o poder, da saúde contra a economia, do prazer contra a norma.  

Por esse mesmo motivo a sexualidade torna-se objeto de preocupação e vigilância. E a 

resposta desse poder a um corpo autônomo e desejoso de si mesmo acaba se intensificando 

pela exploração econômica da erotização e da criação de produtos para atender e reconduzir 

essa nova força. “Como resposta à revolta do corpo, encontramos um novo investimento que 

não tem mais a forma de controle - repressão, mas de controle - estimulação: “Fique nu… 

mas seja magro, bonito e bronzeado.” (FOUCAULT, 2015, p.236) 

Por esse motivo a noção de repressão seria para o autor uma noção viciada. Se o alvo 

do poder não é inerte, a noção de uma força paralisadora poderia acarretar em uma compreen-

são errônea da forma de atuação desse poder, de sua forma capilar e seus efeitos na vida dos 

indivíduos, nas suas condutas, gestos, atitudes, discursos. Mas tendo como possível efeito o 

exercício de uma contra conduta . 5

A repressão não deveria ter, portanto, uma importância tão exagerada. O autor chama a 

atenção para a fragilidade que o poder teria se sua função fosse apenas reprimir, censurar, ex-

cluir, impedir e recalcar. Ele não se exerceria então sobre um predominante negativismo, mas 

sobretudo sua força advém justamente de seu caráter positivo no nível do desejo. “O poder, 

longe de impedir o saber, o produz.” (FOUCAULT, 2015, p. 238). 

A exclusão da delinquência, a medicalização da sexualidade e da loucura - ou algumas 

formas de atuação para além da disciplina - e toda essa microfísica do poder ou, como propõe 

Foucault (2015), micromecânica de inserção nos comportamentos individuais, teriam desper-

tado um certo interesse na burguesia a partir de determinado momento. Ou esses mesmos 

mecanismos de exclusão evidenciam mais tarde um motivo ou lucro econômico e uma utili-

dade pública. 

Esse poder não soberano teria sido um instrumento fundamental para a constituição do 

capitalismo industrial, também reconhecido como um poder disciplinar, que foi a grande in-

 Tal exemplo é visível na afirmação de que: “O século XVIII encontrou um regime sináptico de poder, de seu 5

exercício no corpo social, e não sobre o corpo social.” Cf. FOUCAULT, M. (2015, p. 215). 
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venção da sociedade burguesa, a mesma sociedade que não teria interesse na adequação dos 

loucos, por exemplo, em toda a engrenagem de uma estrutura em que o lucro a torna viável. É 

preciso portanto neutralizar e adestrar o poder do louco, adestrar toda abertura a comporta-

mentos não patologizados ou mesmo não identificados. 

Quando no começo do século XIX, foram instaladas as grandes estruturas asilares, 
estas eram justificadas pela maravilhosa harmonia entre as exigências da ordem so-
cial, que pedia proteção contra a desordem dos loucos, e as necessidades da terapêu-
tica, que pediam o isolamento dos doentes. (FOUCAULT, 2015, p. 209) 

Foucault sugere que não é retornando ao velho direito da soberania que devemos mar-

char, “mas na direção de um novo direito antidisciplinar” (FOUCAULT, 2015, p. 235) um di-

reito à diferença e contra a normalização, essa nova forma de atuar sobre a conduta dos indi-

víduos que tenha talvez um impacto mais efetivo sobre as formas de viver que o próprio abso-

lutismo.  

Diferente do que seria uma crítica vazia e isenta de responsabilidade, Foucault já 

demonstra seu interesse por uma militância efetiva e por uma filosofia da prática. Segundo 

ALVES (2014, p.106) “O potencial crítico de Vigiar e punir, por exemplo, não envolve um 

contradiscurso ou uma forma de transgressão ou subversão, mas sim uma compreensão de 

como nossa maneira de pensar e agir se constituiu a partir de certas práticas e discursos.” 

Identificar os pontos de atuação dos poderes e suas possíveis fragilidades seria então o 

papel do intelectual, que além dessa identificação atuaria fornecendo instrumentos de análise 

para “ter do presente uma percepção densa, de longo alcance…” (FOUCAULT, 2015, p. 242). 

Percepção esta que, justamente por se tratar do contexto atual, implicaria uma dificuldade de 

identificação coerente.  

Para um foucaultiano, ao contrário, a sociedade longe de ser o princípio ou o termo 
de toda explicação, precisa ela própria ser explicada; longe de ser última, ela é o que 
dela fazem a cada época todos os discursos e dispositivos de que ela é o receptáculo. 
(VEYNE, 2011, p. 45)  
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2.2 DO PODER PASTORAL À GOVERNAMENTALIDADE 

A queda do império romano e consequentemente o desenvolvimento de uma razão de 

Estado na Europa, começam a demarcar o fim do tema imperial trazendo à tona uma nova 

concepção de soberania. Trata-se de fortalecer os Estados e não mais assegurar as relações de 

soberania entre os impérios. Paralelamente a luta entre os Estados caminha para outro tipo de 

sobrevivência com o mercantilismo: uma sobrevivência relacionada à população-riqueza.  

Da ampliação dos territórios ao aumento de forças do Estado, a razão política é defini-

da então por uma dinâmica de forças que necessita justamente por isso de uma proteção inter-

na garantida por dois grandes eixos: o dispositivo diplomático-militar e o dispositivo da polí-

cia. Este último transforma-se no responsável pelo crescimento do Estado e bem estar da po-

pulação e, mais tarde, em meio direto de controle da governamentalidade e responsabilidade 

pela vida e atividade dos homens. O interesse da polícia passa também a ser a atividade dos 

homens; bem como questões relacionadas à sua saúde e conduta. (FOUCAULT, 2008, p. 435). 

Vemos um deslocamento da atuação de um poder soberano para um poder estatal. 

Apesar de uma suposta diminuição no rigor das intervenções com o controle das populações, 

o Estado passa a se preocupar em adentrar questões cotidianas dos indivíduos em prol de se-

gurança, saúde e controle econômico. Em outras palavras, a ordem das cidades mudava a 

dinâmica das relações entre a população e o poder estatal, aumentando progressivamente o 

alcance desse exercício de poder.  

Uma série de saberes começam a se desenvolver tendo em vista o conhecimento e 

manutenção dessa força do Estado. Entre tais meios de conhecimento, a estatística começa a 

possibilitar ainda mais o controle e influência do Estado na “gestão" da população e no de-

senvolvimento do que mais tarde viria a se tornar uma economia política, a detenção de um 

saber e mais uma separação marcada do que seria uma racionalidade medieval e a concepção 

de uma população enquanto uma coleção de súditos.  

Um certo interesse pelas questões individuais passa a se justificar e em prol de tais 

conhecimentos, uma permissividade com ares de inocência nos conduziu ao longo da história 

aumentando progressivamente a “prestação de contas” das questões individuais a diversas ins-

tituições, entre elas, as mais atuantes, Estado e Igreja. Interessante notar - levando em conta a 

concepção de governamentalidade de Foucault - que o poder se transforma, mas a sua de-
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tecção pelos indivíduos continua atrelada a um Estado soberano que teria uma ação de fácil 

detecção. 

Tal concepção de um poder em constante transformação, cada vez mais diluído em 

diferentes instituições - como a polícia, por exemplo - acaba por confundir a concepção do 

exercício de poder estatal e dificultar as possibilidades de atuação frente a esses poderes. Tal 

constatação parece nos direcionar à concepção ou à identificação de um poder que se manifes-

ta através de micro-poderes, possibilidade que veremos a partir de então com o desenvolvi-

mento do pensamento genealógico de Foucault.  

A relação entre um Estado e seu fortalecimento interno começam a ser racionalizados, 

influenciando toda uma série de políticas que implicariam no aumento da população, da mão 

de obra, bem como a produção e o intercâmbio entre mercadorias. É a partir daí que o tema da 

biopolítica começa a aparecer nos cursos e incursões teóricas de Foucault, levando em conta a 

intervenção do Estado nas particularidades biológicas e patológicas específicas da população.  

Um poder que visaria à conservação da vida em seu sentido mais rudimentar, no bíos, 

que diferente do sinônimo grego de zoe diz respeito ao caráter biológico dessa vida, entra na 

anatomia e na medicina. Um poder que analisa as condutas e que tem como meta o controle 

das populações, entra em questão na análise genealógica do Estado. Quando tornou-se inter-

essante se pensar em Estado, pensar em bíos? Qual a relação entre duas questões aparente-

mente antagônicas e porque se problematizar a respeito delas? 

Pensar sobre a conservação da vida enquanto forma de exercício de um poder estatal 

se torna eficaz na medida em que promove uma certa permissividade àqueles a quem é dire-

cionado. Mais uma vez, atuar positivamente em prol da vida assume um caráter de “huma-

nismo" deste exercício de poder, que justamente por isso se tornaria tão eficaz. Seu alcance 

sob a perspectiva da incitação positiva aumenta ao estar atrelada à permissão de cada indiví-

duo e, por que não dizer, pela dificuldade de identificação do mesmo. 

No entanto, a biopolítica logo cede a vez à perspectiva dos efeitos dessa tecnologia de 

governo na vida e no corpo dos cidadãos. No fundo adotar a perspectiva externa, genealógica 

do Estado, mais precisamente do desenvolvimento de um governo dos homens, parece ser 

uma importante guinada das questões foucaultianas a partir do curso de 78, na medida em que 

lança luz sobre uma atuação individual. Não se trata mais apenas de apontar como se dá o 

poder, mas começam a se delinear no horizonte as contra-condutas possíveis e pontos de es-
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cape a essa cessação de liberdade transvestida do contrário pelo liberalismo. Começa a se 

formar, ainda de forma sutil, o Foucault da ética. De acordo com Sennelart (2008, p. 530): 

“Trata-se de interrogar o tipo de prática que é a governamentalidade, na medida em que ela 

tem efeitos de objetivação e de veridição quanto aos próprios homens, constituindo-os como 

sujeitos.” 

 Em outras palavras torna-se importante para Foucault pensar o alcance subjetivo de 

tais práticas de governo, na medida em que adotando-se a perspectiva do biopoder é possível 

conceber um alcance e controle da vida dos indivíduos não apenas de caráter objetivo, nas 

condutas e na vida prática. É na medida em que tais práticas constituem a subjetividade, que 

elas adquirem um alcance muito maior que uma concepção de poder relacionada a um Estado 

opressor.  

 O conceito de governamentalidade se associa primeiramente à história ocidental. 

Questão relevante no que se trata de elaborar sobre o termo uma genealogia tal qual Foucault 

acaba realizando no curso. Como dito anteriormente, não se encontrava na antiguidade greco-

romana nenhum tipo de governo dos homens, a não ser aquele que era deliberado, que en-

volvia a escolha do próprio “conduzido" como no caso do aluno em relação ao mestre. Como 

chegamos até aqui e como identificar o ponto preciso com o qual o poder adquire o alcance 

das individualidades e de questões privadas?  

 Tal conceito interessa Foucault na medida que elabora uma relação direta com uma 

condução dos homens de uma forma geral, estabelecendo mais facilmente um diagnóstico de 

vias de escape aos exercícios de poder. Quando se trata de governamentalidade a questão é, 

portanto, relacionada diretamente à condução da população e com isso o fortalecimento do 

regime de poder.  

Uma diferenciação da Antiguidade greco-romana se torna possível na análise das for-

mas de exercício da governamentalidade e sobre o governo. O que se governa a partir de en-

tão são as pessoas, nunca um território, um Estado ou uma estrutura política. Temos então 

uma certa concepção moderna de governo que certamente não é grega. E ao longo do curso 

Foucault faz diversas comparações entre tais formas de viver, entrando em questão a autono-

mia do ascetismo que mais tarde levaria o autor a analisar a Antiguidade e os cuidados de si 

como práticas de liberdade.  
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Para o autor uma das origens da condução do governo dos homens estaria no oriente 

pré-cristão, no qual é possível identificar uma organização de um poder pastoral e da direção 

das almas em que o rei, Deus ou chefe seriam as únicas formas possíveis de pastorado. Entre 

os hebreus só Deus governaria, só Deus seria o pastor. A diluição desse poder em diferentes 

representações se daria com a igreja enquanto instituição hierárquica, mais precisamente com 

o desenvolvimento do cristianismo. O cristianismo adquire então certa autonomia em relação 

ao tema do pastorado, uma vez que pastor passa a ter certa autoridade sobre a vida de seu re-

banho.  

Torna-se interessante pensar, portanto, tal qual Foucault sugere ao longo de boa parte 

de seu percurso teórico, como se constituiu determinado comportamento. Pensar na transfor-

mação hierárquica do cristianismo e diluição do poder divino em representantes “oficiais" de 

Deus na terra é um diagnóstico interessante se quisermos adotar a perspectiva de como se 

constituiu o pastorado sem aceitar, contudo, sua origem divina. Fica mais claro entender o 

motivo pelo qual Foucault associa a governamentalidade com o pastorado e a condução das 

ovelhas por um representante do poder divino na terra e consequentemente a possibilidade da 

formação de um Estado moderno.  

 Tendo a pastoral como pano de fundo, Foucault passa a conceber a relação entre tais 

práticas de condução dos homens e o desenvolvimento e formação do Estado moderno nos 

séculos XVI, XVII e XVIII como uma prática política calculada e refletida. Entra em questão 

certa relação com a obediência dos homens não mais ao rei, mas até então às leis, a um modo 

de vida, a aceitação da intervenção do Estado nessa bíos. Portanto, um deslocamento da sobe-

rania para as técnicas de governo.  

Segundo Candiotto (2012) fica mais claro no presente curso analisar as relações de 

poder pela ótica da governamentalidade, abrindo mão de uma série de dicotomias que en-

volveriam as questões da insegurança e segurança e a necessidade da implementação de seus 

mecanismos nas Cidades, por exemplo. 

A partir desta chave analítica, ele novamente mostra que o Outro é constitutivo do 
Mesmo, que a permissividade da circulação da delinquência está na raiz da raciona-
lização em torno dos discursos sobre a ordem pública, que a produção da insegu-
rança é constituinte do discurso em torno das estratégias securitárias. Ao pensar as- 
sim, ele rompe com a lógica dicotômica e binária segundo a qual a ordem seria a 
negação da desordem, a política o término da guerra, o direito a negação da violên-
cia.  (CANDIOTTO, 2012, p. 23)  
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Com a economia política inaugura-se uma nova arte de governar baseado na limitação 

do governo para obter com isso eficiência máxima baseando-se na naturalidade. Permitir certa 

escassez, permitir a dificuldade de compra, permitir que certas pessoas passem fome, um 

"deixar fazer" baseado no pensamento dos economistas e fisiocratas do século XVIII em que 

a população se transforma de súditos de um príncipe a um conjunto de processos que é pre-

ciso administrar no que tem de natural. (FOUCAULT, 2008, p. 473). E garantir a segurança 

destes fenômenos naturais seria um dos objetivos fundamentais da governamentalidade.  

Como, no entanto, é possível unificar uma população tão heterogênea como a que se 

formou com o surgimento das cidades? Que outra forma viável de controlar as multiplici-

dades, de unificá-las e por que não de controlá-las, sendo de certa maneira mais eficaz e mais 

“positiva" que as disciplinas? Tal prática, estímulo, diz respeito ao desejo. É possível dizer 

que o desejo se torne justamente por isso uma técnica de governo? 

Falar a respeito da sujeição e do controle dos homens mediante incitação positiva do 

desejo ajuda a formular uma concepção positiva da atuação do Estado desmistificando a con-

cepção do “monstro frio” de um Estado soberano no qual os efeitos nos homens seriam de 

total cessação de uma tal liberdade. O desejo nos ajuda a compreender que existe sim uma 

aceitação, que a sujeição não é unilateral e unicamente efeito do domínio total do Estado,    

existe sim uma responsabilidade e uma possibilidade de reação daquele que é assujeitado, 

daquele que aceita “desejar" e parece que tal concepção será desenvolvida mais tarde pelo 

autor, principalmente com a escolha de Kant para inaugurar o curso de 83 O governo de si e 

dos outros com a questão da Aufklarung.  

Se torna importante entender que Foucault busca demonstrar as possibilidades de 

reaver certa autonomia e possibilidades de atuação ao tema da sujeição ao retornar - ainda que 

timidamente - à questão do cidadão grego, ponto que mais tarde retomaremos na discussão. 

Para tanto é preciso aprofundar um pouco mais a questão da governamentalidade e da obe-

diência relacionada ao modelo cristão adotado enquanto prática política para pensar ainda no 

presente capítulo a questão das contra condutas.  

A relação de obediência entre o pastor e as ovelhas se manifesta no modelo cristão do 

pastorado, modelo este que, para o autor, viria a influenciar toda a formação do Estado mo-

derno. Foucault começa a perceber aí as diferenças entre a obediência grega e a moderna en-

quanto formas de compreensão desse exercício de poder; na obediência cristã não há uma fi-
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nalidade ou um tempo limitado, ao contrário na obediência grega encontra-se uma finalidade 

e temporalidade limitada na qual o aluno, por exemplo, ultrapassaria o mestre.  

O modelo do pastorado cristão tem de certa forma como objetivo a obediência, mas 

não apenas isso. De uma maneira negativa é preciso compreender que o modelo do pastor visa 

manter a ordem e uma conduta alinhada fazendo surgir uma submissão do indivíduo a outro 

indivíduo. No caso da governamentalidade moderna chamam a atenção do autor, as contra-

condutas, as revoltas, as desordens, tudo aquilo que indicaria a busca por outros objetivos que 

não a proposta por essa governamentalidade. 

Da mesma maneira a relação com a divindade se difere entre Antiguidade e mo-

dernidade na medida em que, na primeira, o deus grego nunca conduz os homens como ove-

lhas,  (FOUCAULT, 2008, p. 168) apesar de intervir e aconselhar quando preciso. O tema do 

pastorado não tem relevância para os gregos salvo o exemplo de Platão em o Político, em que 

o pastorado só aparece nas pequenas atividades, como no ensino, na medicina, na ginástica, 

na condução da casa; mas nunca pelo homem político. Na modernidade a presença divina 

passa a ter relação com a regulação, com uma certa organização: “Se não há Deus não há 

leis”. (FOUCAULT, 2008, p. 325). 

 As contra condutas são analisadas consequentemente como respostas, como focos de 

resistência a essa governamentalidade. No caso da medicina, por exemplo, a recusa a certas 

medicações, prevenções, a exemplo das vacinas e medidas de contenção das epidemias. Para 

Foucault torna-se, portanto, na medida em que se analisa as práticas de insubmissão e sub-

missão, importante voltar a atenção para essas recusas, uma vez que elas apontam para o que 

mais tarde vai se relacionar ao tema da pesquisa atual, a parresía cínica.  

 Engana-se quem pensa que só interessa a Foucault as manifestações de resistência e de 

certa forma de oposição drástica ao poder. O autor cita, por exemplo, as práticas ascéticas até 

mesmo para diferenciar a espiritualidade cristã das contra condutas místicas e da espirituali-

dade grega, por exemplo. No ascetismo em questão não há compatibilidade com a obediência, 

mas antes, cria-se uma certa autonomia e insubmissão que o classificam como uma contra-

conduta possível. Na concepção moderna o ascetismo toma a forma de um individualismo 

exacerbado, de egoísmo; se concordarmos com a concepção de Foucault, de que o ascetismo 

assegura uma inacessibilidade de um poder exterior a esse mundo interior, fica fácil com-

preender porque se adota uma concepção tão negativa ao termo na modernidade.  
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 A apátheia para os gregos teria relação com uma renúncia aos prazeres visando o con-

trole de si, uma austeridade no sentido de garantir temperança ao se tratar das paixões e não se 

deixar dominar por elas. No caso do cristianismo renunciar às paixões é como renunciar ao 

egoísmo, renunciar a si em prol de uma redenção final. Nesse sentido é possível vislumbrar o 

que mais à frente Foucault encontrará nos cuidados de si ou na Epimeléia Heautôu grega, um 

exercício de si visando a condução e o domínio de si.  

 Foi na tradução do termo proposto por são Gregório de Nazianzo “oikonomía 

psykhôn” ou “economia das almas”, traduzida pelos latinos como “regime das almas” que 

Foucault acabou repensando o termo “conduta”. Tendo identificado nele a melhor tradução 

para o que acontecia com a identificação do poder exercido pelo pastorado e o objetivo da 

condução dos homens. Cabia, no entanto, identificar algumas ambuiguidades presentes no 

próprio termo, que o autor acabou considerando como um dos elementos fundamentais intro-

duzidos pelo pastorado cristão na sociedade ocidental. 

A conduta é, de fato, a atividade que consiste em conduzir, a condução, se vocês 
quiserem, mas é também a maneira como uma pessoa se conduz, a maneira como se 
deixa conduzir, a maneira como é conduzida e como, afinal de contas, ela se com-
porta sob o efeito de uma conduta que seria ato de conduta ou de condução. 
(FOUCAULT, 2008, p.  254) 

 Se a Razão de Estado teria uma certa autonomia, uma detenção de uma certa verdade 

sobre os homens, as contra condutas atuariam justamente no ponto dessa detenção de um 

saber/poder capaz de controlar. Assim como o movimento específico do próprio poder pas-

toral, surgem com as contra condutas ou movimentos que se uniriam ao que ele denominou de 

imensa família dos loucos, doentes, delinquentes - família que tanto interessou Foucault e que 

nos apresenta uma produção de novos saberes -  a possibilidade  de uma identificação de pon-

tos de atuação e de um certo limite da norma.  

 Na individualização do rebanho como parte da técnica do "governo das almas”, identi-

ficada por Foucault na prática do pastorado e mais tarde adotada como prática de governa-

mentalidade, entra em questão uma sujeição mediante a imposição sutil de uma verdade dada. 

Para que essa organização das multiplicidades ocorra, por mais paradoxal que possa parecer, é 

preciso individualizar, é preciso que a constituição do sujeito ocorra tendo em vista seus méri-

tos e culpas, e que estes possam ser acompanhados de forma analítica. 



!  25

 Mas para entender as diferenciações propostas por Foucault entre a sujeição no sujeito 

moderno e a comparação com a subjetivação grega é preciso compreender que a concepção de 

sujeito não é a mesma na Antiguidade, dizendo de uma maneira mais extrema, o sujeito tal 

qual o compreende a filosofia moderna, não existia.  

 Segundo Candiotto (2008) para Foucault só é possível falar em uma teoria do sujeito 

quando emergem no Ocidente as práticas de confissão cristãs e consequentemente o desco-

brimento de evidências da existência do eu psicológico. Antes disso a concepção de ego não 

faria parte da compreensão de si grega. 

 De fato para Vernant (2012) o pensamento grego, a mentalidade do homem antigo, 

estaria profundamente relacionada ao seu papel enquanto cidadão e a vida pública enquanto 

coroamento da atividade humana, sendo a reflexão um privilégio do exercício da razão en-

quanto exercício de seu direito cívico, a liberdade para o grego estaria portanto profunda-

mente relacionada a seu papel enquanto cidadão e relacionado por isso à existência das 

cidades.  

 Se torna crucial levar em conta as concepções de indivíduo e liberdade na Antiguidade 

e modernidade, na medida em que em cada época o homem se compreendia de forma distinta. 

Da mesma maneira se torna crucial entender que tipo de liberdade se trata quando pensamos 

no sujeito antigo e na concepção possível de sujeição.  

 Foucault identifica essa formação do sujeito tal qual concebemos hoje com as práticas 

cristãs e vê nessa constituição da individualidade fator decisivo para formação do pensamento 

político e da governamentalidade tal qual procura problematizar. Para governar os homens é 

preciso, antes, da constituição de uma individualidade, esse ponto é decisivo para que haja 

consequentemente a aceitação da obediência e sujeição relacionadas a uma racionalidade 

política que se deixa determinar pela economia. 
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2.3. DA EPIMELEIA HEAUTOU COMO ALTERNATIVA À ESPIRITUALIZAÇÃO 

CRISTÃ 

 Michel Foucault inicia, na segunda metade da década de 1970, seu audacioso projeto 

de escrever uma história da sexualidade. Tal qual a proposta genealógica vista no final dos 

anos 1970, o autor retorna ao início do século XVII para analisar uma concepção de sexuali-

dade menos discursiva e incitativa, comparando o tema e suas transformações posteriores com 

a modernidade.  

  Em A Vontade de Saber o autor propõe que até tal século - XVII - a sexualidade era 

exercida com menor rigor moral e proliferação que o tema acabou tomando no âmbito dos 

discursos. Uma certa frouxidão nos códigos permitia certas transgressões no que concerne ao 

campo da sexualidade, segundo o autor, uma certa liberdade visível em uma época em que “os 

corpos pavoneavam”. Tal constatação nos remete ao fato de que, antes, uma certa naturalidade 

frente às questões sexuais era mais frequente que a posterior importância que lhe foi dada.  

 No capítulo introdutório ao livro que constitui o primeiro volume de A história da 

sexualidade, denominado Nós, vitorianos, o autor sugere que parte das transformações 

sofridas pela concepção de sexualidade moderna teria relação com a realocação do sexo pela 

família conjugal e pela função reprodutiva. A concepção de uma sexualidade sadia muda con-

forme mudam também as concepções de como e onde praticá-la.  

O casal, legítimo e procriador, dita a lei. Impõe-se como modelo, faz reinar a norma, 
detém a verdade, guarda o direito de falar, reservando-se a princípio do segredo.  No 
espaço social, como no coração de cada moradia, um único lugar de sexualidade 
reconhecida, mas utilitário e fecundo: o quarto dos pais. (FOUCAULT, 2014b, p. 7) 

 Tal mudança estaria possivelmente atrelada ao desenvolvimento das cidades e à trans-

formação da concepção de povo para a de uma população, mais demarcada a partir do século 

XVIII (FOUCAULT, 2014b, p. 18) tal qual concebemos hoje, como um novo fenômeno, um 

problema econômico e político, do qual é preciso pensar em termos de gestão. Uma gestão 

voltada para essa nova constatação de relação entre população-riqueza, de uma população 

com seus fenômenos específicos e suas variáveis. A sexualidade se torna, com essa nova con-
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cepção de população, um dos mecanismos sobre os quais é preciso estender essa “gestão” e 

onde é possível estender o controle das condutas. 

 Os comportamentos fora do normal ou do esperado são “tolerados" em lugares especí-

ficos como em bordéis e casas psiquiátricas: “as palavras, os gestos, então autorizados em 

surdina, trocam-se nesses lugares a preço alto.” (FOUCAULT, 2014b, p. 9). Em outras 

palavras, uma certa interdição que longe de cessar estimula tais intercorrências sob um véu de 

hipocrisia, assim, o que não é visto não é tido com real.  

 O tema se torna então polêmico na medida em que, ao mesmo tempo, se restringem as 

práticas e se incitam os discursos sobre o sexo. Para tanto certa restrição prática que acaba 

gerando uma proliferação de discursos e, porque não dizer, uma valorização de um tema até 

então visto com certa indiferença discursiva pelo menos. A antiguidade começa a despontar 

como uma possibilidade de compreensão do tema e das condutas anteriores à modernidade. 

Como agiam os Antigos em relação ao sexo e aos seus discursos?  

 O sexo passa a adquirir com essa dinâmica repressiva nos comportamentos, mas inci-

tativa nos discursos, uma quase “onipresença”. Para Foucault (2014b, p. 12) tal fato se deve 

ao lugar privilegiado que os discursos sobre o sexo ocupam até então “…o sexo, a revelação 

da verdade, a inversão da lei do mundo, o anúncio de um novo dia e a promessa de uma certa 

felicidade estão ligados entre si.” 

 Foucault busca saber também a respeito do que dizem sobre o sexo, quem o faz, os 

lugares, bem como as formas sobre as quais o tema foi encarado ao longo da história, as insti-

tuições que incitam, armazenam e difundem os discursos sobre o tema, criando com isso toda 

uma “colocação do sexo em discurso”. (FOUCAULT, 2014b, p. 17). Tal problematização 

permitiria identificar sob quais formas o poder pode acessar as linhas mais tênues e individu-

ais das condutas, atingir as formas mais discretas e raras dos desejos, em outras palavras, 

identificar os efeitos do poder no controle dos prazeres e na vida cotidiana dos indivíduos. 

 Apesar do tema do ascetismo ser recorrente mesmo em autores cristãos, a apropriação 

do tema da sexualidade enquanto uma preocupação com a conduta de cada indivíduo fez parte 

de um processo influenciado pelo desenvolvimento do capitalismo, a influência do cristianis-

mo e as práticas de regulação dos indivíduos através de um cuidado vindo do Estado. A difer-

enciação entre a ascese cristã e a transformação do sexo em assunto velado parece ter ga-

nhado contornos mais nítidos, conforme veremos mais a frente, com a confissão.  
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 Foucault (2014b) cita ainda o desenvolvimento de toda uma atenção voltada para o 

tema da sexualidade no século XVII relacionada ao desenvolvimento do capitalismo na medi-

da em que o sexo começava a se tornar incompatível com a colocação e força dissipada do 

trabalho. Era preciso que o estímulo à prática se desse a nível reprodutivo apenas.  

 Na medida em que o autor começa a pensar pelas vias de uma incitação positiva e não 

mais na negatividade de uma restrição apenas, as formas de problematizar a questão da cons-

tituição do indivíduo mediante a questão da sexualidade são ampliadas. Exatamente por isso 

Foucault parece adotar conversões no pensamento que são, na verdade, transformações do 

mesmo tema, antes inimagináveis. Pensar a sexualidade enquanto modo de subjetivação teria 

relação com essa transformação e a questão da antiguidade com o alcance do pensamento do 

autor.  

 Essa nova concepção de um poder que incita, controla e penetra no cotidiano dos indi-

víduos vê na sexualidade uma chave para que esse controle ocorra. A aparente hipótese re-

pressiva deixa esconder um caráter de estímulo no nível dos discursos ao mesmo tempo que 

restringe o tema da sexualidade no enunciado. A questão se torna então relacionada muito 

mais à maneira e à ocasião em que se fala de sexo que propriamente uma anulação do tema. 

Mas o essencial é a multiplicação dos discursos sobre o sexo no próprio campo do 
exercício do poder: incitação institucional a falar do sexo e a falar dele cada vez 
mais; obstinação das instâncias do poder a ouvir falar e a fazê-lo falar ele próprio 
sob a forma da articulação explícita e do detalhe infinitamente acumulado.   
(FOUCAULT, 2014b, p. 20) 

 Para Foucault tal hipótese da colocação do sexo em discurso é visível até mesmo na 

chamada literatura transgressiva de Sade e do anônimo My secret life publicado na forma de 

um diário ou uma narrativa transgressiva das práticas sexuais de um autor desconhecido. Tais 

práticas seriam mais uma das formas de incitação dos discursos servindo inocentemente como 

parte desse projeto de poder com vestes de transgressão e liberdade. Em outras palavras, a 

questão da incitação do sexo teria sido tão eficaz enquanto infiltração do poder na esfera pri-

vada, que até mesmo a transgressão assumiria sua forma enquanto única “resistência” possí-

vel, a naturalização de tais práticas enquanto vistas na aphrodisia grega parecem nos conduzir 

mais perto de uma autonomia que essa pseudo transgressão levaria mas, por ora, permanece-

remos na modernidade.  
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 Assim como visto na última seção, é importante pensar na constituição de uma indi-

vidualidade enquanto forma de controle. Foucault nota que a questão da incitação dos discur-

sos sobre o sexo teria relação com as práticas cristãs da condução das condutas e da confissão. 

Quanto mais se incita a falar sobre os pecados, sobre a sexualidade, maior o controle e conse-

quentemente maior a concepção e a formação de uma individualidade relacionada e cons-

tituída mediante a prática dos prazeres, mediante uma "vontade de saber". Vê-se na pastoral 

cristã também uma influência na formação e na concepção de uma sexualidade moderna con-

forme visto no tema da governamentalidade na seção anterior.  

 Há um certo paradoxo relacionado a quem fala e a quem é direcionada a fala. Quanto 

mais detalhes houver na confissão, mais completa ela se torna, quanto mais detalhado for o 

relato, quanto mais minuciosos forem os exames do ato sexual, melhor. Tudo deve ser dito e 

ao mesmo tempo - segundo essa nova pastoral - o sexo não deve, fora a confissão aparente-

mente, ser mencionado sem prudência. 

 Na medida em que se julga um indivíduo pela prática da confissão, consequentemente 

absolvendo-o e perdoando mediante certas condutas, torna-se comparável, e porque não dizer 

complementar, tal regulação com o caso da intervenção estatal, a administração de certas 

práticas dos indivíduos torna-se caso de polícia. Uma majoração ordenada das forças coletivas 

e individuais entra em questão no controle desse “novo fenômeno que é a população” (FOU-

CAULT, 2014b, p. 28). 

 Uma incitação rumo a um rigoroso exame de si mesmo direcionado a uma identifi-

cação de tudo aquilo que possa se associar ao pecado e à carne. O exame se estenderia aos 

sentidos, à memória, à vontade, aos pensamentos, aos sonhos e às condutas. É preciso atenção 

precisa sobre cada movimento, fazendo do desejo e tudo o que passa a constituí-lo um discur-

so do qual nada deve escapar se o objetivo da redenção entra em questão.  

 Surge toda uma análise sobre a conduta sexual da população e sua intervenção como 

modo de controle. O sexo torna-se objeto de discurso e sua incitação relacionada ao constante 

interesse que o tema e seu “segredo" suscitam. Um vocabulário específico começa a surgir na 

medida em que os saberes sobre o sexo proliferam, paralelamente uma série de medidas viabi-

lizam certo controle sobre as condutas mediante condenações judiciais, controles pedagógicos 

e tratamentos médicos, por exemplo. 
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 Pode-se dizer que todo um conceito sobre o tema da sexualidade seria formulado na 

medida que não se concebia anteriormente - no caso da Antiguidade greco-romana por exem-

plo - um nome específico para definir toda uma série de práticas centradas em um objetivo 

final, qual seja: a genitalidade. Podemos comparar as limitações relacionadas ao termo sexual-

idade e aphrodisia, na medida em que, no primeiro, o objetivo final é genital enquanto no  

segundo relacionado a uma série de infinitas possibilidades de conduta sem necessariamente 

ter como objetivo final a questão genital. 

 Tais práticas passam a ser regidas por uma série de regras e prescrições condizentes 

com a influência da pastoral cristã e da lei civil. Regras que se estabeleciam tendo como base 

as relações matrimoniais e toda uma série de sexualidades periféricas; o lícito e ilícito teriam 

como referências a instância familiar e a questão da aliança heterossexual. As mesmas          

sexualidades periféricas teriam incorporado novas especificações dos indivíduos e suas "per-

versões" que não se adequam ao modelo familiar.  

 O crescimento das perversões estaria relacionado a uma interferência cada vez maior 

do poder sobre os corpos e a regulação dos prazeres dos indivíduos. Em certa medida, uma 

concepção de que o poder incitaria na medida em que diz não, divulga, estimula o discurso, 

cria patologia e adequa as perversões a novas categorias. O sexo constitui-se como objeto de 

verdade, como aparelho de produção de verdade, em que aquele que condena, que classifica, 

torna-se o produtor, o dono dessa verdade.  

 Abre-se a possibilidade, por meio de toda essa criação de discursos sobre o sexo, de 

realocar, agrupar o indivíduo em determinada posição, tendo como base e medida sua conduta 

sexual. O comportamento sexual passa a determinar e constituir certo papel social do indiví-

duo tendo como base toda uma normatividade e a constante criação de patologias que passam 

a explicar todo comportamento que fuja a determinada ordem.  

 A verdade sobre o sexo tem o poder de salvar aquele que a pronuncia na medida em 

que pode salvar a alma, salvar o corpo do indivíduo. Um assunto de caráter privado vê-se 

transformado em questão de Estado na medida em que se controla por meio dele uma certa 

higiene ou pureza de âmbito tanto médico quanto religioso. Em prol do “bem" é preciso dis-

cursar, falar sobre a intimidade de forma ampla e minuciosa, abrindo - como se fosse possível 

- o acesso aos mais íntimos segredos dos indivíduos. Vê-se o sexo anexado a todo um campo 
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de racionalidade ao qual o indivíduo se vê inteiramente relacionado, constituído e assujeitado 

a partir do “signo de uma lógica da concupiscência e do desejo”. (FOUCAULT, 2014b, p. 86). 

 Não se trata aqui de um poder unificado e identificável com metas claras e objetivas, 

trata-se de um poder difuso no qual sua condição de possibilidade se relaciona a seus suportes 

móveis e seus efeitos periféricos. Ele se exerce, portanto, a partir de inúmeros pontos e por 

meio de relações desiguais nas quais até as relações aparentemente inofensivas fazem parte, 

como as relações familiares, por exemplo. Se torna importante pensar nas inúmeras formas de 

exercício de poder para além do “monstro frio" de um Estado opressor, mas presentes nas re-

lações familiares, nas relações de trabalho e em diferente níveis hierárquicos, de poder ou a-

tuação.  

 Foucault chama atenção para a fragilidade desse mesmo poder, pois onde ele se exer-

ce, se abre da mesma maneira, uma possibilidade de resistência. De modo que o discurso não 

é uniforme e estável, ele também expõe e debilita o poder da mesma forma em que o produz e 

veicula. Identificar suas atuações capilares nos permite atuar com a proximidade que um 

poder unificado, distante e absoluto impediria.  

 Em certa medida, o que Foucault propõe é que a normalização da sexualidade é a 

condição de sua própria produção. A sexualidade aprovada enquanto aliança familiar faz sur-

gir uma série de personagens patologizados como a mulher histérica, o homossexual, a esposa 

frígida, etc., todos relacionados a uma lógica binária de funcionamento segundo a qual o sexo 

conjugal ocuparia seu lugar privilegiado. O terapeuta teria o papel de adequar os indivíduos 

sexualmente no modelo familiar, tornando tudo o que é externo ao modelo do casamento uma 

patologia, uma anomalia. 

 De certa forma é possível dizer que, ao tratar o sexo como uma questão passível de 

controle, vê-se um toda uma ampliação das formas de exercício do poder, tratando a questão 

do desejo, da intimidade do indivíduo como questões em que a normatividade se faz 

necessária. É possível dizer que nossa sujeição já se encontra passível de ser formulada em 

níveis muito profundos, encontrando na questão privada do desejo território para um sutil e-

xercício do poder.  

 Embora reconheça que a relação entre a sexualidade e a força de trabalho se transfor-

mem, à medida em que se desenvolve o capitalismo, uma vez que - a partir do século XIX - 

não faz mais sentido se pensar na hipótese repressiva da energia sexual sendo dissipada, mas 
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numa canalização dessa energia voltada para fins econômicos, mais uma vez, para Foucault 

(2014b), é preciso pensar antes em uma produção do sexo ao invés de sua repressão. Tal 

transformação é vista na medida em que o desejo passa a conduzir diferentes esferas da vida, 

todo o desenvolvimento de uma economia regida pela lógica desse mesmo desejo teria tido 

sua influência no processo de canalização e transformação da energia sexual.  

 E pensando em termos de produção, de um controle que incita mesmo aparentando 

reprimir, alguns dispositivos permitem que essa “positividade" do poder aconteça. Toda essa 

tecnologia do sexo vai ser ordenada por mecanismos que a tornam possíveis, como a institui-

ção médica, que vai separar na passagem do século XVIII para o XIX uma medicina geral 

para uma medicina específica do sexo.  Sob a ótica da proliferação de doenças e patologias, 

ao mesmo tempo, a segurança do sexo, sob a égide da aliança matrimonial, se torna um caso 

de saúde pública reforçada pelo médico, pelo psiquiatra.  

 Projeto que viabilizou e passa a justificar todo um controle sobre os nascimentos, 

mortes, sobrevivências e casamentos. A sexualidade se torna uma questão médica e política, 

portanto seus dados, seus números, devem ser administrados. Mas ao contrário do que Fou-

cault encontrou na antiguidade, não se tratava de um ascetismo ou renúncia em relação às 

práticas sexuais, mas trata-se antes de uma maximização da vida, intensificação do corpo e 

uma problematização da saúde.  

 O poder do soberano antes visível pelo controle e poder sobre a morte passa a ter re-

lação com a administração dos corpos e da vida. Por meio dessa ótica é possível pensar na 

concepção de um biopoder, elemento indispensável para o desenvolvimento do capitalismo 

porque viabiliza um controle dos corpos sendo voltado para as especificidades e individuali-

dades da população em um nível extremo que mais tarde permitirá sua condução. O que torna 

esse controle tão eficaz, sobretudo, é sua aparência democrática, pois atua sobre as 

“vontades”, sobre os desejos e prazeres, não assume uma aparência repressiva, negativa.  

 Foucault (2014b) sugere que pensando sob a ótica de uma maximização da vida, é 

possível pensar não em termos de sujeição de uma classe dominante sobre uma classe domi-

nada. Ele propõe um interessante ponto de vista sobre a constituição de uma superioridade 

baseada em uma afirmação de si, da sua saúde, seus prazeres e seu próprio corpo. De uma 

auto afirmação de uma classe com o objetivo de demarcar seu valor diferencial, sua superiori-
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dade, dos quais deve - através de uma tecnologia do sexo - se preservar dos perigos e contatos 

com uma classe inferior.  

 Então ao invés de pensar em termos de castração da sexualidade burguesa, Foucault 

propõe pensar em termos de uma classe que criaria sua sexualidade, demarcando um corpo 

específico com determinada saúde, higiene, raça. Um projeto de vigor, de expansão de força, 

como um processo de hegemonia comprovadamente visível a nível físico. A proposta de uma 

burguesia reprimida acaba sendo substituída por um projeto mais positivo de conduta no âm-

bito sexual, mas demarcando uma diferenciação nítida, uma exclusão baseada em uma trans-

formação forjada com ares de superioridade de raça.  

 Questão oposta vista no corpo do proletariado, mas não por marcas de uma forçada 

rejeição ao corpo ou à sexualidade deste, mas visível na superioridade de outrem. As 

condições de vida do proletariado no século XIX demonstram as disparidades visíveis ainda 

hoje na diferenciação estética de uma classe para outra.  

 A questão do corpo do proletariado só se tornou problema porque os problemas de 

contágio e epidemias começam a surgir e se tornar questão de Estado. Daí se torna importante 

pensar na implementação de políticas referentes ao dispositivo de sexualidade para a classe 

explorada.  

 Com o biopoder desenvolve-se todo um saber, toda uma série de conhecimentos sobre 

a vida, toda uma inserção controlada dos corpos e ajustamento da população aos processos 

econômicos entram em questão. Não se trata mais de quantificar as mortes, mas de organizar 

os vivos, distribuí-los numa unidade. 

Uma sociedade normalizadora é o efeito histórico de uma tecnologia de poder cen-
trada na vida. Por referência às sociedades que conhecemos até o século XVIII, nós 
entramos em uma fase de regressão jurídica; as Constituições escritas no mundo 
inteiro a partir da Revolução Francesa, os códigos redigidos e reformados, toda uma 
atividade legislativa permanente e ruidosa não devem iludir-nos: são formas que 
tornam aceitável um poder essencialmente normalizador. (FOUCAULT, 2014b, p.
156) 

O autor sugere - no final de A vontade de saber - sobre a importância de levar em con-

ta a força associada ao sexo no que tange ao vigor político, mas também biológico de uma 

sociedade. Canalizada essa força, ela se torna uma importante chave individualizante na me-

dida em que é possível analisá-la e consequentemente constituí-la direcionando-a para fins 

específicos que não a expressão individual ou não normativa. 
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 Retornando à seção anterior em que é possível pensar a questão da sujeição atrelada à 

questão da individualização, da constituição de uma vida privada reforçada pelo desenvolvi-

mento do capitalismo, na medida em que ao mesmo tempo em que se "diferencia" - individua-

liza dentro de um espectro do conhecido, dos modelos pré-concebidos até mesmo de diferença 

- se normaliza, se conduz. É sobretudo nesse hiato dos oito anos que separam a publicação de 

A vontade de saber dos outros dois volumes da História da sexualidade que Foucault parece 

mudar o percurso adotado indo um pouco mais longe na direção de uma moral antiga.  

 Na Antiguidade greco-romana a questão da sujeição assume outras formas na medida 

em que o autor começa a pensar nas práticas de si e no sujeito antigo como pistas para enten-

der a sujeição do homem moderno. A questão é complexa. Mas parece apontar para uma 

compreensão da liberdade grega e da questão das práticas de subjetivação como chave para 

uma atuação possível na qual o sexo não teria o domínio que veríamos hoje em nossas so-

ciedades desde a modernidade.   
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2.4. A HISTÓRIA DA SEXUALIDADE E O RETORNO DE SI NA GRÉCIA ANTIGA 

 Uma moral relacionada a um modo, a um estilo de vida. Entre os anos que separam a 

publicação do primeiro volume de A história da sexualidade e os dois últimos volumes, Fou-

cault parece ter encontrado na Antiguidade greco-romana uma concepção de sexualidade dis-

tinta da concepção moderna, dessa vez mais relacionada a uma constituição da subjetividade, 

bem como a constituição de uma determinada estética do viver em detrimento de uma ade-

quação a certas normas tal qual visto na sexualidade moderna. 

 Pensar a sexualidade na Antiguidade é pensar nas condições pelas quais o ser humano 

problematiza sua existência. A prática estaria mais relacionada a uma transformação indivi-

dual calculada por uma certa forma de viver que propriamente uma preocupação com 

questões relativas à regulação dessas mesmas práticas. Então pode se dizer que havia entre os 

gregos uma indiferença no que tange a temas referentes à natureza do ato sexual, à fidelidade 

monogâmica, às relações homossexuais e à castidade e mais uma preocupação estética que 

propriamente normativa.  

 Pode-se dizer que a sexualidade seria uma das formas ou práticas voluntárias das quais 

se fixariam modos de conduta rumo a uma transformação ou modificação do sujeito. Com 

isso seria possível uma condução de uma vida com certos valores estéticos, criando-se toda 

uma racionalidade baseada - no caso da sexualidade - em uma austeridade pela qual o sujeito 

é capaz de se controlar e se conduzir rumo a uma vida bela.  

Da antiguidade ao cristianismo, passa-se de uma moral que era essencialmente a 
busca de uma ética pessoal a uma moral como obediência a um sistema de regras. Se 
me interessei pela Antiguidade foi porque, por toda uma série de razões, a ideia de 
uma moral como obediência a um código de regras está, agora, desaparecendo, já 
desapareceu. E a essa ausência de moral responde, deve responder, uma busca que é 
a de uma estética da existência.” (VEYNE, 2011, p. 219) 

 A constituição do sujeito moral, a determinação dessa substância ética estava na An-

tiguidade atrelada a modos de subjetivação e a determinadas práticas de si que envolveriam 

toda uma “ascética”, mas aqui com uma nítida diferenciação da moral moderna e da influên-

cia do cristianismo nas condutas. Não se trata de normalizar as condutas mediante certas re-

gras, mas da constituição do sujeito moral se baseando mais no princípio de uma temperança 
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que propriamente em uma dialética do que se deve ou não deve fazer. Em outras palavras, 

uma liberdade de se controlar os próprios prazeres, uma temperança ou Sophrosune.  

 A começar pelo próprio termo, a sexualidade na modernidade teria relação com um 

número mais restrito de práticas relacionadas a um fim específico da genitalidade. No caso da 

Aphrodisia não é possível limitar o termo, que significa algo muito mais amplo e se relaciona 

aos gestos que proporcionam prazer de uma forma ou de outra, o que não diz respeito exclu-

sivamente ao ato sexual em si mesmo.  

 A Aphrodisia, o erotismo, assim como a Ekonomia e a dietétika constituíam partes de 

uma mesma estética da existência. Como os prazeres contribuíram para a constituição dessa 

vida bela? Não se trata de quantificar ou prescrever maneiras de se legitimar ou deslegitimar o 

ato, mas saber em uma análise de intensidade, se se é dominado por esses prazeres ou não. Da 

mesma maneira era esperado de todo sujeito que desejava uma vida bela um certo domínio no 

âmbito da casa, das economias e da dietética. Tratava-se portanto de certa temperança em re-

lação aos desejos.  

 Cabe perguntar ainda a respeito dos aphrodisia, somos dominados ou dominamos o 

desejo? O desejo nos constitui na medida em que domina a nossa vida e escolhas? A questão 

para o grego era saber quantificar, identificar quando determinados prazeres ultrapassaram 

certo domínio ou autonomia em relação a si mesmo, sobre um excesso que vai além da nece-

ssidade e que pode justamente por isso se tornar um mecanismo de controle posterior em ou-

tras civilizações.  

 Criar certa liberdade em relação aos prazeres é a grande questão quando se trata de 

falar de uma austeridade na antiguidade. O perigo da aphrodisia é perder a temperança e se 

tornar um escravo dos prazeres, perder o domínio de si, da soberania de si. Entra em questão 

um termo que não prega uma pureza em relação a essa austeridade, trata-se mais especifica-

mente da tal temperança, da sophrasune. 

 Mas essa temperança não se relacionava apenas no âmbito dos prazeres sexuais, estes 

se referiam a uma parcela das práticas das quais era necessário dominar. Na dietética, por ex-

emplo, a questão do regime se tornava crucial para ampliar a capacidade do corpo mediante a 

mesma sophrasune das aphrodisia.  

 Mas uma predominância do tema, ou dos discursos sobre a sexualidade, é visível na 

modernidade. Por que entre os antigos o tema era tão importante quanto a dietética ou quanto 
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a economia, por exemplo? O sexo tido como a verdade, nas práticas, nas condutas, chama a 

atenção de Foucault na medida em que na antiguidade não se notava tamanha relevância dis-

cursiva endereçada ao tema, mas apenas atenção a mais uma das esferas da vida nos quais era 

essencial estabelecer um domínio.  

 Na medida em que só é viável o domínio do outro quando se estabelece um domínio 

de si, é compreensível que o tema da constituição de uma soberania de si mediante certas 

práticas ascéticas, fazia sentido para o cidadão grego atuante na ágora. E o exemplo de Al-

cebíades de Platão, do jovem aspirante a governante da cidade, será um importante exemplo 

introdutório dos cuidados de si ou da Epimeléia heautou no curso do College de France de 82 

A hermenêutica do sujeito. 

 Tanto no curso de 82 quanto no terceiro livro da História da sexualidade - O cuidado 

de si, Foucault investe sua atenção nesse conjunto de práticas adotadas na Antiguidade que 

podem ser também entendidas como “artes da existência”. Tendo a literatura oneirocrítica da 

interpretação do sonhos de Artemidoro como introdução ao tema e chave para compreensão 

de si e dos fenômenos relacionados à gestão da existência do indivíduo, bem como uma 

preparação para os acontecimentos futuros. 

 Vê-se na interpretação dos sonhos de Artemidoro toda uma naturalidade em relação 

aos prazeres, estes estariam mais relacionados à interpretação dos símbolos oferecidos pelo 

sonho como chave de condução da vida e presságio de acontecimentos. O exemplo do ato 

sexual interpretado como um jogo de superioridade e inferioridade, sendo a penetração a 

chave para interpretação da condição - de dominação ou submissão - dos indivíduos ali repre-

sentados. Um sonho bom, portanto, representa por meio do ato sexual a hierarquia de quem 

“conduz” o sexo como uma representação da relação que deve ocorrer na realidade. Para o 

grego a questão da hierarquia, no exemplo dado, seria mais importante que a validação ou 

classificação do ato entre lícito ou ilícito.  

Em compensação, o que se marca nos textos dos primeiro séculos - mais do que 
novas interdições sobre os atos - é a insistência sobre a atenção que convém ter para 
consigo mesmo; é a modalidade, a amplitude, a permanência, a exatidão da vigilân-
cia que é solicitada; é a inquietação com todos os distúrbios do corpo e da alma que 
é preciso evitar por meio de uma regime austero; é a importância de se respeitar a si 
mesmo, não simplesmente seu próprio status, mas em seu próprio ser racional, su-
portando a privação dos prazeres ou limitando seu uso ao casamento ou à procria-
ção. Em resumo - e em primeiríssima aproximação - , essa majoração da austeridade 
sexual na reflexão moral não toma a forma de um estreitamento do código que de-
fine os atos proibidos, mas a de uma intensificação da relação consigo pela qual o 
sujeito se constitui enquanto sujeito de seus atos. (FOUCAULT, 2014c, p. 53)  
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 Encontramos na prática dos cuidados de si, da Epimeleia Heautou, movimento, ativi-

dade e exercício tal qual a concepção grega de Áskesis. Diferente de uma ascese tal qual se 

concebe o termo na modernidade, a ascese grega diz respeito ao exercício. De certa maneira, 

trata-se de uma forma efetiva de se adotar práticas relacionadas a uma conversão a si mesmo. 

Epimeleia diz respeito a formas variadas de atividade, no caso da Epimeleia heautou ou dos 

cuidados de si, atividades de si para si.  

 Seria necessário, por isso, reservar um momento do dia para tais práticas que incluem 

regimes de saúde, exercícios físicos sem excesso, as meditações, leituras, anotações e análises 

do dia transcorrido. Em Marco Aurélio encontra-se um estímulo a um trabalho de reativação 

dos princípios e argumentos racionais a fim de evitar sofrer os efeitos das ações externas de 

outros e de circunstâncias variadas. Tal controle é chamado pelo autor de uma “anacorese de 

si  próprio”.  

 Tal exame diário dos fatos transcorridos não dizem respeito a uma análise moral no 

sentido de um sentimento de culpa ou remorso, mas para uma constatação e reconhecimento 

do fracasso que ocasionaria uma eventual meditação sobre a própria falha. Então o erro na 

Antiguidade está mais relacionado a uma preocupação com uma reelaboração de si e conse-

quentemente suas falhas que propriamente a uma culpa ou autopunição frequentes no caso da 

ascese cristã.  

 Abster-se dos supérfluos e ater-se ao essencial. Foucault encontra em Sêneca, no curso 

de 82, o estímulo a pequenos estágios de pobreza para familiarização com esse mínimo essen-

cial, praticar essa austeridade de abrir mão dos excessos para que, se porventura tal falha 

aconteça, o sujeito não venha a se desesperar.  

 Nas práticas das correspondências e do aconselhamento Foucault (2014a) chama a 

atenção para um caráter social da prática dos cuidados de si. Na forma do aconselhamento, da 

tutela de um mestre ou das correspondências entre amigos, os cuidados assumem o aspecto 

mais social dessas práticas, além da questão da condução do outro, se torna relevante a re-

lação e a troca entre um ou mais sujeitos. A comunicação torna-se central no tema dos cuida-

dos uma vez que em determinadas ocasiões aquele que cuida de si não é capaz de auto - 

análise. 

 No texto de Galeno sobre a cura das paixões ele aconselha que se torne importante 

para quem quer cuidar de si contar com a ajuda de outro, mas que esse outro seja hierarqui-
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camente falando superior a aquele que o procura. “(…) ele não recomenda, entretanto, um 

técnico conhecido por sua competência e seu saber, mas simplesmente um homem de boa re-

putação, cuja intransigente franqueza pode-se ter a oportunidade de experimentar.” (FOU-

CAULT, 2014c, p. 68). 

 Tais práticas, exercícios, austeridade com relação aos prazeres estão relacionados na 

Antiguidade greco-romana a um controle de si que é prova de poder e garantia de liberdade 

com relação a fatores externos que possam vir a ocorrer. Em outras palavras um desenvolvi-

mento de si que garantirá que não se ligará ao que não depende do próprio domínio.  

 O objetivo de se assumir tais práticas estaria relacionado mais como conversão do 

olhar que uma transformação na conduta. A epistrophe eis heauton  sugere uma conversão do 6

olhar do exterior para si mesmo, em que a proposta é que a busca do necessário para si deva 

ser buscado no próprio sujeito. O objetivo final de tal conversão se relaciona a uma ética do 

domínio, tal qual a compreendiam os antigos:  

Trata-se da única parte de nossa vida que é sagrada e inviolável, que escapa a todos 
os acasos humanos, que está livre do império da fortuna, que a pobreza não desor-
dena, nem o temor, nem a incursão das doenças; ela não pode ser perturbada nem 
arrebatada; perpétua e serena é a sua posse. (SÉNÈQUE, X, 4 e XV, 5 apud  FOU-
CAULT, 2014c, p. 84)  

 A moral sexual encontra-se como parte dessas técnicas, dessa arte de viver, na medida 

em que encontra-se nela uma possibilidade de desenvolver uma austeridade relacionada ao 

controle dos prazeres como formação ética e estética do modo de vida do sujeito. Mediante 

um controle de si e dos prazeres é possível se constituir enquanto sujeito soberano sobre si 

mesmo e sobre as circunstâncias externas. Coloca-se a questão da verdade do que se é, de 

como se portar, como reagir às circunstâncias externas, no centro da questão da constituição 

do sujeito moral, tendo o prazer sexual como substância ética da ordem da força.  

 Mas Foucault (2014c) identifica toda essa formação de uma cultura de si atrelada ao 

declínio das cidades-Estado no século III a.C. tendo relação com um recuo geral da vida 

política, em que o cidadão tinha autonomia nas atividades cívicas das cidades. Torna-se por 

isso crescente o valor dado à existência pessoal e à vida privada. Justifica-se, portanto, com o 

advento do tema imperial a crescente transformação da ascese religiosa se infiltrando mais 

 Expressão citada em ÉPICTÈTE, Entretiens, I, 4, 18, III, 16, 15; III, 22, 39, III, 23, 37; III, 24-106; Manuel, 41 6

apud FOUCAULT, M. (2014c,  p. 83).
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tarde na vida privada dos cidadãos na medida que essa mudança na perda de autonomia cívica 

das classes dominantes ocasiona uma reorganização muito mais complexa e descontínua que 

o fechado espaço das pequenas Cidades-estado.  

É importante permanecer nesse ponto de transição que vivenciou o cidadão Greco- 

romano na formação dessa instigante cultura de si. Seus desdobramentos não nos interessam 

por ora, na medida que se trata justamente dessa autonomia constituída pelas práticas de si em 

relação ao poder que nos interessa permanecer justamente para repensar a nossa concepção de 

moralidade, compreensão e atuação frente aos exercícios de poder. 

 Para Foucault esse retraimento a si mesmo como alternativa à perda da participação 

nas questões e atividades cívicas não configuraria - ainda - uma perda na participação política 

pelo cidadão grego. Tal afastamento possibilitou uma problematização ainda maior pois, se 

afastando o sujeito, teria uma visão ampla e aprofundada de si e do outro e portanto das 

questões políticas que o afetaram.  

 A atividade política passa a fazer parte de um “ato pessoal”, uma forma de vida, uma 

forma de atuar e exercitar quem se é. Torna-se por isso importante que a formação do sujeito 

enquanto sujeito ético preceda sua atuação na pólis. Vale por isso mais uma vez retornar aos 

conselhos de Sócrates a Alcebíades e à prevalência de uma constituição de si anterior à parti-

cipação política, "…uma cidade só pode ser feliz e bem governada com a condição de seus 

chefes serem virtuosos.” (FOUCAULT, 2014c, p. 115). 

 Sua virtude não será necessária enquanto expressão hegemônica, mas interessava ao 

grego antigo saber se o governante teria capacidade de se governar, mesmo em meio a tantos 

desafios ocasionados pelas intempéries do poder. Sua razão pessoal influenciaria seu agir e  

consequentemente a condução dos outros.  

 Foucault (2014c, p. 116) cita o problema da virtude do imperador e o fato de que só 

constituindo um êthos, só se ocupando consigo, que o governante saberá dominar suas 

paixões e garantirá, mediante o exercício da sua razão, o reconhecimento dos limites de seu 

próprio poder político. Marco Aurélio exemplificaria essa experiência de exercício do poder 

na medida em que praticaria os cuidados de si e o desenvolvimento das virtudes pessoais me-

diante a escrita.  

 Antes de imaginar que a constituição de uma cultura de si - no decorrer do período 

helenístico e no início do império - tenha relação com um retraimento individualista e a valo-
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rização da vida privada característicos da vida burguesa capitalista, na Antiguidade trata-se 

antes de uma crise da subjetivação. Na tentativa de reencontrar seu papel cívico perdido, este 

retraimento teria mais relação com um esforço na não aceitação de regras e sua sujeição a elas 

e a uma constituição de um sujeito moral de suas condutas.  

 De igual forma pode-se conceber a relação da medicina e da autonomia do saber dos 

médicos em relação ao cidadão grego. Os cuidados que se estabeleciam consigo mesmo es-

tariam muito mais relacionados a um saber que não dependeria da sujeição à autoridade médi-

ca e à regência da vida nos mínimos detalhes. Então era a respeito de adquirir um saber e 

definir uma maneira de viver, uma relação refletida consigo. Segundo Foucault: "Tal é o con-

selho dado por Areteu: adquirir, quando se é jovem, conhecimentos suficiente para poder ser, 

no decorrer da vida e nas circunstâncias comuns, seu próprio conselheiro de saúde.” (FOU-

CAULT, 2014c, p. 128) 

 Da mesma maneira retorna-se ao tema da austeridade sexual. Durante toda a Anti-

guidade nota-se uma insistência recorrente ao tema da abstinência e seus efeitos sobre os cor-

pos e saúde dos indivíduos. A tendência comum é atribuir efeitos positivos à abstenção mas 

nota-se relevância na questão da temperança, é através do controle de si que se adquire a 

força, de igual forma quem não a tem, mesmo sendo forte, se enfraqueceria. As prescrições 

em sua maioria, por exemplo em Rufo e Galeno, estariam mais relacionadas à quantidade que 

propriamente às formas do ato sexual.  

 Mas as formas de trabalho de si mediante essa temperança dos desejos sexuais estão 

relacionadas também a uma série de prescrições como as do momento oportuno, hora do dia e 

estação do ano. A procriação deve ocorrer no momento mais saudável dos pais. O regime 

deve ser completo não só em relação ao corpo, mas deve ser levada em conta a alma do indi-

víduo, segundo Ateneu (apud FOUCAULT, 2014, p. 165), não se deve deixar que os desejos 

ultrapassem nossas próprias forças.  

 E apesar da relação entre os rapazes e o casamento serem amplamente discutidos entre 

os gregos, não se chega a uma conclusão moral a respeito da melhor conduta a se adotar. Um 

traço comum é que deve-se através da conduta sexual e sua forma de praticá-la; lembrar o que 

se é. 

 A meticulosidade e importância com relação aos detalhes das práticas sexuais tem iní-

cio a partir da Idade Média. Com o modelo da pastoral cristã, tudo será regulado: posições, 
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frequências e gestos. A conjugalidade será igualmente uma forma de legitimação da prática 

sexual e o prazer será a partir de então considerado impuro e digno de culpa. No caso dos 

antigos, mais uma vez, a mancha dessas práticas estará relacionada a um desregramento que 

pode ser regulado pelo casamento.  

 Para concluir, Foucault encontra em sua pesquisa sobre a sexualidade uma nova forma 

de vida e de concepção da moralidade antiga. Diferente de uma condução de si ocasionada 

pela culpa e obediência criadas pela vontade de um deus pessoal - vistas no cristianismo - é na 

direção do desenvolvimento de uma arte da existência, de uma certa condução e autonomia 

com relação à constituição de sua própria vida que se vai pensar o tema da sexualidade entre 

os gregos. 
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3 O TEMA DA ESTÉTICA DA EXISTÊNCIA NA HERMENÊUTICA DO SUJEITO: O 

PENSAMENTO GREGO, A ÉTICA DO EU: O CONHECER A SI MESMO E O CUI-

DADO DE SI COMO CRIAÇÃO DE UMA NOVA VIDA 

Empreendido o retorno à Antiguidade e a compreensão da sujeição na modernidade, 

no capítulo anterior, prosseguimos rumo às práticas da parresía e do cinismo enquanto aspec-

tos caros ao desenvolvimento da pesquisa encontrados nas práticas ascéticas greco-romanas. 

Como as práticas da parresía e do cinismo nos permitem compreender as práticas de poder na 

modernidade e na Antiguidade? De igual forma tentar compreender como esses aspectos po-

dem nos fornecer pistas sobre uma possível conduta na contemporaneidade capaz de transva-

lorar nossa concepção de moralidade e sujeição.  

3.1. O CINISMO COMO ASCESE FILOSÓFICA 

Tal qual a sua própria filosofia, o cinismo antigo, ou Kynismus conforme citado por 

Tilich (apud FOUCAULT, 2004a, p. 156), deixou um legado tão rudimentar a ponto de ser 

questionada a legitimidade da prática. São poucos os materiais a respeito do tema, mas são 

diversos os autores a citarem o cinismo em diferentes épocas e formas. Entre eles Sêneca, 

Epicteto, Sloterdijk, Nietzsche, Tilich, Niehues-Probsting. Na presente pesquisa não interessa 

discutir a legitimidade de tal prática, interessa pensar a filosofia como modo de vida e o lega-

do que a discussão cínica deixou em direção à constituição de uma vida filosófica.  

Como o ensino cínico estaria relacionado ao caminho breve do exercício, da prova de 

vida e menos relacionado à forma do discurso, para Foucault (2014a, p. 182) a dificuldade de 

validação da doutrina estaria relacionada ao fato de sua transmissão ter sido majoritariamente 

feita pelo caminho mais breve. O ensino era de fato rudimentar em seu aspecto material, mas 

por se direcionar ao atalho da prática, do aprendizado curto da virtude mediante um ensino de 

anedotas breves e mediante o exemplo de atitude e comportamento daqueles que a transmi-

tiam, se configura como uma prática de complexidade paradoxalmente refinada.  

Torna-se necessário identificar, portanto, a questão central do tema cínico em dife-

rentes épocas. A questão da verdade torna-se o motivo propulsor do cinismo e da vida filosó-

fica. É preciso saber, no entanto, diferenciar a questão da verdade enquanto forma aletúrgica 
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em detrimento da forma epistemológica. Trata-se antes de prosseguir com uma manifestação 

da verdade ao invés de uma validação do que seria o conhecimento verdadeiro. Falamos aqui 

mais de uma transformação ética do sujeito do que propriamente uma validação externa que 

possa reconhecer uma verdade universal.  

É preciso também abrir mão das dicotomias banais. Da comum associação entre ver-

dade e certa pureza, uma essência, e também a uma perfeição divina, esteticamente aceitá-vel. 

O cínico é o homem do cajado, dos pés descalços, da feiúra animal da ausência de adornos. O 

cínico vai dispensar tudo aquilo que não é imprescindível para a sua sobrevivência e vai levar 

a questão da austeridade ao limite, é por isso que nos interessa aqui "transvalorar a moeda" e 

procurar por um sentido aletúrgico, qual seja, da manifestação da vida nua quando falarmos 

em verdade.  

Uma das possibilidades de surgimento - pelo menos do reconhecimento da prática en-

quanto prática filosófica - parece se relacionar ao período em que se marca o fim das cidades 

e comunidades políticas tal qual operava na Antiguidade clássica. A perda da participação po-

lítica abre caminho para o desenvolvimento de uma afirmação de si mesmo em diferentes âm-

bitos vistos no surgimento de uma cultura de si. No caso do cinismo, um cuidado de si mais 

extremo voltado para a praça pública e adotando, como veremos mais à frente, o lógos como 

principal instrumento.  

A verdadeira vida sem mistura, sem dependência alheia é o alethés que convém buscar 

ao retornar ao tema cínico. Mas retornar à vida sem mistura nos abre o caminho para duas 

ocorrências ou estilísticas da existência praticadas na antiguidade que faz-se necessário dis-

tinguir, segundo Foucault (2004a, p. 225), ao invés de uma estética da pureza relacionada ao 

platonismo, nos cínicos trata-se mais de uma autarquia, encontrada sobretudo nos epicuristas 

e estoicos. É sobre esse último estilo de vida, não dependente, não dissimulado, que nos inte-

ressa retornar aos cínicos.  

Para compreender a motivação desse estilo de vida filosófico é preciso, sobretudo, se 

perguntar que modo de vida, que forma de levar a vida, condiz com o dizer verdadeiro? Como 

levar a vida da forma mais verdadeira possível, levando em conta uma coerência entre discur-

so e prática? Tal atitude constitui a busca cínica por excelência, fazer da vida a verdadeira 

lição, o verdadeiro exemplo do que se acredita. Alethés bíos é a vida não dissimulada, no qual 

aquilo que penso, sinto e falo é visto em minhas atitudes.  
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Apesar de sobreviver ao tempo e ser citado por diferentes autores ao longo da história 

da filosofia, a descrença relativa à veracidade das histórias e personagens do cinismo deve 

estar relacionada ao fato de que, ao longo dos anos, sobretudo na modernidade, o modelo 

filosófico e a concepção de verdade passaram a ser cada vez mais indexadas ao modelo cientí-

fico no ocidente, uma filosofia enquanto prova de vida não deveria ser tratada enquanto 

questão relevante ao desenvolvimento científico. 

Notamos justamente uma diferenciação da questão da cultura de si na antiguidade, na 

medida em que a questão do ser - faz-se necessário diferenciar a questão da estilística da exis-

tência como a questão cínica ao invés de uma metafísica da alma - é inseparável da filosofia. 

O saber mais importante seria o conhecimento de si na medida em que este se torna um pres-

suposto para a atuação na Ágora e na condução do outro. Na modernidade a questão parece se 

inverter na medida em que o conhecimento é cientificamente validado enquanto demonstrá-

vel, enquanto útil externamente, a questão do ser não devia ser tratada em âmbito acadêmico. 

Uma certa desvalorização do ser enquanto tema filosófico e científico entra em questão na 

modernidade. 

De igual maneira a questão do ser enquanto uma ciência filosófica foi cada vez mais 

sendo esquecida especificamente no ocidente. Uma certa teorização e especificação científi-

cas afastaram a concepção de uma vida filosófica, de uma existência filosófica enquanto 

questão relevante. Segundo Foucault (2004a, p. 207) salvo alguns pontos específicos tais 

quais a Aufklarung e Montaigne.  

Em A coragem da verdade, Foucault (2004a, p. 112) compara os discursos de Al-

cebíades e o Laquês e os compreende como introdução à questão dos cuidados de si e do ci-

nismo na medida em que, no primeiro caso, trata-se de uma filosofia do conhecimento da 

alma, de uma ontologia do eu, enquanto no segundo caso, uma filosofia como prova de vida, 

do bíos enquanto matéria ética. São formas de exemplificar que não se trata aqui de um ensi-

no técnico ou uma ontologia da alma, trata-se do estilo de vida, da forma que deve ser dada à 

própria vida.  

Segundo Foucault (2004a, p. 179) o caráter popular relacionado aos membros do ci-

nismo seria um aspecto digno de atenção. Encontra-se em testemunhas como Luciano, a 

hipótese de que em sua maioria os cínicos eram, desde a infância, pessoas que trabalhavam 

em afazeres considerados na época como “grosseiros”. Eram sapateiros, marceneiros, 
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pisoeiros. Trata-se de um fato relevante saber que era uma “escola”, uma prática filosófica 

rudimentar não só em seus preceitos, mas em suas bases, em sua “fundação”. Uma "militân-

cia" que se mostrava possível mesmo sem os melhores mestres, sem as melhores escolas 

filosóficas da época, com a constituição de si mais rudimentar e relacionada a natureza pos-

sível.   

Ao mesmo tempo, essa reavaliação da moeda, essa indiferença às posses e ao que não 

é o necessário para a sobrevivência, faz com que essa prática assuma a figura da pobreza, não 

como uma apologia, mas uma aceitação dessa condição de liberdade de qualquer dependên-

cia. E levando em conta uma sociedade tão apegada aos valores estéticos como a Antiguidade 

greco-romana, a pobreza cínica é uma afronta, na medida em que se associam à sua conduta 

condições desvalorizadas socialmente como a mendicância, a escravidão e a adoxía ou a má-

reputação.  

Tornar louvável justamente o que é condenável nas sociedades em questão é a forma 

da transvaloração ou da mudança do valor da moeda por excelência. O cínico em sua diátribe 

- ou por meio da fala escandalosa - expõe que a condição errante diz respeito não a ele, mas a 

quem o escuta, na medida em que questiona e expõe a fragilidade de valores tão efêmeros, 

dependentes de causas externas e em boa parte das vezes incontroláveis como a condição de 

saúde, estética, econômica ou familiar do envolvido.  

As inúmeras metáforas envolvendo a vida de Diógenes, o cínico, são exemplos que 

tornam compreensíveis alguns dos temas cínicos. Se autodenominar Diógenes, o cão, e dife-

renciar seu “reinado" do de Alexandre, o grande, faz parte do imaginário relacionado aos 

questionamentos sobre o fato da doutrina ser ou não verdadeira. No entanto, tais histórias nos 

aproximam dos conceitos mais caros relacionados à doutrina.  

O exemplo do cão abre a questão da vida cínica em diferentes interpretações. A expe-

riência da vida nua, em conformidade com os instintos, com as necessidades físicas sem o pu-

dor de expô-las para quem quer que seja, aproxima o cínico ainda mais da animalidade do cão 

e da ausência de algum filtro que possa disfarçar a verdade sobre sua conduta. Mas as simila-

ridades e interpretações não param por aí. 

O cão é responsável pela vigília, pelo cuidado e proteção daqueles a quem deve olhar. 

O cínico faz o papel do vigília da humanidade, é aquele que se preocupa com a condução da 
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humanidade rumo à vida verdadeira. Associa-se ao cão também o fato de Diógenes viver sem 

posses e ao ar livre, carregando e buscando apenas o necessário.  

Sobre essa sua independência, Diógenes se compara a Alexandre, e diferencia o 

primeiro reinado, um reinado adquirido mediante sua austeridade em comparação com a de-

pendência de Alexandre de uma sucessão herdada. Em outro ponto, diz-se que Diógenes 

aponta as fragilidades do reinado de Alexandre na medida em que sem suas posses, seus sol-

dados, seu reino, o que restaria? No caso do cínico, trata-se de um reinado relacionado aos 

piores inimigos do homem. O cínico combate justamente a si mesmo, aos vícios, aos desejos, 

às futilidades que acabam por distraí-lo do principal. 

Foucault (2004a, p. 199) retorna à questão da comparação entre Sócrates e Diógenes - 

feito anteriormente ao comparar a questão da parresía socrática com a cínica - mas dessa vez 

em relação à missão de cada um. No caso de Diógenes, ao contrário de ser o mais sábio de 

todos, como no caso de Sócrates, a missão entregue pelo oráculo ao cínico era Parakharáttein 

nomisma ou mudar o valor da moeda. Nomisma pode aqui ser relacionada ao seu sentido li-

teral de moeda ou a Nómos ou lei, abrindo a interpretação para a mudança nas regras, nas 

normas ou “a partir de certa moeda que traz certa efígie, apagar a efígie e substituí-la por ou-

tra que representará muito e permitirá que essa moeda circule com seu verdadeiro valor”. 

(FOUCAULT, 2004a, p. 199). 

Em certa medida a conduta de estar disposto a mudar o valor da moeda, de quebrar os 

próprios paradigmas é passível de associação com a própria conduta de Foucault em relação 

aos percursos teóricos pré estabelecidos em suas pesquisas. O caso da genealogia e a influên-

cia de Nietzsche em comparação ao período arqueológico de A palavra e as coisas, por e-

xemplo, são notadas por Machado como características de uma pessoa disposta a “pensar 

diferente do que pensara” (MACHADO, 2017, p. 39) nem que para isso se torne necessário 

empreender o complexo movimento de reconstruir novas evidências em detrimento das ante-

riormente estabelecidas.  

Veremos mais à frente que as associações entre o pensamento foucaultiano e o cinismo 

acabam por se estreitar ainda mais a partir dos anos 1980, quando o autor empreende um re-

torno à Antiguidade, mas marcadamente relevante quando dedica seu último curso, A co-

ragem da verdade, à questão cínica e ao cinismo como sua questão final, visto a proximidade 

de sua morte.  
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Foucault parece demonstrar uma fidelidade maior à própria filosofia e à sua própria 

subjetividade em constante transformação a medida em que se desenvolviam suas pesquisas e 

posteriormente a si mesmo que propriamente defender suas convicções e publicações ante-

riores. O autor parece nos convidar a um certo desapego referente ao previamente entendido e 

estar disposto a buscar posteriormente novas formas de pensar tudo aquilo assumido como 

uma verdade imutável.  

Questionar condutas e valores por meio do escândalo cínico. O cínico questiona não 

só a veracidade de cada valor, mas questiona toda e qualquer hipocrisia na medida que convi-

da, através do lógos, a questionarem seu próprio modo de vida. O cínico chama para o ques-

tionamento, questiona qual a forma deve ser adotada para que se constitua a verdadeira vida. 

Como “praticar" esse dizer a verdade? 

O cinismo trata da maneira mais escandalosa a questão da estilística e das artes da e-

xistência, na medida em que não se apega somente à questão estética da bela vida, mas se de-

tém ao aspecto da verdadeira vida, da vida nua enquanto manifestação da verdade como a real 

beleza. Mas como dotar a vida de tal valor? Adquirindo sobre ela a autonomia de ser respon-

sável por sua condução, dando a ela a forma que se deseje e deva dar.  

A austeridade relacionada ao combate de lutar por essa própria vida estaria relacionada 

a um combate contra a normatividade, contra as instituições, contra os costumes e con-

venções, mas sobretudo um combate espiritual, na medida em que se deve lutar contra os 

próprios desejos adquirindo sobre todas as influências externas um certo domínio, um 

domínio de si. O objetivo seria o próprio êthos, ou os próprios hábitos. É sobre essa atenção 

que o cínico volta o olhar, não só sobre si, mas sobre toda a humanidade, chamando-a para 

ocupar-se de si mesma.  

 Apesar de sua constante atenção em relação à humanidade, o cínico não ocupa um 

papel hierárquico do mestre, em toda sua superioridade em relação ao aluno. A postura cínica 

não é de condução, muito menos de dependência. Em sua ausência hierárquica, o cínico vai 

até a praça pública e se dirige a todos, em sua verdade exposta não só em seu lógos mas tam-

bém em sua conduta, ele não estabelece uma relação com aqueles a quem dirige sua palavra. 

É importante notar que para o cínico não importa manter uma hierarquia, por isso não tem 

porque não dizer tudo o que tem que ser dito para que aquele a quem se dirige o discurso, de 
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maneira que este possa se tornar com isso independente do mestre, possa com isso constituir 

seu ethôs.  

Ao longo de A coragem da verdade,  Foucault cita alguns importantes exemplos sobre 

a prática cínica em diversos contextos onde a ruptura com as convenções, com as instituições 

será recorrente. No ascetismo cristão antigo ou no militantismo houve um apelo anti institu-

cional importante, como no caso dos franciscanos, por exemplo, e seu despojamento.  

Também na sátira e na comédia, o tema cínico era recorrente, mas é sobretudo na arte 

moderna que a questão do cinismo aparece para Foucault entrando em jogo a questão da vida 

do artista como irrupção da verdade. A arte se relacionaria ao cinismo como uma possibili-

dade de expor aquilo que a cultura evitaria ver, uma exposição do elementar ou um 

"desnudamento da experiência” (FOUCAULT, 2004a, p. 164).  A partir do momento em que a 

cultura aceita uma certa prática ou movimento artístico torna-se o momento em que a arte 

moderna atuaria recusando-a em uma “…espécie permanente de cinismo em relação a toda 

arte adquirida.” (FOUCAULT, 2004a, p. 164). 

Uma certa ironia em relação ao modo de vida do homem "racional", a toda e qualquer 

forma de pensamento em que não se exija uma reflexão ou uma mudança nos valores pré- es-

tabelecidos, no momento em que se reconhece que a arte teria um certo papel do cínico, na 

medida em que atua ironicamente, satiricamente, rindo de toda a normatividade. 

Ao consenso da cultura se opõe a coragem da arte em sua verdade bárbara. A arte 
moderna é  o cinismo na cultura, é o cinismo da cultura voltada contra ela mesma. E 
se não é simplesmente na arte, é na arte principalmente que se concentram, no mun-
do moderno, em nosso mundo, as formas mais intensas de um dizer-a-verdade que 
tem a coragem de assumir o risco de ferir. (FOUCAULT, 2004a, p.164). 

Retorno ao tema do cinismo enquanto possibilidade satírica e humorística e conforme 

Niehues-Probsting (2007), enquanto uma manifestação da loucura, resultado de um excesso 

de razão, o cínico, pela manifestação da verdade, se exporia de maneiras pouco apresentáveis 

ou retóricas, por assim dizer. Justamente por um excesso de razão no que tange à vida ver-

dadeira, sua apresentação no contexto social soaria mais similar à loucura que propriamente 

ao ato de expôr a verdade, exatamente por isso, o cínico ocupa as margens, ele está na cidade, 

mas não faz parte dela.  

A respeito dessa ausência de pertencimento civil, ainda Niehues-Probsting (2007) 

classifica o cínico enquanto um cosmopolita. Sem uma nação ou família, sua condição de 
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liberdade em relação a qualquer vínculo afetivo é o que permite a manifestação da sua ver-

dade, na medida em que no caso cínico, justamente por sua austeridade, associa-se uma liber-

dade de não ter nada a perder. Sua coragem vem justamente de sua autarquia. 

Tais exemplos reforçam a condição de uma manifestação da verdade enquanto a men-

sagem cínica. Mas é preciso, sobretudo, compreender que tal manifestação depende de uma 

alteridade, de uma vida à parte e da constituição de uma vida outra. A constituição de um 

éthos pressupõe a prática da manifestação da verdade no cinismo. Para tanto é preciso 

adquirir certos conhecimentos e praticar certos exercícios.  

Os mathémata seriam os conhecimentos primários acerca do mundo, da vida e do ser 

humano. Anexado a estes conhecimentos é preciso, para constituição de um êthos, dotar-se 

também de uma série de exercícios, de práticas que seriam as askésis. Mas esses conhecimen-

tos e esses exercícios são a base de uma atitude que será uma das características fundamentais 

do cinismo antigo: a coragem da verdade.  

Essa coragem da verdade seria enfim a manifestação para o outro da verdade desta 

vida cínica constituída mediante tais exercícios. Tal atitude, o cuidado com o outro mediante 

manifestação da verdade, pode ser chamada de uma aleturgia, ou no caso em que o nosso 

tema visa se ater: A parresía.  
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3.2 A PARRHESÍA COMO CUIDADO DE SI 

Vê-se em certo momento nos autores antigos como Sêneca, Demetrius o cínico, Mus-

sonius Rufus e Isócrates, uma importância em relação a uma ascese filosófica. Na Hermenêu-

tica do Sujeito, encontramos a referência (FOUCAULT, 2014a, p. 282) a Mussonius Rufus 

que via na junção entre a epistéme theoritké (saber teórico) e na epistéme praktiké (saber 

prático) a aquisição da virtude. Ou seja, é preciso gymnázesthai ou "fazer ginástica” para se 

tornar virtuoso, para acessar a verdade.  

Ao invés da concepção moderna de ascese enquanto renúncia a si, de ascese para obe-

diência a uma lei, a uma verdade suprema, divina, no caso da ascese antiga, não se trata de 

uma adequação à um estatuto ou a uma lei, mas antes, a transformação do indivíduo e a uma 

maneira de ligá-lo a algo, a uma verdade.  

Trata-se na Antiguidade helenística de um sujeito não objetivável, sua constituição es-

tava relacionada a um desenvolvimento mediante exercícios, uma tarefa diária rumo a sua 

constituição e a reflexão sobre o mundo e o seu saber relacionados a uma certa forma e va-

lores. "Onde nós modernos entendemos ‘sujeição do sujeito à ordem da lei’, os gregos e os 

romanos entendiam “constituição do sujeito como fim último para si mesmo, através e pelo 

exercício da verdade’”.  (FOUCAULT, 2014a, p. 284) 

A ascese antiga não estaria, portanto, ligada a uma renúncia, ela não reduz. Ela equipa, 

ela acrescenta ao sujeito uma nova forma de receber os acontecimentos que virão e que não 

podem ser previstos, aquilo que ela equipa é chamado pelos gregos de paraskeué - uma 

ascese, uma preparação para o futuro. Traduzida por Sêneca como instructio. (FOUCAULT, 

2014a, p. 285). 

Na concepção de Demetrius, o cínico, paraskeué, seria uma referência à prática de  

exercícios elementares pelo atleta, não para ser o melhor, mas treinar para estar preparado 

para uma série de ocorrências que podem vir a surgir. Mais uma vez Foucault compara o 

treino do atleta antigo que visa a luta contra o acontecimento e o atleta cristão que lutaria con-

tra si mesmo, contra suas vontades, seu corpo, suas paixões.  

E essa série de equipamentos constituintes da paraskeué seriam feitos de quê? Para 

Foucault (2014a, p. 287) trata-se dos lógoi ou dos discursos. Na medida em que os lógoi te-

riam influência nos próprios atos, enquanto esquemas indutores de ação, podemos refletir que 
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os discursos teriam o poder de trazer para a prática todo o campo do desenvolvimento de si 

praticados pelos processos de constituição da subjetividade. Ou a forma possível, através das 

paraskeué, de transformação do lógos em ethôs.  

A áskesis é o que permite que o dizer - verdadeiro - dizer-verdadeiro endereçado ao 
sujeito, dizer-verdadeiro que o sujeito endereça também a si mesmo - constitua-se 
como maneira de ser do sujeito. A áskesis faz do dizer-verdadeiro um modo de ser 
do sujeito. (FOUCAULT, 2014a, p. 291) 

 Nota-se que o lógos adquire um papel considerável nos exercícios ascéticos antigos. E 

é justamente o discurso que trará para o outro o efeito dessa ascese filosófica. Trata-se com o 

discurso de estabelecer o cuidado também com o outro e é pensando nesse efeito “externo" da 

prática ascética que interessa introduzir neste capítulo parte considerável do nosso tema: a 

parresía.  

 A parresía aparece pela primeira vez no curso de 82, A hermenêutica do sujeito, em 

uma fala de Epicuro: “Da minha parte, usando da liberdade da palavra.” (FOUCAULT, 2014a, 

p. 216). De fato é sobre libertas que se trata a parresía na tradução latina, na tradução francesa 

trata-se de franc-parler, mas ainda sobre a fala de Epicuro, parresía dizia respeito ao mestre 

utilizar como convém aquilo que seria útil para o sujeito ou a técnica utilizada na relação mé-

dico-doente. Veremos que para Foucault, ali no curso de 82, a compreensão do termo estava 

só começando e foi sendo desenvolvida e transformada ao longo dos cursos subsequentes. 

 Etimologicamente parresía diz respeito ao tudo dizer, dizer o verdadeiro, porque quem 

o diz crê estar dizendo uma verdade. A parresía concerne ao papel da linguagem na ascese 

espiritual dos filósofos antigos, movimento interessante, portanto, é perceber que trata-se de 

parte integrante dos exercícios espirituais e da ascese greco-romana, o ato de expor, falar uma 

verdade de si, demonstrá-la e com isso adquirir efeitos externos, no outro. 

 Trata-se, no caso do discurso do mestre, de uma atitude ética que deve dotar o discípu-

lo de meios rumo a condução de uma Autarkêis, uma dependência de si que independe da re-

lação com o mestre. Que habilitará o discípulo e que tornará ele próprio sujeito de veri-

dicção. É preciso, portanto, que o discurso do mestre não seja um discurso de sedução, um 

discurso artificial e que tenha uma moral não-retórica. 

 Retórica que seria, juntamente com a lisonja, os adversários da parresía e da fala fran-

ca. No caso da retórica, a técnica de premeditar o discurso com um fim objetivo e, no caso da 

lisonja, um poder conferido àquele que se encontra em posição inferior que o lisonjeado. É 

por meio de um discurso que visa seduzir, criar uma dependência entre os falantes que as 
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práticas da retórica e da lisonja vão acontecer. No caso da parresía trata-se, pelo contrário, de 

criar por meio do discurso uma independência daquele que o recebe.  

 A lisonja é, para o inferior, a única forma de adquirir alguma equiparidade entre as hi-

erarquias, é mediante a única técnica que diminuiria essa distância - o lógos - que o lison-

jeador adquire a atenção e, em alguns casos, os favores e a benevolência daquele a quem ela é 

endereçada. A lisonja desvia o poder do superior por meio de um discurso aumentado ou men-

tiroso, que visa aumentar ou mesmo criar mais qualidades que efetivamente ele teria.  

 No fundo uma é ligada à outra. A retórica tem como pano de fundo moral sempre a 

lisonja, enquanto no caso da lisonja, é sempre através da utilização de técnicas retóricas que o 

discurso se efetiva, se emoldura, se torna atraente e seduz aquele a quem ele é endereçado.  

 Tendo como finalidade a persuasão, a retórica acaba podendo se distanciar da verdade 

por seus elementos premeditados com o fim objetivo de tornar o discurso atraente. No caso da 

parresía, trata-se da transmissão de uma verdade nua, nesse caso só pode haver verdade. No 

caso da retórica, a condução do outro acontece tendo em vista o proveito daquele que fala, no 

caso da parresía, a fala é dita em prol da soberania do outro. A prática da parresía está, por-

tanto, liberada das técnicas e regras da retórica.  

 Estamos falando de uma transmissão simples e pura do pensamento. Onde deve-se 

mostrar primeiramente o pensamento antes de falar e a validação da verdade em questão é 

dada pura e simplesmente por aquele que diz, aquele que considera aquele pensamento efeti-

vamente verdadeiro. E no ato do falar o que se pensa, a prática da parresía estimula o surgi-

mento de uma série de relações horizontais, de amizade em alguns círculos filosóficos, em 

que a prática vai se efetivar em diferentes modalidades para além da relação entre mestre e 

discípulo. 

   A parresía se configura como parte dos exercícios da alma, dos exercícios espirituais 

dos antigos, mas como dito no início do capítulo, a validação do processo de constituição da 

subjetividade é vista na experiência e da mesma maneira é na experiência que se verá, se 

medirá a eficácia da palavra ouvida pela prática parresiastica. Portanto a base da prática será 

um alinhamento entre a conduta, entre a vida daquele que fala e seu discurso. Uma estética da 

existência relacionada à prática do falar franco e a forma com que se conduz a vida, alinhada 

com o lógos vai se demonstrar pela parresía.  
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No mesmo momento em que diz “eu digo a verdade”, compromete-se a fazer o que 
fiz e a ser sujeito de uma conduta, uma conduta que obedece ponto por ponto à ver-
dade por ele formulada. É nesse sentido que não pode haver ensinamento da verdade 
sem um exemplum. Não pode haver ensinamento da verdade sem que aquele que diz 
a verdade dê o exemplo dessa verdade, e é por isso também que - mais, certamente, 
que [no] ensinamento teatral ministrado nas assembléias populares quando um indi-
víduo qualquer exorta à virtude uma multidão qualquer - a relação individual é 
necessária. (FOUCAULT, 2014a, p. 365) 

 Na medida em que se abre a um ineditismo através da fala, a transformação ocorre não 

só no contexto, mas naquele a quem a fala é dirigida. Trata-se na parresía de uma criação de 

independências dotando o indivíduo a quem o discurso é endereçado de elementos pelos quais 

ele possa estabelecer uma independência daquele que o endereçou.  
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3.3 A PARRHESÍA COMO POSSIBILIDADE DE VERDADE 

 Foucault retorna em 82 ao tema das práticas ascéticas, das práticas de conversão do 

olhar do exterior para si como formas de constituição de um ethos, como práticas de consti-

tuição da subjetividade, como condição para a verdade. De uma maneira geral formas de 

elaboração de uma vida bela como possibilidade de autonomia em relação aos exercícios de 

poder, aos prazeres, aos tiranos. Uma certa continuidade no seu projeto de identificação das 

formas de atuação dos poderes e seus efeitos mediante o assujeitamento na contemporanei-

dade é pensado durante a fase genealógica, demonstrando certa coerência em suas problema-

tizações ao longo de suas produções teóricas e em seu retorno à Antiguidade Greco-romana. 

 Contudo, em 83 o enfoque é outro. Foucault investe sua atenção na questão da pa-

rresía, mais precisamente no caso da parresía democrática, parecendo demonstrar o hiato pre-

sente nas práticas ascéticas dos cuidados demonstrados no curso anterior. Durante o curso a 

Hermenêtica do sujeito, a impressão parece ser a de que a relação com o outro, o cuidado com 

o outro, se demonstrava apenas no caso da parresía. Na conversão a si, empreendida e tratada 

durante o curso, a questão do filósofo na cidade, atuante, ficava em segundo plano. 

 Com o Governo de si e dos outros a questão da filosofia enquanto práxis se torna mais 

nítida. A prática do falar franco como uso político surge atrelada às questões da figura do con-

selheiro e do enfrentamento do tirano como no caso de Platão e Aristipo em relação à Dioní-

sio de Siracusa, enfim, a parresía aparece aqui na raiz do conselho político.  

 É preciso retornar ao começo do curso. Algo interessante se faz notar com a escolha 

do texto de Kant “O que é o esclarecimento?” para a aula inaugural, onde Foucault ressalta o 

aspecto da formação crítica enquanto possibilidade de autonomia do homem, tendo como 

base seu próprio entendimento. Até aí o autor parece apontar, na modernidade, uma certa tran-

sição coerente entre a proposta da Epimeleia Heautou na antiguidade greco-romana e a pro-

posta Kantiana, trazendo as práticas ascéticas mais próximas da prática, mais próximas da 

cidade.  

 No reconhecimento do uso público da razão é possível notar o desenvolvimento de 

uma capacidade crítica e liberdade de pensamento intransigente, independente de ações exter-

nas, o que nos remete à proposta da cura sui. De certa maneira é possível dizer que Foucault 

acaba demonstrando uma ultrapassagem do projeto Kantiano com a sugestão do tema rumo à 
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formação de um Ethos e que utiliza o autor - especificamente na questão da Aufklarung - 

como ponto de partida para o tema da parresía democrática. Ou seja, a parresía como possi-

bilidade crítica dentro da cidade, a cidade enquanto condição de possibilidade parrresiastica, 

ou uma certa similaridade entre parresía e o uso público da razão.  

 Mas, ao longo do curso, um aspecto limitante relacionado à prática estaria presente na 

parresía política, esta última dependente das condições das estruturas democráticas para   

acontecer, se tornando, portanto, quando associada às condições que a configuram enquanto 

parresía política, frágil e limitada a condições externas.  

Foucault expõe de maneira original a tensão inerente a toda democracia: sobre um 
fundo de igualdade constitucional, é a diferença introduzida por um dizer-a-verdade 
que faz funcionar a democracia; mas, em contrapartida, ela sempre constitui uma 
ameaça recorrente para esse dizer-a-verdade.   
(GROS, 2013, p. 355) 

 Precisamente nota-se uma relação de dependência entre a parresía política e as 

condições democráticas, que podem ser entendidas numa relação cíclica, em que um precisa 

do outro para se efetivar. Justamente pelo estabelecimento de uma relação de dependência en-

tre democracia e parresía política, torna-se necessário repensar o lugar ocupado pelo parre-

siasta, pelo filósofo. O falar franco deve acontecer independente do contexto ao qual se está 

exposto externamente, lembrando que a parresía promoveria condições para que se produza o 

ineditismo e a diferença tal qual se espera de uma democracia.  

 Outra questão que se faz necessário identificar ao longo do curso e da relação entre 

filosofia e política seria a necessidade de discernir o que seria uma filosofia política - como 

enunciação do real da política - e o papel do filósofo na política. Pensando para além do papel 

do conselheiro e indo ao encontro das ocasiões de enfrentamento exemplificados pelo papel 

de Platão frente a Dionísio (o tirano), é possível pensar a filosofia enquanto enfrentamento ao 

político, enquanto prova de sua verdade. Seria portanto possível pensar na extensa discussão, 

e em alguns momentos oposição, entre parresía e retórica, como uma exemplificação da 

própria questão entre filosofia e política?  

 Se o papel do filósofo seria, tal qual a proposta parresiastica, trazer a tona o real, iden-

tificar a premeditada ação política em alguns casos, visando a própria manutenção do poder, 

enquanto no caso da retórica, premeditar e manter o poder mediante uma elaboração do dis-
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curso, estaríamos tratando na verdade de duas formas de se compreender uma mesma pro-

blematização? 

 A defesa da parresía em detrimento da retórica estaria justamente na possibilidade de 

junção entre discurso e prática. Algumas das distinções entre a parresía política e a parresía 

socrática tornam possível a compreensão de tais comparações entre retórica e parresía, entre 

política e filosofia. Sócrates rejeitara a política justamente por acreditar ser seu papel atuar 

ativamente na cidade interpelando os cidadãos a cuidarem de si mesmos. Sendo assim, a 

questão da práxis, da conduta condizente com o discurso se torna a questão filosófica no final 

do curso de 83.  

 Daí em diante, é possível identificar uma mudança de atenção na forma de manifesta-

ção parresiastica. Agora a parresía sairia do campo do jogo político para o jogo filosófico. E 

neste movimento de uma prática parresiastica à outra, Foucault chega aos cínicos. Falando de 

outra maneira, torna-se primordial pensar em uma filosofia da prática, em uma manifestação 

da verdade pela vida filosófica, pelo testemunho. Ela é em seu cerne uma prática parresiastica 

e se diferencia da parresía democrática no que concerne ao lugar onde deve ser praticada e, 

sobretudo, com quem isso deve ser feito.  

 A parresía se dirige agora à praça pública. Com os cínicos o objetivo de modificar o 

Ethos daqueles a quem o discurso verdadeiro se dirige permanece o mesmo, mas agora a ma-

neira se distancia ainda mais da retórica e da lisonja - os inimigos técnico e moral da prática 

parresiastica segundo o autor - a fala se torna uma fala irônica e brutal e a manifestação da 

verdade é visível no corpo do parresiasta. A indeterminação presente na fala parresiastica, so-

bretudo no caso extremo do cinismo, são chaves para a compreensão do que parece estar em 

jogo na proposta de Foucault. Trata-se em certa medida de uma abertura para a contingência, 

para a liberdade presente na ausência normativa.  

É que num enunciado performativo os elementos dados na situação são tais que, 
pronunciado o enunciado, pois bem, segue-se um efeito, efeito conhecido de an-
temão, regulado de antemão, efeito codificado que é precisamente aquilo em que 
consiste o caráter performativo do enunciado. Ao passo que, ao contrário, na pa-
rresía, qualquer que seja o caráter habitual, familiar, quase institucionalizado da 
situação em que ela se efetua, o que faz a parresía é que a introdução, a irrupção do 
discurso verdadeiro determina uma situação aberta, ou antes, abre a situação e torna 
possível vários efeitos que, precisamente, não são conhecidos. A parresía não pro-
duz um efeito codificado, ela abre um risco indeterminado. (FOUCAULT, 2013, p. 
60) 
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 Estaria no modo de vida rudimentar e despojado, justamente na austeridade dos cíni-

cos, a condição de possibilidade rumo à abertura para a prática parresiastica e com isso rumo 

à condição democrática? Na não-dependência do contexto político ou de condições externas 

que possam favorecer ou impedir sua liberdade de falar franco, justamente por não se subme-

ter às condições mutáveis e externas, o cínico pode arriscar manifestar a sua verdade. Estaria 

justamente na austeridade cínica a possibilidade da fala franca? Para tanto, a condição para 

estabelecimento de uma democracia se torna com isso dependente do exercício individual de 

constituição de um ethos e na liberdade de seus indivíduos? 

 A morte precoce de Michel Foucault logo após o curso de 84, dedicado à questão da 

parresía cínica, traz à tona questionamentos acerca do rumo que o tema poderia ter assumido. 

Ao mesmo tempo que Foucault parece chegar a sua questão final, a um certo testamento 

filosófico com a proposta de uma filosofia enquanto forma de viver, torna-se importante pro-

blematizar acerca da dificuldade de se compreender totalmente como pensar essa ação, ou a 

atuação do filósofo na cidade, sem que se pressuponha o extremo da vida do cão, que apesar 

de sua atuação efetiva na cidade, se encontraria justamente à margem por suas escolhas, por 

sua distância e não adequação ao contexto social. 

 Contudo é possível pensar de forma genealógica e tentar compreender a possibilidade 

da fala franca enquanto forma de atuação hoje, pensando, sobretudo, o lugar do filósofo na 

cidade. As formas de atuação frente ao risco da perda dessa liberdade de falar se asseguram 

mediante a identificação, na contemporaneidade, de lugares possíveis para viabilização das 

práticas de parresía. Onde é possível exercer esse tipo de libertas?  

 No exemplo dos cínicos é possível entender que a condição para que se assegure a 

democracia consiste em preservar esses espaços onde a prática da parresía possa se manifes-

tar, mesmo quando a possibilidade democrática se encontre ameaçada. Compreender a difer-

ença do dizer o que é preciso dizer, da forma como é preciso dizer, mesmo que de forma es-

candalosa, ruidosa, como formas não - normativas do exercício parresiastico. A identificação 

por Foucault desse lugar ocupado pelo cínico, como uma proposta do local do filósofo, nos dá 

pistas viáveis de como assegurar individualmente uma nova forma de pensar a democracia, 

não mais exercida e dependente das volatilidades do poder. Mas da coragem da verdade asse-

gurada por um sujeito capaz da condução de si, capaz da condução e de "incomodar" o outro. 
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4   OS NOVOS CÍNICOS, A ARTE DE VIVER E O TRABALHO DO INTELECTUAL 

 O objetivo desse capítulo é pensar as práticas do governo de si e a constituição da sub-

jetividade na contemporaneidade. Buscaremos desta forma exemplos de práticas de parresía 

cínica na modernidade bem como na Antiguidade para repensar formas de alteridade e atua-

ção crítica na contemporaneidade. Em outras palavras procuraremos pensar formas de consti-

tuição da subjetividade que nos possibilitem atuar da forma mais autônoma possível, identifi-

cando em diferentes períodos históricos, formas de atuação críticas.  

4.1 O HUMOR COMO POSSIBILIDADE PARRESIASTICA. O RISO DO FILÓSOFO 

  

 O humor tem uma importância relevante em diferentes culturas no que diz respeito à 

expressão da verdade, seja por meio da arte ou por meio de papéis indispensáveis em estru-

turas tribais, a utilização do riso tem seu lugar de destaque frente a uma atuação política de-

sempenhada pelos cidadãos em suas diversas ocupações em diferentes épocas ou civilizações. 

Voltar ao tema da parresía enquanto possibilidade de uma autarquia, a partir dos últimos cur-

sos ministrados no Collège de France, se torna importante na medida em que o humor 

aparece como mais uma possibilidade de atuação frente a essa nova militância. 

 Em algumas analises, como a de Niehues-Probsting (2007), associa-se a possibilidade 

da manifestação da verdade com o humor em diferente épocas e autores. Da parresía da co-

média antiga, através do cinismo de Diógenes, até a sátira cínica, o humor se apresenta em 

uma parte relevante dos casos nos quais ocorre uma manifestação da verdade, seja por meio 

da ironia, da sátira ou do desprezo cínico, o riso se manifesta como uma das formas em que o 

dizer verdadeiro se torna possível. Como propõe Foucault: “A sátira, a comédia, foram fre-

quentemente atravessadas por temas cínicos e, melhor ainda, elas até certo ponto constituíram 

um lugar privilegiado de expressão para temas cínicos.” (FOUCAULT, 2004a, p. 163). 

 Para Chaves (2013) o riso cínico é uma das armas frente ao poder, na medida que só 

assim ele permanece indiferente às arbitrariedades e seus excessos, quaisquer que sejam os 

efeitos dessa tentativa de cessar a liberdade cínica, ela se impunha mediante o escândalo, o 

riso, sem quaisquer tentativas de afronta que não mediante a ironia e ao logos. 
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Escândalo e riso, portanto, estão inteiramente juntos. Ou seja, os cínicos resistem ao 
poder por meio de uma estratégia não discursiva: se o poder pode se tornar perigoso 
por seus excessos, deve-se enfrentá-lo como um “bufão”, poderíamos dizer, deve-se 
enfrentá-lo corroendo suas pretensões por meio do riso irônico, que pode soar como 
uma injúria ou blasfêmia diante dos poderosos. Os cínicos debocham, portanto, das 
próprias leis erigidas para regular o exercício do poder, assim como da capacidade 
do discurso filosófico em ensinar alguma virtude, alguma sabedoria ao príncipe. 
Eles respondem ao poder com seu corpo que se dobra na gargalhada de escárnio. 
(CHAVES, 2013, p. 37) 

  Há uma reflexão, portanto, vista no corpo do cínico que ri. Temos uma parresía exem-

plificada nos atos do parresiasta, o que nos liga mais uma vez a conduta cínica de unificar 

essa aleturgia em discurso e prática, uma manifestação visível descartando a necessidade por-

tanto de uma reflexão escrita. O conselho cínico é visível em seu bíos, em sua parresía que 

não se restringe ao logos mas, pelo contrário, se estende ao seu próprio corpo.  

 Na medida em que o cínico escandaliza e se demonstra um parresiasta por meio tam-

bém do riso, sua vida muitas vezes encarada como uma vida de errância, uma vida suja, 

desnuda, é encarada como motivo de riso pelos que não reconhecem em sua conduta a tal ale-

turgia. O cínico, portanto, ri e causa riso ao ser ridicularizado, o que de certa maneira demons-

tra mais uma possível interpretação do cínico como aquele que “muda o valor da moeda”, que 

ocupa o outro lado da moeda, na medida que ri daqueles que riem de sua conduta ao exempli-

ficar uma dependência ao comportamento disciplinado.  

 Não é exclusividade da parresía cínica, entretanto, propor uma manifestação da ver-

dade por meio do riso. Uma das manifestações culturais e mitológicas mais antigas e pre-

sentes em diversas civilizações é personificada como a figura do malandro, o Trickster. Um 

tipo de espírito ou ser humano responsável por pregar peças e desobedecer as regras e normas 

dependendo da cultura em questão.  

 No caso dos Heyoka da tribo Sioux Oglala, da região centro norte dos Estados Unidos, 

o palhaço da tribo tem uma importante função ao estabelecer, mediante o humor, um equilí-

brio social entre o grupo. Segundo Lewis (1974), os Heyoka tinham um papel definido na 

vida dos Oglalas e parte considerável nas atividades cerimoniais.  

 Segundo as poucas fontes relacionadas ao tema entre eles Purzycki (2006), o Heyoka, 

ou o contrário, como eram chamados, desempenhavam um papel importante ao propor uma 

nova forma de encarar os acontecimentos. O que poderíamos chamar igualmente ao caso de 

Diógenes de uma “transvalorização da moeda”, seu papel curiosamente associável aos cínicos 
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é o de lembrar o absurdo de todo o comportamento humano e falar a verdade (ou preparar a 

tribo para possíveis catástrofes, guerras e sofrimentos) com humor e ironia. 

 O Heyokah montará ao contrário no seu cavalo e seguirá na direção oposta. Ele dorme 

de dia, levanta-se à noite e anda ao contrário em volta da tenda cerimonial. Em algumas 

análises e concepções de seu caráter socialmente relevante para o bem estar tribal, o que entra 

em questão como essencial tem relação com o humor em si, um pouco esquecida vem em 

seguida a função parrhesiastica dos Heyokah. São os que transformam a verdade em algo um 

pouco mais aceitável, são também os encarregados de dizer o que é preciso dizer. São os que 

chamam atenção, irrompem, surpreendem pelo absurdo, pelo inesperado, fazem mudar um 

percurso, um pensamento. 

 Adquire-se, portanto, todo um caráter transformador relativo à manifestação da ver-

dade por meio do humor, ao tratar de temas sérios usando não só a palavra mas atos, usando o 

corpo para fazer rir, para falar o que tem que ser dito ou para até mesmo propor novas formas 

de encarar a vida, relativizando pontos de vista. Diversas manifestações parecidas e possivel-

mente associadas ao humor podem ser encontradas em outras culturas como os hotxuá dos 

índios Krahôs e em Exu em suas diversas manifestações, tanto na umbanda quanto no can-

domblé, no caso específico do Brasil.  

 Em diversas culturas a presença desse malandro, desse palhaço, representa uma possi-

bilidade de rir da seriedade e dos acontecimentos da vida, muitas vezes duros, muitas vezes 

negados. O papel social do Heyoka seria o de lembrar a verdade chamando todos ao mesmo 

tempo para rirem, para debocharem do peso desta mesma verdade. Seu caráter relevante 

mesmo assim diz respeito ao fato de que, mesmo por meio do riso, uma verdade foi manifes-

tada.  

 Torna-se interessante, portanto, analisar em certos contextos, nos quais exista a per-

sonagem que se manifesta especificamente por meio do humor, por exemplo, uma certa aber-

tura à alteridade digna de atenção. Assim como é observado através do caso específico da 

parresía na Antiguidade Greco-romana, em certas comunidades ou tribos nativas existiria um 

posto especial para aqueles cujo dever é praticar uma espécie de parresía por meio do humor 

e com isso abrir espaço para a contingência, para a alerturgia.  

 Aceitar tais comportamentos não normativos, ou mesmo “sacralizar" esse papel do 

palhaço tribal, por exemplo, se torna digno de curiosidade se nos deslocamos para o compor-
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tamento normativo e até disciplinar dos papéis sociais desempenhados na contemporaneidade. 

Onde se torna possível notar espaços privilegiados para a prática da alteridade, para compor-

tamento anti-normativos que não se tornem contudo, marginalizados, patologizados? 

 A arte tem desempenhado esse papel parresiastico e cínico na medida em que propõe 

justamente a abertura desses espaços privilegiados para a alteridade e, conforme visto nos ca-

pítulos anteriores, tem exercido um importante papel de recusa à toda arte adquirida, à toda 

arte aceita culturalmente, negando e ironizando qualquer aceitação à mesma na medida em 

que reconhece na negação e no ineditismo um papel relevante. Para além da arte, convém 

pensar onde é possível desempenhar tais papéis em que a abertura para o riso, a ironia, a ale-

turgia e principalmente para a diferença se torne rotineiro, pensar a respeito da possibilidade e 

abertura de tais gestos filosóficos como realização para uma filosofia prática.  

 O riso se ocupa aqui de tornar relevante tudo aquilo que fora antes condenado. O cor-

po assume por meio do riso certa oposição aos corpos normatizados, certa autonomia animal 

frente ao biopoder, frente a corpos disciplinados que visam através da sua normalidade e su-

posta superioridade conduzir aqueles corpos infames, excluídos até uma vida ideal, uma vida 

normatizada. Uma possibilidade de resistir à civilização e retornar às práticas ascéticas e tri-

bais antigas se torna, portanto, um importante tema a ser problematizado.  

 Um fator interessante referente ao riso diz respeito ao processo de procura pelo 

próprio clown, agora recorrendo ao exemplo dos palhaços contemporâneos. Segundo Lecoq 

(2010) uma importante parte do processo de procura por este personagem envolve reconhecer 

sua própria insignificância e assumir sua própria ridicularidade. Para que isso aconteça o ator 

não pode interpretar, mas deixar aflorar seu lado mais obscuro, no sentido daquele lado que se 

procura ocultar quando se está focado na difícil tarefa de se representar superior ao que se é.  

 Mais interessante ainda é notar que nesse não-interpretar entra em jogo um caráter 

parresiastico de manifestação da verdade e, por meio disso, mostrar aqueles aspectos consi-

derados ridículos. Quanto mais coragem de expor fragilidades de maneira espontânea, súbita, 

mais engraçado será. Acontece o que parece ser uma compaixão por parte do espectador pelo 

ato de presenciar um deixar “desvelar” do clown. Nas palavras de Lecoq: 

O ator deve jogar o jogo da verdade: quanto mais for ele mesmo, pego em flagrante 
delito de fraqueza, mais engraçado será. De modo algum deve representar um papel, 
mas deixar surgir, de maneira muito psicológica, a inocência que está dentro dele e 
que se manifesta por ocasião do fiasco, do fracasso de sua apresentação. (LECOQ, 
2010, p. 215)  



!  63

 A parresía assume aqui um caráter cômico ao aparentemente revelar uma in-

significância, uma inferioridade que faz rir. Pode-se dizer que tal ato nos aproxima da autar-

quia cínica e da liberdade de rir dos próprios defeitos, das próprias falhas e erros, uma vez que 

a desidentificação se demonstra possível e viável. Rir de todo e qualquer assujeitamento que 

nos constitui enquanto personagens imutáveis, com personalidades solidificadas que nos con-

duzem ao jogo das interpretações condizentes. 

 Ao mesmo tempo em que joga o jogo da verdade, o personagem deve expor seu papel 

errante. Pode-se dizer que em certa medida o clown deve buscar praticar uma certa parresía, 

mas mais do que isso, uma parresía da errância, uma parresía cínica na medida em que se 

utiliza das partes que antes se envergonharia para fazer rir, rindo das convenções, rindo da 

estética, da norma, do rigor.  

 Em certa medida o clown não demonstra tal apego a quem ele era fora de cena. Uma 

desidentificação com a pessoa por trás do nariz vermelho deve ocorrer e assim, como o cíni-

co, uma certa resistência ao deboche, uma coragem de se expôr que ultrapassa o medo do jul-

gamento, um desinteresse pela preservação do personagem constituído socialmente, pro-

movendo uma desindividualização que permita a liberdade do movimento, da improvisação, 

da exposição nua e crua dos sentimentos. No processo de treinamento de alunos, Lecoq 

propõe diversos exercícios - como os mais grotescos de se fantasiar livremente – em que a 

desidentificação é proposta: "Essa dissimulação de sua própria pessoa libera os atores de suas 

máscaras sociais. Eles têm a liberdade de fazer “o que quiserem”, e tal liberdade faz surgir 

comportamentos sociais insuspeitos." (LECOQ, 2010, p. 216)   

A desidentificação é permitida em certo ponto pela possibilidade e pode-se dizer até 

uma busca pelo “fazer fiasco”, no qual o fracasso é condição de possibilidade para se inverter 

a hierarquia do artista no palco perante o público para aquele que fracassa, colocando a partir 

daí o espectador em estado de superioridade e consequentemente revelando a natureza hu-

mana, emocionando e fazendo rir.  

O cínico brinca com essa hierarquia na medida em que aparenta ocupar as camadas 

mais elementares da estrutura social, mas inverte mediante a autarquia do domínio de si, a 

diátribe e a ironia com que interpreta tais valores. O encontro com Alexandre, o grande, e-

xemplifica bem a possibilidade de inversão ou transvaloração da moeda ao, a exemplo do 
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bufão, zombar da concepção de um reinado que se sustenta mediante circunstâncias frágeis e 

mutáveis bem como um acúmulo material efêmero.  

Uma importante referência moderna associando ainda um estilo de parresía cínica à 

ironia, à sátira, foi Nietzsche. Para Niehues-Probsting (2007) o autor teria levado seu interesse 

em relação ao cinismo para além das possibilidades históricas, direcionando esse questiona-

mento ao âmbito da prática, à uma nova concepção de moral, perceptíveis até mesmo em sua 

produção filosófica e em seu estilo de escrita. O autor nota que o tom grave utilizado em O 

nascimento da tragédia começa a ser descartado com o tempo: “No entanto, ele próprio usou 

meios e formas literárias típicas dos “humoristas da Antiguidade": polêmica, sátira, ironia, 

paródia, sua preferência pela forma curta da anedota também entra nessa 

categoria.” (NIEHUES-PROBSTING, 2007, p. 385). 

Mas para além do estilo, o riso em Nietzsche se torna uma questão redentora frente a 

ausência do consolo metafísico, mas não deixa de ser também uma questão fisiológica, vista 

no corpo, capaz de assim como na parresía, abrir espaço para o ineditismo, para o novo. 

Diferente do riso, que para Platão e Aristóteles se relacionava a certa fraqueza, vulnerabili-

dade, uma oposição à conduta do sábio e, em certo sentido, uma atitude anti-normativa, em 

Nietzsche assim como nos cínicos, encontramos no riso uma força capaz de desarmar o mais 

poderoso dos homens, conduzir ao comportamento absurdo de um louco, de um cínico. O riso 

para Nietzsche é pura afirmação, potência.  

O intelecto é, na grande maioria das pessoas, uma máquina pesada, escura e 
rangente, difícil de pôr em movimento; chamam de “levar a coisa a sério”, quando 
trabalham e querem pensar bem com essa máquina - oh, como lhes deve ser incô-
modo o pensar bem! A graciosa besta humana perde o bom humor, ao que parece, 
toda vez que pensa bem; ela fica “séria”! E “onde há riso e alegria, o pensamento 
nada vale”: - assim diz o preconceito dessa besta séria contra toda “gaia ciência”. - 
Muito bem! Mostremos que é um preconceito! (NIETZSCHE, 2014, 317) 

Ser capaz de rir, portanto, de toda e qualquer verdade imutável ou doutrina redentora 

se torna a potência do homem que supera a si mesmo frente à seriedade que deve caracterizar 

o saber. Enfrentar o aspecto terrível da existência, e só aí ser capaz de rir e poder encontrar 

assim, quem sabe, uma redenção frente à seriedade da vida. 

De certa maneira Nietzsche exemplifica o cínico na modernidade ao rir da conduta dos 

homens sérios, dos comportamentos normatizados, da racionalidade "segura de si" e todo 

pensamento imutável. Um certo desdém ao ato de difamar o riso, chegando a inverter, como 
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lhe é hábito, o senso comum de que quanto mais sábio mais sério “… eu chegaria mesmo a 

fazer uma hierarquia dos filósofos conforme a qualidade de seu riso - colocando no topo 

aqueles capazes da risada de ouro." (NIETZSCHE, 2001, p.249) 

Ainda em Nietzsche e no cinismo moderno, Niehues-Probsting (2007) chama a 

atenção para o caráter social da prática cínica em detrimento da opção pela solidão e pela 

completa animalidade característica da prática. É sobretudo na cidade, entre os homens, que o 

cínico se posiciona, o riso deve portanto ocorrer rejeitando qualquer redenção à norma ou à 

atitude moral exigida sendo substituída pela atitude cômica, para o humor cínico do bufão 

sem pudor.  

Estaria na proposta do riso, da sátira e da ironia direcionada aos comportamentos nor-

mativos impostos, a toda e qualquer moral instituída, da cientificidade moderna, da disciplina 

das cidades, uma possibilidade para a atuação visando garantir a manifestação dessa alteri-

dade? Uma das possibilidades de adquirir certa liberdade frente a essa rede de estímulos e 

comportamentos pré concebidos enquanto aceitáveis?  

Rir, portanto, do filósofo que não ri , das verdades imutáveis, dos corpos inertes e 7

normatizados. O que nos teria a dizer certas condutas onde essa desidentificação é promovida 

enquanto um estilo de ascese em que o riso escancara a verdade? Trata-se do ridículo exposto 

tão abertamente de forma inocente? Tais condutas nos permitiriam avançar rumo à proposta 

da constituição de uma estética da existência própria, de uma vida mais livre frente às percep-

tíveis e muitas vezes imperceptíveis atuações do poder na constituição de nossa subjetivi-

dade? 
A mim me parece, muito ao contrário, que não existem coisas que mais compensem 
serem levadas a sério; sua recompensa está, por exemplo, em que talvez se possa um 
dia levá-las na brincadeira, na jovialidade. Pois a jovialidade, ou para dizê-lo com a 
minha linguagem, a gaia ciência, é uma recompensa: um pagamento por uma longa, 
valente, laboriosa e subterrânea seriedade, uma tal que, admito, não é para todos. No 
dia, porém, em que com todo coração dissermos: “Avante! Também a nossa velha 
moral é coisa de comédia!" - teremos descoberto novas intrigas e possibilidades para 
o drama dionisíaco do “Destino da Alma”; e ele saberá utilizá-los, disso podemos ter 
certeza, ele, o grande, velho, eterno poeta - comediógrado da nossa existência! (NI-
ETZSCHE, 2009, p. 12)  

 CHAVES, Ernani. Michel Foucault e a verdade cínica. São Paulo: 2013. No final de seu importante livro 7

sobre o cinismo Michel Foucault e a verdade cínica, Ernani Chaves conclui utilizando exemplos de dois estudio-
sos do cinismo Michel Onfray e Peter Sloterdijk sobre uma mesma questão. Em ambas as análises chama a aten-
ção um traço comum entre pessoas e filósofos que trataram ou praticaram de alguma forma o cinismo em suas 
vidas ou estudos. A capacidade de rir dos acontecimentos e da seriedade da vida se torna um objetivo comum, 
para Onfray um motivo de atenção se faz portanto a todos aqueles que não adquirem tal capacidade “Guardemo-
nos, como da peste, dos filósofos incapazes de rir…”. 
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4.2 A VERDADE INCONVENIENTE DOS CÍNICOS MODERNOS 

 Ainda na busca por condutas em que a exposição de uma aleturgia se faz presente, em 

diferentes contextos e já na contemporaneidade, encontramos algumas manifestações ou con-

tra-condutas que nos dizem um pouco sobre práticas parresiasticas, sobretudo passíveis de 

associação com o cinismo antigo. Mas antes retornaremos um pouco mais no desenvolvimen-

to do pensamento foucaultiano, introduzindo seu desenvolvimento acerca da transgressão na 

literatura e seus autores modernos. 

 Segundo Machado (2000) a relação entre literatura e linguagem atraía Foucault. Um 

dos motivos era sua capacidade de romper com a subordinação da loucura à linguagem racio-

nal, como faria o saber psiquiátrico ou psicológico. A loucura levava a linguagem, a palavra 

literária, a um limite que enunciaria seu desmoronamento, sua ruína; abrindo assim, um espa-

ço neutro, a um vazio de uma ausência de linguagem que torna a linguagem possível.  

 Para Machado (2000) a loucura como experiência trágica, seria para Foucault dos anos 

1960, a verdade da obra. Assim como para o jovem Nietzsche, em O nascimento da tragédia, 

o dionisíaco seria a verdade do mundo, expressa apolineamente pela arte trágica. Para Fou-

cault “… a obra provém da loucura, da ausência de obra da não - razão, do não sentido consi-

derado como verdade trágica, como “verdade abaixo de toda verdade” (MACHADO, 2000, p. 

45). 
O que interessa a Foucault nesse momento em que pensa com as categorias expostas 
em A Arqueologia do Saber é segundo que condições o sujeito pode aparecer na 
ordem do discurso, é a análise das condições em que é possível que o indivíduo 
preencha a função de sujeito do discurso, é, em suma, a arqueologia da função autor. 
(MACHADO, 2000, p. 122) 

   

 Um certo desinteresse pelas questões da literatura como transgressão começam a se 

evidenciar ao longo dos anos subsequentes. Seu pensamento começa a se transformar, sobre-

tudo, acompanhando a concepção genealógica de poder, não mais centralizado em um estado 

repressor, mas heterogêneo, difuso e de difícil detecção, dessa maneira até mesmo a trans-

gressão em si se modifica, já que as relações de poder não se reduziam a um modelo mani-

queísta e dual. Segundo ALVES (2014, p.104): “Ao invés de um sistema discursivo fechado e 

a suposição de um hipotético "lado de fora”, o novo problema para Foucault passa a ser a 

construção de um modelo no qual a distinção dentro/fora ou lei/transgressão se desfaz.” 
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 Começa a se demarcar um afastamento da problemática da linguagem (atitude esta que 

evitaria possíveis associações ao estruturalismo) e, de certa forma, um incômodo relacionado 

à fala institucionalizada da literatura e sua crescente falta de liberdade frente às editoras. Im-

porta também, não descartar a possibilidade de seu interesse e metodologia  - agora com a 

concepção genealógica - terem mudado.  

 A medida que crescia seu desinteresse pelos grandes escritores, aumentava seu inte-

resse pelos discursos anônimos, do louco, do criminoso, como formas de afronta aos limites 

da língua impostos por essa institucionalização da literatura, discursos que funcionavam como 

batalhas possíveis dentre esses jogos de poder. Interesse exemplificado nos livros Eu Pierre 

Rivière que degolei minha mãe, minha irmã e meu irmão, nas memórias de Herculine Barbin 

e no anônimo My secret life, uma escrita que se distanciava portanto da escrita institucionali-

zada, esta última, reconhecida pelo autor como mais uma forma dos sistemas de sujeição. 

 Começa sobretudo a se delinear no horizonte aquilo que viria a influenciar a publica-

ção de livros como Vigiar e punir. Não só o poder não era mais concebido ao nível de uma 

repressão negativa, mas como visto nos primeiros capítulos, era a respeito de uma concepção 

de poder que “produz”, que incita e estimula positivamente, mas era sobretudo um poder dis-

ciplinar exercido de forma difusa e de difícil identificação. A resposta a essas formas de assu-

jeitamento se tornava cada vez mais complexa e começa a ser buscada para além da governa-

mentabilidade cristã, era preciso retornar um pouco mais na história, mais precisamente à An-

tiguidade greco-romana.  

 A literatura volta a ocupar o interesse das pesquisas de Foucault, ainda que timida-

mente, superando, segundo Chaves (2012), o privilégio da literatura e a questão do ser da lin-

guagem como instância privilegiada para a possibilidade de transgressão dentro da esfera 

artística. Mas acaba retornando sob uma nova perspectiva, a uma literatura da recusa, - de 

Baudelaire, por exemplo - como uma transgressão que se aproximava do cinismo, se aproxi-

mava dos últimos cursos ministrados no Collège de France, sobretudo, sobre os cuidados de 

si e a parresía.  

 A escrita assume a partir de seu retorno à antiguidade uma função Etopoiética na me-

dida em que, através de sua ascese, entra em questão um exercício de transformação de si. 

Temos para além de uma criação literária e o nascimento de um autor, uma vida modificada e 

transformada pelo ato da escrita e ligando, portanto, o lógos ao bíos de quem a pratica. A 
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função da escrita estaria assim mais ligada à criação de uma vida singular que propriamente 

ao surgimento do gênio artístico, de uma essência divina encarnada em um autor. Temos, por-

tanto, um interesse voltado muito mais às práticas de subjetivação e à ascese da transformação 

de si que a da linguagem subversiva tão característica nos anos 1960. 

 O ato de criar, de escrever, pressupõe em certa medida o que Foucault encontrou nos 

cuidados de si e também no otium e nos estudos. Na capacidade de estabelecer consigo uma 

relação plena, adequada, preenchendo a lacuna que viria a ser ocupada pelo outro, o sujeito é 

capaz de certa soberania em relação a si e a solidão, o ato de criar pressupõe em certa medida 

a necessidade de solidão e tempo para a askésis ou o exercício da produção literária, por   

exemplo. 

 No criar uma possível realidade e denunciar outras, a literatura e a arte propriamente, 

trariam uma possibilidade de ruptura com a cultura. Um novo lugar de possível expressão do 

que na cultura não teria um espaço, no que se refere em grande parte a temas inibidos, do que 

Foucault chamou de temas que estavam “embaixo” ou como um antiplatonismo de ter “a arte 

como lugar de irrupção do elementar, desnudamento da experiência”. (FOUCAULT, 2004a, p. 

164). 

 Na literatura, trata-se da capacidade de criação de uma nova realidade, um possível 

cuidado de si como parte da proposta da epimeleia heautôu, ou de uma estética da existência, 

que não se demonstraria apenas no bíos ou no corpo de um sujeito, mas se estenderia ou até 

mesmo iniciaria por meio do ato de escrever. Surge então a possibilidade da criação, produ-

ção, transformação de um êthos tendo a literatura como uma das ferramentas, ao mesmo tem-

po mudando a perspectiva de análise do tema da literatura, saindo agora do tema da desidenti-

ficação do sujeito, da linguagem neutra e anônima para a questão da autonomia, frente a for-

mas de assujeitamento se fazendo valer da parresía.  

 Na possibilidade de criação e prática da parresía por meio da literatura, surge a possi-

bilidade de criar condições para uma autonomia dos indivíduos, e se tornando autarkeîs no 

que concerne àquilo que querem dizer, o que significa criando uma independência do outro. 

Se por um lado a conotação de se depender apenas de si possa soar negativa, por outro, se es-

tabelece consigo uma relação plena de prazer, deleite e liberdade no dizer o que se pensa sob 

formas distintas. 
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 Mas é sobretudo a respeito do aspecto mais social dentre as práticas de si e na relação 

com o outro mediante a parresía cínica que interessa partir no presente capítulo. O interesse 

relativo à questão cínica e um retorno a autores da modernidade como Baudelaire como for-

mas de repensar estrategicamente uma atuação próxima de uma atitude crítica, marcam as 

questões do último Foucault, em que a parresía poderia se tornar um dos eixos fundamentais 

de tais práticas.  

 Em seu interessante texto sobre a Aufklarung, O que são as Luzes? (1984) Foucault 

propõe uma pertinente análise sobre o texto de Kant a respeito do tema publicado no periódi-

co alemão Berlinische Monatsschrif em dezembro de 1784. A proposta é discorrer sobre a 

questão da modernidade e da crítica enquanto a grande questão filosófica ainda na atualidade. 

A proposta de uma saída da menoridade é analisada por Foucault em interessantes formas, 

passando pela distinção entre o uso privado e público da razão propostas por Kant como for-

mas de distinguir, respectivamente, o uso limitado por condições de obediência variados e um 

possível uso livre.  

 Mas, sobretudo, é através da exemplificação da atitude moderna de Baudelaire como 

exemplos de uma atitude crítica, enquanto exemplificação de um uso livre, universal e públi-

co da razão, que configuram a Aufklarung que Foucault visa problematizar, ou seja, uma esco-

lha voluntária, uma maneira de pensar e agir condizentes com uma consciência crítica à prio-

ri. Uma pertinência que liga a atitude moderna ao que Foucault identificou como o êthos do 

grego antigo.  

 Voltando ao exemplo que Foucault chamou de obrigatório, Baudelaire e seu Dandismo 

caracterizariam dessa maneira a atitude moderna na medida em que assumiam uma sensibili-

dade frente à importância do período histórico determinado, uma valorização do presente e 

consequentemente de suas transformações.  

 Mas tal qual identificou Foucault em seus últimos cursos e na atitude grega, ser mo-

derno envolve para além da relação com o tempo histórico, a necessidade do estabelecimento 

de uma relação consigo mesmo. Em outras palavras, a atitude moderna envolveria um cons-

tante ascetismo relacionado a uma inquietação frente ao que se é, propondo uma elaboração 

de si por mais complexa que possa se desdobrar a tarefa.  

Essa heroificação irônica do presente, esse jogo da liberdade com o real para sua 
transfiguração, essa elaboração ascética de si, Baudelaire não concebe que possam 
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ocorrer na própria sociedade ou no corpo político. Elas só podem produzir-se em um 
lugar outro que Baudelaire chama de arte. (FOUCAULT, 2000b, p. 344) 

 Não se trata, portanto, de uma busca pelos segredos e verdades escondidas que pare-

cem ter configurado e deturpado a atitude moderna e a crítica ao longo da história. A tarefa 

imposta pela modernidade teria relação com a tarefa de elaborar a si mesmo, mais um libertar-

se de si mesmo que propriamente um “buscar” a si mesmo, pistas que parecem ser claramente 

vistas na constituição grega de um êthos e na concepção de moralidade antiga.   

 Uma relação entre a atitude crítica e a proposta da constituição de si mediante uma 

estética da existência passam a ser uma questão valiosa para Foucault em seu último ano de 

vida. Para isso seguiremos os traços de Baudelaire, na medida em que é preciso pensar sobre a 

atitude moderna e onde ela pode ter nos levado, questionando se é possível encontrar a atitude 

crítica, e porque não parresiastica em diferentes esferas na contemporaneidade.  

 Autores como Jack Kerouac, Allen Ginsberg e, para citar um autor brasileiro, Claudio 

Willer, teriam segundo Chaves (2013) sido influenciados por Baudelaire ao produzir uma lite-

ratura singular ao que era produzido na época. O autor ainda cita a música Sympathy for the 

devil, em que Mick Jagger teria se inspirado nas leituras de Baudelaire para compor uma letra 

na qual a simpatia pelo satanismo se tornou característica. Mas não nos interessa propriamen-

te falar sobre o conteúdo literário dos beatniks e o sentido da música dos Rolling Stones, se 

trata, sobretudo, do que interessou Foucault ao retornar ao tema da parresía cínica: uma aber-

tura para a alteridade.  

 A contracultura expressa em livros como On the road de Jack Kerouac marcou a ger-

ação beat por falar ou manifestar aleturgicamente uma liberdade individual. Portanto, o tema 

da contra-cultura na contemporaneidade nos é útil na medida em que o que entra em jogo é 

justamente uma atitude crítica, uma liberdade de fala e uma abertura para o ineditismo, para o 

inesperado. É mediante a fuga de uma normatividade prévia em que é possível promover e 

criar espaços democráticos, nos quais a aleturgia se transforme em uma ameaça a toda e qual-

quer arbitrariedade.  

 O movimento Beatnik pode ser pensado com um exemplo cínico mais contemporâneo 

envolvendo toda uma série de produções artísticas e literárias iniciadas nos anos 1950, no pe-

ríodo pós segunda guerra, tendo como precursores as obras O uivo de Allen Ginsberg e On the 
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road de Jack Kerouac. Este último com uma escrita nada estruturada, ao fundir partes de um 

diário a longas narrativas.  

 Segundo Nogueira (2005) parte considerável do legado transgressor de publicações 

referentes aos autores da geração beat como Ginsberg e Kerouak se deve ao fato destes serem 

leitores vorazes e, justamente por isso, se tornaram escritores de certas forma “marginais”. A 

autora cita os poemas de Claudio Willer ao se referir ao legado dos beatniks no país relacio-

nando, em ambos os casos, um início, em primeira instância, literário no que concerne à difu-

são de tal prática.  

 Da mesma maneira identificar espaços nos quais tal aletúrgia possa ocorrer é de suma 

importância. Tal qual a literatura anti-institucional de Baudelaire, os exemplos de diferentes 

formas de publicação relacionadas à importância de se adotar na prática jornalística por e-

xemplo, a atitude crítica, nos permitem pensar sobre o tema da parresía cínica sem abrir mão 

da possibilidade de um alcance mais coletivo.  

 O período norte-americano do pós-guerra dos anos 1950 e 1960 foram marcados por 

uma efervescência contra-cultural dignas de atenção. Os anos 1960 foram palco do surgimen-

to de novas práticas jornalísticas entre elas o jornalismo literário ou o novo jornalismo que 

tiveram entre seus principais precursores Gay Talese e Truman Capote como proposta crítica à 

produção de notícias enquanto mercadorias. Na mesma década, e um pouco menos gla-

mouroso, surgia “perifericamente” o selo Gonzo.  

 A escrita rudimentar de seu criador, o autor Hunter Thompson, suas constantes ironias 

(consequentemente riscos) e a participação efetiva do corpo nas suas narrativas, nos aproxi-

mam da parresía cínica, mas é sobretudo sobre o caráter não-normativo de ambas e sobre a 

proposta etopoiética de transformação de si mediante a escrita que se pretende entrecruzar 

ambas as práticas.  

 O selo Gonzo foi criado como uma vertente da contracultura dos anos 1960 dentro de 

um jornalismo institucional que impunha os preceitos da objetividade e imparcialidade como 

constituição da ética do noticiar mas que, no fundo, fomentava a tendência de transformar a 

prática em um mercado cada vez mais lucrativo de produção de notícias em tempo recorde. 

Seu criador, Hunter Thompson, propunha um estilo de escrita extravagante, rompendo com a 

distância entre objeto narrado e autor, ultrapassando em grande parte o prazo estipulado pelas 

editoras contratantes e tornando turva a distância entre ficção e realidade. Em sua proposta de 
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total liberdade de escrita, ainda assim entravam em questão sua constante crítica à sociedade 

americana dos anos 1960 que personificava o vazio do amplamente divulgado sonho ameri-

cano ou o American Way of Life.  

Longe de serem aberrações, os Hell’s Angels são o produto lógico da cultura que 
hoje se declara chocada com a existência deles. A geração apresentada pelos editores 
da TIME viveu muito tempo num mundo cheio de bandidos apenas nos filmes, con-
trabandeando pasta de dente e óleo para cabelo, que não é mais capaz de enfrentar a 
realidade. Durante vinte anos eles se sentaram com seus filhos para assistir aos fora 
da lei pintando e bordando no mundo do passado e agora eles estão criando crianças 
que pensam que Jesse James é um personagem de televisão. Essa é a geração que foi 
à guerra pela mamãe, por Deus e pela manteiga de Maçã, o Estilo de Vida Ameri-
cano. Quando retornaram coroaram Eisenhower e depois se retiraram para o confor-
to fácil da sua sala de estar com TV, para cultivar as sutilezas da história norte - 
americana pela ótica de Hollywood. (THOMPSON, 2004, p. 260). 

 O que torna o Gonzo digno de interesse ao longo da pesquisa, estaria mais relacionado 

ao desenvolvimento de técnicas específicas que promoveriam uma transformação singular da 

norma editorial. Tal feito lhe rendeu obviamente riscos inúmeros relacionados à ausência de 

retórica no tato com as editoras quanto na anti-lisonja ao se tratar de inúmeras fontes tais 

quais os Hells Angels. A aleturgia com a qual se referia aos objetos de investigação mudava 

conforme o autor desenvolvia seu texto, exemplo nítido com o livro Hells Angels: medo e 

delírio sobre duas rodas. No começo a impressão de um movimento legítimo contracultural e 

questionador, no final, um grupo com uma contraconduta puramente estética, conservadora e 

intelectualmente vazia. 

 O que acontece com o leitor dos livros ou matérias nos quais a proposta do Gonzo se 

efetiva é uma participação no desenvolvimento do texto e na consequente transformação do 

autor. Interessante notar que Hunter Thompson não terminava um livro com uma constância 

ou linearidade em seu pensamento. Inclusive a transformação do autor faria parte da narrativa 

em boa parte das obras publicadas, tendo esse efeito influenciado inclusive a mudança de pau-

ta, bem como a do objeto narrado como no caso do livro Fear and loathing in Las Vegas: a 

savage journey to the heart of the american dream. 

 O livro em questão tinha o objetivo de narrar uma corrida de motos no deserto de 

Nevada a convite da revista norte-americana Sports Illustrated. O objetivo inicial é logo        

substituído por uma curiosa atenção que rendeu uma cobertura sobre os viciados em jogos nos 

cassinos de Las Vegas. Tendo sua publicação obviamente negada pela mídia contratante, mas 

ganhando por outro lado atenção especial na revista Rolling Stone, que dedicou duas edições 
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para o artigo, publicou em seguida no formato de um livro e posteriormente em filme. O livro 

narra sua jornada em companhia de seu advogado, suas experiências lisérgicas e o que nos 

interessa reter: a transformação de si e a descoberta da pauta que realmente lhe diria algo rel-

evante, mudanças de caráter, portanto, Etopoiético.   

 Dentre as aproximações que nos permitem entrecruzar as práticas do jornalismo 

Gonzo e a parresía cínica é relevante notar as constantes rupturas institucionais com as edi-

toras contratantes. Hunter e seu Gonzo eram imprevisíveis, não havia garantias quanto ao que 

era escrito, por isso mesmo a influência institucional era abolida. É difícil de igual maneira 

identificar uma dualidade ou maniqueísmo em seus relatos. Com uma narrativa em primeira 

pessoa, seus objetos de apuração são constantemente apresentados de forma muito humana, 

estabelecendo, contudo, uma relação de proximidade entre leitor e repórter, características 

distantes da prática de “mercado” jornalístico que vê como atitude ética  a objetividade e im-

parcialidade. 

 Alguns dos critérios que permitem certa aproximação do Gonzo com a parrhesía, mas 

mais precisamente, com a parresía praticada pelos cínicos, dizem respeito também ao falar 

franco sem a mediação doutrinal ou, no caso do jornalismo, sem o estabelecimento de certo 

rigor de elaboração da escrita, a fuga do padrão editorial e da retórica e o “mudar o valor da 

moeda”: estar disposto a mudar de perspectiva sobre o tema e pauta conforme se desenvol-

viam as últimas.  

 Algumas consequências desfavoráveis fizeram parte do percurso e elaboração de boa 

parte de seus livros. O endividamento decorrente do consumo excessivo de substâncias ilícitas 

durante a produção da publicação que renderia o livro e filme Medo e delírio em Las Vegas e 

o espancamento pelo seu objeto de pesquisa, os Hell’s Angel’s, em Medo e delírio sobre duas 

rodas, são alguns dos exemplos do preço a pagar por uma cobertura jornalística tão detalhista 

com toques de literatura e opinião pessoal que nos remetem aos riscos envolvidos em qual-

quer manifestação aletúrgica ou autônoma relacionadas às produções de suas pautas.  

 Em outras palavras ser parcial, sendo ao mesmo tempo irônico, sem abrir mão de críti-

cas relevantes ao contexto da época, envolvia riscos inúmeros. Em certa medida a atitude 

"narcísica" de se envolver, falando em primeira pessoa sobre as pautas, propunha um desen-

volvimento de uma ética da subjetividade, o desenvolvimento de um ethos na medida em que 

adotava-se uma abordagem pessoal e inteiramente relacionada e responsabilizada por dife-
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rentes pontos de vista. Em outras palavras, conforme se aprofundava, ou se aproximava das 

pautas propostas, mais aumentavam as chances de sua concepção a  respeito do tema serem 

modificadas, estar disposto a isso desencadearia uma transformação no próprio êthos do autor.  

 Questionar a concepção de ética jornalística pensando justamente nas manifestações 

contra-culturais associadas à prática, analisando suas possibilidades aletúrgicas e conse-

quentemente a possibilidade do exercício da crítica por parte do autor, nos aproxima portanto 

da atitude moderna da qual tanto nos incita não só Foucault, mas a própria questão filosófica. 

 É preciso levar em conta o esforço empreendido por Michel Foucault em seu retorno à 

Antiguidade, como pista para uma militância que possa ser menos utópica e mais plural, um 

caminho que algumas vezes se demonstra solitário como possibilidade viável de resistir sem a 

conotação negativa que o próprio termo possa nos levar a compreender. No Gonzo, com-

preender que talvez a transformação de si possa afirmar ainda mais nossa autonomia mediante 

a experimentação que, ao contrário, encarnar a personagem cujo os rótulos nos solidificam 

enquanto pessoas previsíveis e imutáveis. 

 Sobre a veracidade dos relatos de Hunter Thompson durante seu Gonzo jornalismo 

nunca saberemos ao certo, da mesma maneira torna-se impossível avaliar a veracidade da 

prática parresiastica em quaisquer situações. A questão que o Gonzo nos propõe parece ser a 

mesma da proposta de Foucault ao retornar ao tema da parrhesía: não é a respeito de falar 

uma verdade universal, mas defender a liberdade do falar franco custe o que custar. Daí o as-

sumir o risco de não sucumbir a qualquer forma de tirania que pressuponha a disciplina e a 

normatividade. 
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4.3 POR UMA NOVA RESISTÊNCIA. A FILOSOFIA COMO MODO DE VIDA, A VIDA 

COMO OBRA DE ARTE 

 A proposta de se adotar a contingência enquanto condição de possibilidade do homem, 

promovendo um esvaziamento de condicionamentos, ou pelo menos nos permitindo identi-

ficar em que medida nos constituímos enquanto sujeitos, será de suma importância para pen-

sar, no presente capítulo, a proposta de uma estilística da existência enquanto atitude crítica 

possível na contemporaneidade.  

E essa crítica será genealógica no sentido de que ela não deduzirá da forma do que 
somos o que para nós é impossível fazer ou conhecer; mas ela deduzirá da con-
tingência que nos faz ser o que somos a possibilidade de não mais ser, fazer ou pen-
sar o que somos, fazemos ou pensamos. (FOUCAULT, 2000b, p. 348) 

 Vimos que na Antiguidade a cultura de si começa a ser constituída enquanto parte rel-

evante dentro do corpo social, na medida em que o cidadão grego perdia sua autonomia 

política na pólis. Um movimento de constituição de uma autarquia se faria necessário no sen-

tido de retomar um novo sentido para a subjetividade no contexto social, a Epimeleia heautou 

ou os cuidados de si se tornam uma maneira de se constituir enquanto subjetividade e, porque 

não dizer, adotar uma nova perspectiva de atuação não mais coletiva, mas individual.  

 O retorno de Foucault à antiguidade nos fornece, portanto, pistas para uma compreen-

são mais além. Na medida em que, em sua análise genealógica, é possível perceber diferenças 

no que concerne à autonomia e liberdade dos indivíduos ao longo de uma história não-linear, 

mas atravessada por particularidades que precisam ser notadas.  

 Candiotto (2008) chama atenção para o fato de que na Antiguidade greco-romana a 

concepção de sujeito tal qual a filosofia moderna o entende inexistia. É preciso, portanto, en-

tender que a constituição de si na Antiguidade teria outro valor que não o valor moderno, o 

autor cita Vernant (1991) ao diferenciar tais concepções na medida em que entre os antigos a 

concepção de sujeito estava muito mais atrelada a uma concepção coletiva que individual, na 

medida que estaria relacionada mais ao papel do indivíduo no grupo que propriamente uma 

constituição de uma personalidade dotada de características específicas. Para Candiotto tal 

concepção egóica da intimidade do eu, conforme cita Vernant (1991) pode ser explicada pela 
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concepção de que  "A psyché platônica é o daimon em nós, é “a alma em mim, e não minha 

alma” (VERNANT, 1991, p. 330).  

 Tal concepção é ainda distante da percepção moderna ocidental, que Foucault identifi-

ca em pontos diferentes de seu percurso intelectual associadas ao advento da confissão cristã, 

juntamente com alguns fenômenos sociais tais como o aumento demográfico, a revolução in-

dustrial e o surgimento de uma teoria liberal, em que se assujeitar é premissa para um controle 

viável.  
Ainda se está distante da teoria do sujeito que, para Foucault, tem início quando 
emergem no Ocidente as práticas de confissão cristãs e, posteriormente, o processo 
racional da evidência do eu psicológico. Michel Foucault aponta que é possível na 
história da cultura ocidental delinear processos de subjetivação entre os quais jamais 
é constituinte, mas sempre constituído para si e para os demais. (CANDIOTTO, 
2008, p.102) 

 A questão da impessoalidade, da contingência vem complementar o retorno de Fou-

cault aos antigos e a uma certa militância solitária. Conforme propõe Veyne, em seu livro so-

bre Michel Foucault, tal impessoalidade é possível mediante toda atividade que tem um fim 

em si mesma, em que desaparece consequentemente o eu do pesquisador, o eu do intelectual, 

o eu sem qualidades nem atributos que por fim esquece sua perenidade frente ao tempo ao 

mesmo tempo que esquece qualquer possibilidade de eternidade. Adquirimos a flexibilidade 

para mudanças, a possibilidade de constituição de uma página em branco ou de um texto 

anônimo, no qual a mudança é encarada sem o medo de estar morto: 

Sim, morto, pois, para esse nietzschiano, não havia salvação possível, não havia 
escolha entre o nada e o caos, onde se está vivo. Parar de mudar, querer escapar a 
uma realidade externa e interna que é definitivamente caótica é viver como um mor-
to. (VEYNE, 2011, p. 230)  

 Na identificação de uma subjetividade dada imutável, na conversão do olhar, por as-

sim dizer, não mais ao poder limitante de qualquer movimento possível, mas a um sujeito 

constituído, a Antiguidade parece sugerir a atitude individual e a constituição de um ethos 

como possibilidades de atuação frente ao poder. Quais são, portanto, essas militâncias pos-

síveis, quando a atuação parece não surtir efeito, quando o poder já parece estruturado em 

suas indestrutíveis e inteligentes alianças que nos tornam presas ingênuas a toda e qualquer 

arbitrariedade?  

 A impessoalidade, a contingência e o retorno a uma indiferença animal presente nos 

cínicos parece ter sido captada pelo filósofo e comentador dos cursos de Foucault, Frédéric 
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Gros, em seu livro Marcher, une philosophie, publicado pela primeira vez em 2009. Uma pos-

sível continuidade no processo de comentar essa importante fase final do percurso de Fou-

cault no Collège de France.  

 Gros (2011) relaciona a caminhada à possibilidade de escapar da ideia de identidade, 

da necessidade de ser alguém, questionando com isso o funcionamento de tal exigência, 

levando ao questionamento de que seria a identidade apenas mais uma obrigação árdua que 

poderia nos acorrentar e sobrecarregar de obrigações previamente relacionadas a tal cons-

trução. Como se torna quase impossível prescindir de tal identificação, o autor chama a 

atenção para a caminhada como uma das possibilidades de experimentação de uma liberdade 

na ausência de finalidade da ação, de não ter a obrigação para execução da tarefa de ser 

ninguém, lembrando que é caminhando que "grita-se para marcar sua presença animal reco-

brada” (GROS, 2011, p. 14) mesmo que tal condição reconheça-se como de caráter tem-

porário. 

 Algumas questões tornam o ato de caminhar político, segundo Gros. Particularmente 

na questão da pressa, uma interessante observação sobre a etimologia da palavra "apressar" 

que, segundo o autor, remete a “oprimir” no termo em francês pressé. No caso do português 

uma pressão para acelerar, no francês uma sensação de pressionar efetivamente. Ser lento em 

certa medida teria uma função de retomada do próprio ritmo, das próprias escolhas. “A 

lentidão é bater perfeitamente com o tempo, tanto que os segundos se escoam, pingam por 

conta-gotas como um chuvisco sobre a pedra. Esse estiramento do tempo aprofunda o 

espaço.” (GROS, 2011, p. 43).  

 Esse “estiramento”, “prolongamento" do tempo aparece enquanto exercício espiritual 

dos antigos, principalmente em Sêneca (FOUCAULT, 2014a) que propõe a capacidade de 

contemplar enquanto forma de desaceleração do tempo. A contemplação da caminhada alinha 

em certa medida tal conselho, em que o ritmo permite que se perceba o que antes não se via.  

É preciso, diz ele, que “ad contemplationem sui saltem in ipso fugae impetu respi-
ciati (volver o olhar para a contemplação de si, no movimento mesmo da fuga). Tra-
ta-se aí, não da fuga, do retiro do sábio, mas da fuga do tempo. Nesse mesmo 
movimento do tempo que nos leva para o ponto final de nossa vida, devemos volver 
nosso olhar e nos tomarmos a nós mesmos como objeto de contemplação. (FOU-
CAULT, 2014a, p. 235) 
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 Ainda sobre caminhada e solidão, Gros reconhece tais práticas como possibilidades 

lógicas de inversão do ritmo das cidades mas, mais que isso, se permitir cessar a invasão de 

sons múltiplos. "O que é chamado de “silêncio" na caminhada, não passa, primeiro, da inter-

rupção do bate-papo, esse barulho incessante que se antepõe, embaralha tudo e invade feito 

mato as vastas campinas com a nossa presença.” (GROS, 2014, p. 67)  

 Ainda associando o silêncio e o caminhar, em que medida é possível pensar na consti-

tuição de uma militância mais discreta, na qual a constituição de uma subjetividade em     

constante elaboração se tornaria uma atitude política viável? Por meio da ascese e do conse-

quente estabelecimento crítico de uma relação de si para consigo é possível identificar pontos 

de atuação e de cessação de liberdade e atuar efetivamente tentando readquirir a tão buscada 

autarquia.  

 Ao citar o caminhar, Gros já nos atentou para a questão da pressa enquanto uma das 

possibilidades de domínio de um mercado que busca tanta produtividade em um espaço curto 

de tempo. A produtividade em relação ao tempo assume na contemporaneidade um caráter 

positivo, viril e elogioso. No outro lado da moeda, ser lento, demorar-se nas tarefas, um 

caráter negativo associado ao improdutivo, ao ineficaz, curiosamente ao mesmo tempo que a 

lentidão permite um tempo de maturação que certamente é anti- mercadológico.  

 Vimos de igual maneira que na Antiguidade a perda de atuação política na pólis viria a 

influenciar toda uma série de medidas relacionadas à constituição da subjetividade tendo em 

vista a ascese dos cuidados de si e a formação de uma estilística da existência como formação 

da moralidade e de um êthos. Nos levando à reflexão de que teria se desenvolvido de dife-

rentes formas na Antiguidade toda uma série de comportamentos capazes de pensar essas mi-

litâncias e principalmente sobre a possibilidade de novas formas de viver e “criar” liberdades 

possíveis mesmo em situações em que a atuação parece limitada.  

 Mas não é preciso dizer que assim como boa parte dos movimentos alternativos asso-

ciados a uma certa contracultura, tais “militâncias" atingem um grupo social restrito com 

poder aquisitivo para tal devido ao privilégio referente ao acesso a informação, não propria-

mente ao “valor" da ascese. Torna-se, portanto, de suma importância pensar no caso cínico 

como possibilidade para que tal militância possa ser pensada para além de quaisquer hierar-

quias ou fronteiras.  
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 O valor de tal doutrina e o potencial crítico que tais ensinamentos despertam no que 

concerne à autonomia dos sujeitos é paradoxalmente contrário ao alcance de seus ensinamen-

tos. A resposta para tais questões pode estar relacionada à forma como tais ensinamentos 

foram mediados como dito anteriormente mas podem também estar relacionadas ao caráter 

rudimentar da doutrina. Justamente por prescindir de complexidade teórica, os cínicos podem 

parecer para alguns uma filosofia “menor”, mas a questão de sua interpretação depende da 

compreensão de sua complexidade prática. Como praticar o cinismo e, sobretudo, qual o 

modo de vida viabiliza o dizer verdadeiro visto na conduta dos indivíduos?  

 Gros finaliza seu livro inteiramente dedicado à ascese do caminhar com o caso do ci-

nismo. Chamando de “os sábios gregos autenticamente caminhantes” (GROS, 2011, p. 132) 

mas com um adendo importante de ser analisado: o cínico tem um lógos que precisa ser dito, 

tem uma mensagem a passar, algo que precisa ser dito em praça pública. No caso cínico não 

se trataria, portanto, de simplesmente praticar a ascese ou cuidar de si mesmo, o cínico e sua 

diatribe são direcionadas ao outro, exige portanto uma atuação no mundo, seja por meio de 

sua fala, seja por meio de seus atos.  

 Pensar a moralidade enquanto constituída através de uma estética da existência e ao 

mesmo tempo propor a prática da parresía cínica, enquanto formas de atuação e adesão de 

certa autonomia na contemporaneidade, requer uma visão mais ampla e, porque não dizer, 

holística, da constituição de si e dos outros. É preciso se constituir e estabelecer uma relação 

de si para consigo mediante certas práticas, mas é preciso entender o papel do outro frente 

esse ganho que é a autarquia, é preciso expô-la ao mundo e aos cuidados com o outro. Só aí 

tal autarquia se tornaria verificável e na medida em que não se negaria o mundo exterior e a 

importância de todas as relações que vierem a se estabelecer.  

 O ano de 1984, ano da morte de Michel Foucault, foi marcado, insisto, por textos de 

caráter aparentemente testamentários no sentido de que, com o curso A Coragem da verdade e 

o texto sobre a Aufklärung O que são as luzes?, Foucault retorna a questões elementares da 

filosofia moderna e da Antiguidade greco-romana com as questões da parresía e da crítica 

enquanto atitudes filosóficas. Em outras palavras uma busca efetiva por formas mais práticas 

de filosofia enquanto a problematização final que encerraria sua existência.  

 A questão da "audácia de saber” ou Aude Saper propostas nas duas problematizações 

sobre Aufklärung, tanto de Kant quanto de Foucault nos direcionam no sentido de uma ascese 
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de si, de uma constituição de um êthos enquanto a atitude crítica por excelência, ligando por-

tanto, um processo coletivo a um ato de coragem pessoal.  

 Não se trata de uma compreensão histórica da modernidade ou da Aufklärung. Se trata 

de, como propõe Foucault, pensar a modernidade enquanto atitude crítica, sem abrir mão, 

contudo, de identificar como o período histórico tem nos determinado e condicionado ao que 

somos hoje. A tarefa, portanto, se constitui em estabelecer as condições de possibilidade para 

exercício de uma liberdade possível, ou uma existência elaborada constantemente enquanto 

condição para a maioridade.  

 Para tanto Foucault justifica sua crítica ao humanismo e a necessidade de se despren-

der da concepção de homem que o tempo histórico da modernidade acabou forjando em-

prestadas pelas concepções religiosas, científicas e políticas. Se faz necessário uma identifi-

cação prévia para uma atuação posterior. 

É preciso considerar a ontologia crítica de nós mesmos não certamente como uma 
teoria, uma doutrina, nem mesmo como um corpo permanente de saber que se acu-
mula; é preciso concebê-lo como uma atitude, um ethôs, uma vida filosófica em que 
a crítica do que somos é simultaneamente análise histórica dos limites que nos são 
colocados e prova de sua ultrapassagem possível. (FOUCAULT, 2000b, p. 351)  

 A reativação de uma atitude crítica permanente ao nosso ser histórico parece nos en-

caminhar ao tema da parresía cínica e à questão da estilística da existência enquanto re-ade-

quação de um bíos ao de um sujeito em constante elaboração. A estética da existência se torna 

possível mediante uma ruptura com essa hermenêutica de uma verdade escondida, que se tor-

na tarefa incessante buscar e forjar.  

 A atitude crítica, portanto, é a condição de possibilidade de uma estética da existência 

ou de uma “militância" de si. A parresía seria em certa medida uma outra forma de nomear a 

própria estética da existência, na medida em que o que propõe a alertúrgia é uma livre mani-

festação expressa no lógos, no corpo e no bíos do parresiasta. Não existe parresía efetiva, po-

liticamente transformadora, sem uma prévia constituição subjetiva, sem, portanto, atitude 

crítica.  
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5 CONCLUSÃO 

 Repensar a Estética da existência e a parresía enquanto uma nova concepção de 

moralidade e constituição de um ethos baseados na transformação da própria vida enquanto 

material moldável tal qual a criação artística, este foi um dos objetivos da pesquisa atual. Jun-

to das condições de possibilidade da parresía, de uma aleturgia, procuramos compreender no-

vas formas de viver que possam se constituir enquanto atitude crítica, que nos encaminhem a 

uma certa autonomia de moldar a própria vida.  

 Sob esse ponto de vista, qual seria o papel da parresía cínica? Seria este importante 

elemento da vida cívica Antiga uma atitude indispensável no que concerne a essa autonomia 

de se conduzir, de se posicionar e estetizar a própria vida sem contudo assumir uma atitude 

individualista e virar as costas para o outro e para a cidade? Esta pesquisa procurou responder 

essa questão buscando exemplos de conduta parresiastica na modernidade e na contempora-

neidade que poderiam nos oferecer pistas para uma vida mais autônoma, sem o embate e a 

busca incessante pela extinção das formas de exercício de poder, mas, ainda assim, sem abrir 

mão de um posicionamento frente ao outro e à cidade.  

 A genealogia do poder demonstra ser um bom começo para que se possa entender o 

interesse de Foucault pelo gregos nos anos 1980, um recuo para que possamos adquirir a dis-

tância necessária de nós mesmos e com isso adotar a perspectiva capaz de aproximar quem 

fomos de quem somos. Questionar, com a concepção genealógica, toda e qualquer origem 

suprema ou concepção eterna dada de antemão. De igual forma retornar às práticas discipli-

nares, às técnicas coercitivas, punitivas e a gestão da vida presentes nos estudos genealógicos 

dos anos 1970, nos permite compreender a tese de Foucault de que a modernidade, e os sabe-

res adquiridos sobre o homem, parecem na verdade contradizer a proposta moderna e o ideal 

kantiano e reforçar na verdade a submissão do indivíduo na modernidade.  

 Da constituição do homem moderno até os dias de hoje, em Vigiar e punir, é possível 

adotar a perspectiva de uma transformação das práticas punitivas atrelada aos mecanismos de 

exercício de poder estatal não mais centralizados no corpo do rei, na exposição do suplício e 

da tortura em praça pública enquanto política do medo. Pouco a pouco com o desenvolvimen-
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to das cidades, do comércio e crescimento demográfico, descentralizava-se esse mesmo poder 

e de igual modo as práticas punitivas se sofisticavam.  

 É exatamente sobre essa sofisticação que nos interessa uma atenção, na medida em 

que o poder se transforma na modernidade em um poder difuso, capilar e posteriormente 

identificado por Foucault, como um poder capaz de reprimir e incitar ao mesmo tempo. O 

corpo do indivíduo passa a ter valor enquanto força de trabalho, um corpo que precisa ser 

conservado e com forças que precisam ser reconduzidas. A partir daí Foucault passa a identi-

ficar um poder de punir que se transforma em uma suspensão dos direitos, uma cessação da 

liberdade. Em Vigiar e punir acompanhamos essa transformação do poder conforme se de-

senvolveram economicamente e demograficamente as sociedades, um poder que passa a atuar 

sobre a alma dos indivíduos, a adentrar a esfera privada portanto, um poder que amplia suas 

fronteiras e passa a atuar diretamente na constituição da subjetividade mediante a punição e a 

disciplina.  

 Foucault identifica nessa nova forma de punir, nessa nova forma de controlar e vigiar, 

uma possibilidade de compreender o poder e a modernidade que nos é extremamente impor-

tante, agora se tratando de um poder que promove a vida dos indivíduos, que incita os indiví-

duos, um poder que se configure, portanto, como um biopoder. Um poder que conservaria a 

vida dos indivíduos e toda uma Razão de Estado relacionada ao modelo do pastorado, nos 

permite compreender porque a Antiguidade pode ser admitida enquanto modo de vida muito 

distinto da modernidade, nos permitindo delimitar e compreender este período histórico em 

todas as suas limitações.  

 De igual modo nos interessou compreender que essa incitação positiva, esse controle 

disciplinar e essa mudança punitiva estão relacionadas ao problema do indivíduo moderno 

bem como à questão do assujeitamento que visa manter uma normatização das condutas, de 

um controle disciplinar que mais tarde se demonstraria para Foucault mais positivo que pro-

priamente repressivo. A partir do curso Segurança, território e população Foucault identifica 

nas técnicas de governo uma relação com as técnicas cristãs inspiradas nas pastorais de con-

dução do rebanho, um controle que visa um alcance ao mesmo tempo individual e coletivo, 

tal qual se demonstraria no desenvolvimento do cristianismo paralelamente ao surgimento da 

confissão, por exemplo. Essa identificação de uma Razão de Estado inspirada no pastorado 
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cristão e uma concepção positiva do poder passa a demonstrar um ponto de vista que aponta 

para suas diversas fragilidades e inúmeras vias de escape possíveis.  

 Já se desenvolvia também na fase genealógica seu interesse pelas manifestações ale-

túrgicas tal como visto nos discursos do cadafalso e no controle das condutas manifestas no 

cristianismo mediante as práticas confessionais. Um certo interesse por incitações de manifes-

tações parresiasticas já parece se desenvolver em um período mesmo anterior à introdução do 

tema da parresía nos cursos da década de 1980. De igual modo Foucault manifesta interesse 

pelas contracondutas e por todo e qualquer comportamento à margem, que provocaria toda 

sorte de intervenções ou manifestações coercitivas de naturezas diversas, permitindo patolo-

gizar e desenvolver saberes sobre a loucura, sobre o doente, sobre o marginal.  

 O discurso incitativo adotado também em relação à sexualidade permitiu o autor 

avançar para além da transição do período moderno e para além da institucionalização do cris-

tianismo primitivo, rumo às condutas da Antiguidade greco-romana e sua relação com o uso 

dos prazeres. Em A Vontade de saber, primeiro volume de A história da sexualidade, Foucault 

começa a esboçar uma pequena comparação entre as práticas sexuais dos séculos XVI e XVII 

em diante e a Antiguidade greco-romana. Entre a publicação do primeiro volume e do segun-

do e terceiro volumes um tempo de espera de oito anos, no qual provavelmente se desen-

volveu o deslocamento teórico empreendido nos anos 1980 e a concepção de sexualidade en-

quanto prática de subjetivação entre os antigos.  

 Nos interessou, portanto, delimitar tal transformação no pensamento do autor, retor-

nando ao Foucault genealogista para compreender as questões desenvolvidas pelo Foucault da 

ética, bem como sua concepção de sujeição e modernidade. O autor que devia saber ser porta-

dor de uma enfermidade que aparentemente nunca chegou a receber a confirmação, que teria 

encerrado esse surpreendente percurso não só teórico, mas tal qual encontrou nos gregos, es-

tético, delimitando suas publicações e cursos dos anos 1980 como sua fase final ou chamada 

de “o último Foucault”.  

 O que dizer de uma fase final dedicada em boa parte à questão da constituição da sub-

jetividade e da Estética da Existência? Uma moral atrelada à constituição prévia da subjetivi-

dade, mediante a liberdade do desenvolvimento crítico, da capacidade de assumir a maiori-

dade conforme a proposta kantiana e trazer nos exemplos da Estética da Existência antigas, 

enquanto possibilidade de reaver uma autonomia frente esse poder quase “onipresente" com 
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qual não se deve empreender um embate utópico, mas antes, atuar individualmente e median-

te o exemplo, mediante a parresía expressa nesse bíos moldável, podendo assim instruir o 

outro, atuar na cidade.  

 Para tanto nos restava identificar o quanto a proposta cínica, a proposta da crítica e da 

parresía poderiam nos instruir enquanto gestos filosóficos. Como atuar filosoficamente, como 

praticar esse exercício crítico para além do ambiente acadêmico, para além da normatividade, 

para além da seriedade do filósofo que não ri? Pois bem, encontramos no riso, na literatura, 

no jornalismo gonzo, no caminhar, possibilidades práticas de exercício crítico, de estetização 

da existência como pistas para uma autarquia, uma alteridade, uma atuação possível mesmo 

em meio à imposição da verdade enquanto norma.  

 O riso como um gesto filosófico encontrado nos cínicos, em Foucault, mas, do mesmo 

modo tendo sido anteriormente identificado por Nietzsche, nos atenta para a abertura de uma 

nova moral para além da seriedade das verdades universais ou metafísicas. Rir, portanto, de 

qualquer verdade ou crença inabalável que não possa ser demolida frente ao riso cínico, irôni-

co e sarcástico daqueles que imutáveis perseguem a verdade essencial.  

 Rindo para demolir a velha moral, rumando para uma vida passível de estetização. 

Debochando de todo e qualquer estabelecimento de um modelo de conduta. Fazer da vida, 

agora sem uma justificativa essencial, o material moldável que frente a toda falta de sentido, 

nos encaminha rumo à possibilidade de um sentido mais palpável, qual seja, o sentido estéti-

co. Trata-se assim da autonomia de uma vida passível de novos valores, de uma possível con-

duta moderna, de uma Estética da Existência. 

 Uma estética que não dependa, no entanto, de uma subordinação aos objetos, ao criar 

um material que possa ser denominado um objeto de arte. Uma criação artística subordinada à 

vida, em que o bíos se transforme então em um material moldável não pré-determinado por 

quaisquer doutrinas, leis ou regras mas, antes, que se manifeste enquanto possibilidade de um 

devir inesgotável e que não está submetido a nenhuma crença.  

 De igual maneira em Baudelaire, nos beatniks e no gonzo, encontramos exemplos atu-

ais de publicação e liberdade editorial que promovem uma alteridade não classificável. Nos 

transportamos aí para além das adjetivações, indo para além das dualidades, mas assegurando 

um espaço parresiastico de narrar o mundo e as próprias experiências. Criamos um espaço no 

qual o ato de escrever possa assegurar uma transformação do próprio autor, um movimento, 
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portanto, Etopoiético de exercício literário, uma manifestação da verdade, uma  manifestação 

aletúrgia.  

 Na caminhada encontramos um exercício cínico de despojamento, de associação a 

uma austeridade, a uma contingência que visa promover justamente uma desidentificação. 

Algo que nos afaste de todo ato que reforce a dependência a uma individualidade pré-deter-

minada, um assujeitamento imutável que nos atrela a uma constante manutenção de um indi-

víduo forjado. Caminhar portanto para estabelecer uma relação de transformação na subjetivi-

dade. Caminhar para descobrir um ritmo próprio, para ser capaz de mudar a perspectiva, para 

transvalorar a moeda. 

 O que são as Luzes?, forma juntamente com o curso de 84 A coragem da verdade, par-

te dos textos mais relevantes de Foucault no ano de sua morte e que parecem nos encaminhar 

para uma conclusão filosófica não necessariamente linear, mas sem dúvida, uma conclusão 

que previamente calculada ou não, se torna louvável, ao tentar trazer a filosofia ao plano da 

prática, ao plano da crítica, ao plano da ascese. Juntamente com o período genealógico, o tex-

to final sobre a Aufklarung, nos permite identificar onde se localiza nossa sujeição enquanto 

modernos e com o exemplo Antigo dos cursos finais, nos conduzir rumo uma nova moralida-

de.  

 O que os cínicos, a parresía e a capacidade de ser moderno parecem nos demandar? 

Uma atenção com a subjetividade, um estabelecimento de uma relação consigo capaz de uma 

transformação nas perspectivas? É, sobretudo, ao se tornar espectador da própria vida e se 

preocupar em constituí-la da forma mais autônoma possível, tornando o exemplo aletúrgico, 

parresiastico, o que de realmente relevante estabelecemos na relação com o outro. Voltar o 

olhar para si mesmo não em um movimento individualista ou egoísta, mas no único movi-

mento possível, se quisermos tomar essa existência com certa autonomia proveniente de uma 

capacidade crítica de questionar os efeitos de qualquer autoridade.  

 O cínico debocha da seriedade daqueles que buscam a verdade da verdade, a essência 

de si mesmos e o dia em que nos encontraremos com a fonte original, com nossa melhor ver-

são, quando em um futuro vindouro nos tornaremos o que sempre esperamos e exatamente 

por isso postergamos nos tornar. E nesse riso irônico nos remete à insignificância animal, ao 

caráter finito e desprovido de razão superior. Que nessa falta de sentido supremo possa se en-

contrar justamente nossa redenção, que a partir daí se encontre nossa liberdade de moldar a 
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própria vida, que aí se encontre a verdadeira militância frente ao poder de nos identificar, em 

nossa menoridade, como nossos piores tiranos. Que tal ausência possa suscitar enfim em uma 

urgência direcionada a essa própria experiência que é a vida e que se demonstra, portanto, 

livre e finita. 
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