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Entre a Filosofia e a Psicologia: A Producéo da Vida como Obra de Arte

Julia Esteves Bicalho de Almeida

Resumo:

O presente trabalho busca promover uma conversa transdisciplinar entre a
Filosofia e a Psicologia atraves de uma Cartografia dos conceitos intercessores, que
funcionam como ferramentas para a pratica Clinica, encontrados no periodo
helenistico romano e retomados por Michel Foucault em A hermenéutica do sujeito. A
escolha por realizar essa pesquisa de conceitos a partir desse periodo especifico se da
pela relevancia da Filosofia como prética terapéutica nessa época denominada como
“a idade de ouro do cuidado de si”. O principio do cuidado de si, do modo como ¢
agenciado por Foucault, interessa a Psicologia uma vez que é indispensavel para o
estabelecimento de uma relagdo do si consigo mesmo que o permita construir uma
vida bela — vida como obra de arte — nocao trabalhada por Foucault que interessa
igualmente & Psicologia por permitir a essa area do saber pensar a vida de outro modo
que ndo a partir do determinismo psiquico e dos diagnosticos patologizantes. Para
tanto, percorremos neste estudo algumas das linhas constitutivas do principio do
cuidado de si que nos permitem pensar a pratica Clinica sob essa outra Optica, dentre
elas, a nocdo de conhecimento relacional, o conceito de si mesmo pensado pelos
helenistas e sua ideia de subjetividade, as nocGes de stultitia e parresia enquanto
conceitos intercessores que nos ajudam a pensar a relacdo entre terapeuta e sujeito que
busca a Clinica e as no¢des de préaticas de si e sua poténcia de levar o individuo a uma
auto-transformacdo. Esse percurso é orientado pelo paradigma ético-estético-politico,
que funciona como uma carta de principios que orienta o trabalho do psicoterapeuta.

Palavras-chave: Transdisciplinaridade, Cuidado de si, Clinica, Paradigma ético-
estético-politico.



Between Philosophy and Psychology: the production of life as a work of art

Julia Esteves Bicalho de Almeida

Abstract:

The present study aims to promote a transdisciplinary dialogue between
Philosophy and Psychology through a Cartography of intercessory concepts, which
work as tools for Clinical practice, found in the Roman Hellenistic period and taken up
by Michel Foucault in his study entitled The Hermeneutics of the Subject. The choice
to carry out this research of concepts from this specific period is due to the relevance
of Philosophy as a therapeutic practice during such time, called “the golden age of
self-care”. The principle of self-care, as brokered by Foucault, matters to Psychology,
since it is paramount for the establishment of a relationship between the self and
himself which will enable one to build a beautiful life - life as a work of art - a concept
developed by Foucault that appeals to Psychology since it allows to think of life in
some other way, different from psychic fatalism and pathologizing diagnoses. In this
study we covered some of the constitutive lines for the concept of self-care which
allow us to see Clinical practice through different lenses. Among these different lenses
we have the notion of relational knowledge, the concept of the self thought by the
Hellenists and their idea of subjectivity, the concepts of stultitia and parresia as
intercessory concepts supporting new thoughts about the relationship between
therapist and the subject who seeks the Clinic and the practices of the self and its
potency to lead the subject towards self-transformation. This research trajectory is led
by the ethico-aesthetic-political paradigm, which works as a charter of principles
guiding the psychotherapist's work.

Key-words: Transdisciplinarity, self-care, Clinic, ethico-aesthetic-political paradigm.
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1. Introducéo

O texto que segue convida o leitor a experimentar um caminho que foi eleito
para abarcar questdes que sentimos como muito importantes para a area da Psicologia,
sobretudo ao ambito da Clinica, e cuja fonte podemos encontrar na Filosofia: o
conceito de cuidado de si, conforme trabalhado por Foucault em A hermenéutica do
sujeito® e suas linhas de constituicdo que apontam para uma producdo ativa do si por si
proprio, culminando na nogdo de vida como obra de arte, também trabalhada por
Foucault. Ambas as nogbes sdo recuperadas pelo filosofo francés a partir dos
helenistas® sendo precisamente as atualizacBes desses conceitos conforme trabalhados
por esse pensador que interessam ao presente trabalho.

A Psicologia é uma ciéncia relativamente nova, entretanto, os afetos e as
questdes humanas sobre as quais ela se detém sempre existiram. Na antiguidade, era
delegada a Filosofia a tarefa de intervir sobre essas questdes. Como consequéncia
disso, é possivel encontrar na Filosofia muitos conceitos que conversam diretamente
com a Psicologia, cujas demandas de conhecimento acabam por coincidir com as
demandas impostas ao saber filoséfico desde a antiguidade. De facto, o potencial
terapéutico da Filosofia foi largamente explorado pelos antigos, conforme Faustino
explica:

A compreensdo da filosofia como terapia € quase tdo antiga como a prépria
filosofia ocidental. Tendo sido iniciada, ainda que de forma algo indirecta e
incipiente, pelo Socrates platdnico, continuada até certo ponto por Aristételes e
particularmente protagonizada e popularizada pelas escolas helenistas, com
especial relevo entre os estdicos, os cépticos e os epicuristas, esta compreensdo da
filosofia dominou e caracterizou a tradigdo do pensamento ocidental até meados do

século VI d.C., altura em que, por influéncia da Igreja Catdlica e devido a sua

natureza paga, tera sido ordenado o encerramento de todas as escolas de filosofia.®

Apds o encerramento das escolas de Filosofia — e mesmo em momentos
posteriores a hegemonia da Igreja Catolica — o potencial terapéutico dessa area do
saber ficou em segundo plano. Ora, a conversa que propomos nesse trabalho

intenciona dar chance novamente a Filosofia de exercer o pensamento como poténcia e

! FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito: curso dado no Collége de France (1981-1982),
Traducdo: Méarcio Alves da Fonseca e Salma Tannus Muchail, Sdo Paulo, Martins Fontes, 2018.

2 Os helenistas eram os pensadores que faziam parte do periodo helenistico romano que compreendeu os
séculos | e 11 da nossa época. Faziam parte dos helenistas 0s estoicos, 0s céticos e 0s epicuristas.

® FAUSTINO, M. S. F., Nietzsche e a grande saude. Para uma terapia da terapia, Tese de
doutoramento, Lisboa, Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa,
2013, p. 3.



como pratica terapéutica — habito que se perdeu a partir do momento em que o
conhecimento passa a ocupar um lugar sob a égide da religido e que exercer o
pensamento de outra forma que ndo a partir dos valores cristdos foi considerado

indesejavel e perigoso.

Ainda hoje, esses saberes ocupam um lugar marginal frente & hegemonia do
saber cientifico indexado, o que nos indica que o perigo identificado pela Igreja na
Idade Média ainda € identificado nos dias atuais por outras instituicdes, confirmando
os dizeres de Foucault de que “parece claro haver, para nos, alguma coisa um tanto
perturbadora no principio do cuidado de si.” *. No entanto, a Filosofia como terapia do
periodo helenistico romano intencionava alcancar uma relagdo de plenitude do si para
consigo, sendo isso que interessa também a Psicologia. Entdo, esse pensamento
filoséfico porta ferramentas preciosas para pensar a pratica da Psicologia e, como
ressaltado no fragmento acima, as escolas helenistas protagonizaram o auge dessa
aproximacdo da Filosofia como pratica terapéutica.

Nesse momento, houve uma aproximacao da Filosofia com a Medicina a partir
da qual o fildésofo efetuava uma “terapia da alma” assim como o médico
proporcionava uma terapia para curar os males corpo.® A doenca que a Filosofia
pretendia curar através de suas praticas, porém, era a ignorancia.® A acdo terapéutica
da Filosofia consistia em fazer com que o sujeito passasse do estado de ignorancia
para 0 saber e era sobre isso que a Filosofia intervinha. Os filésofos helenistas

denominavam-se médicos da alma, ou terapeutas da alma.

Se considerarmos a etimologia da palavra “psicoterapeuta”, muito utilizada
atualmente para designar profissionais da Psicologia que trabalham com a Clinica e a
oferta de terapia, vemos que ela é composta pela palavra psykhé, que designa “alma”.
Os helenistas, portanto, podem ser considerados os primeiros “psicoterapeutas” da
historia. De facto, dentre os diversos grupos sociais voltados para o cultivo de si no
periodo helenistico romano, havia um que se auto-intitulava o grupo dos “Terapeutas”,

conforme nos aponta Foucault.”.

* FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 13.

> Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 10: A nocdo de cura sui, central para o estoico
Séneca e que designa “curar-se”, ilustra essa aproximagao da Filosofia com a Medicina.

® Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 117: Também chamado de stultitia, nogdo que
iremos desenvolver mais adiante no presente trabalho.

" Foucault ressalta que esse grupo foi descrito por Filon de Alexandria em seu Tratado da vida
contemplativa, porém, afora esse texto, ha apenas alguns poucos que podem ser considerados como
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N&o surpreende, portanto, que este periodo trabalhe enfaticamente um dos
conceitos através do qual a Filosofia conversa diretamente com questdes colocadas
para a Psicologia: o conceito de cuidado de si, que serd o ponto de partida da discussdo
que pretendemos estabelecer. Cuidar-se, ocupar-se de si, preocupar-se consigo: sao
formulacGes do cuidado de si que até hoje sdo muito difundidas sem que se dé conta
da real implicacéo e significado dessa nocéo que € tdo antiga quanto complexa. Michel
Foucault situa o periodo helenistico romano como a idade de ouro na histéria do
cuidado de si,® apontando para o facto de que naguele momento o cuidado de si foi um

verdadeiro fenémeno cultural de conjunto.’.

Segundo o autor, ao olharmos para aquela época nos deparamos com uma
sociedade que cultiva praticas no que diz respeito ao cuidado de si e ao
estabelecimento de uma relacdo plena consigo com uma énfase maior em comparacao
a sociedade ocidental nos dias de hoje. O pensador francés afirma que a perda desse
cultivo se deve, principalmente, a influéncia da Igreja Catdlica somada a influéncia de

um periodo posterior que ele chama de “momento cartesiano” .

A influéncia da Igreja deu inicio a um processo que fez com que o ser humano
se afastasse cada vez mais de uma relacdo de cultivo de si da forma como era
constituida no periodo helenistico romano,** uma vez que a moral altruista pregada
pelo cristianismo tem como efeito nos fazer duvidar de uma Filosofia e uma Etica
centrada no “si”. Deste modo, como indica Foucault, expressdes caracteristicas
referentes ao cuidado de si helenista como, por exemplo, “sentir prazer em si mesmo”,
“estar em si como em uma fortaleza”, “ter cuidados consigo”, “respeitar-se”, “prestar

culto a si mesmo” *?, dentre outras, foram carregadas de afetos de culpa e egoismo,

entendidos a partir de uma Otica do eu ja constituido.

Posteriormente, no “momento cartesiano”, as relagdes entre espiritualidade e

verdade sdo modificadas. Em periodos anteriores o acesso & verdade dependia

referéncias implicitas aos Terapeutas. Tanto assim que se presumiu que 0s Terapeutas nao teriam
existido, tratando-se, na realidade, da descricdo ideal e utopica de uma comunidade como deveria ela
ser. Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 105.

8 FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 75.

® FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 10.

' FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 14.

1 Nos momentos que se seguiram ao periodo helenistico romano o tema do cuidado de si continuou a
permear a sociedade principalmente através da espiritualidade cristd. Entretanto, a relagdo do si consigo
proprio sob a influéncia da Igreja consistia numa relacdo de renlncia a si, enquanto no periodo
helenistico romano trata-se, ao contrario, de encontrar a si mesmo como fim e objeto de uma arte de
viver. Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 296.

2 FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 13.



diretamente de uma transformacéo do si a qual s6 poderia ser alcancada a partir de
uma serie de exercicios e praticas espirituais exercidas de si para consigo. A partir de
Descartes, porém, o alcance da verdade passa a ser independente de uma
transformacéo do sujeito e suas condicBes de acesso passam a ser definidas do interior
do préprio conhecimento,*® dispensando a necessidade da transformagéo do sujeito por
ele proprio, sendo este, portanto, um dos fatores determinantes para a perda do cultivo

de si na sociedade atual**.

Todavia, a propriedade humana de cuidar de si, estabelecer uma boa relacéo
consigo mesmo a fim de ter uma vida t&o plena quanto possivel ainda existe, sendo
este um dos principais motivos pelo qual as pessoas buscam a Clinica e também o
motivo pelo qual Foucault vai lamentar profundamente a perda desse cultivo em suas
ultimas obras. E por essa razdo, portanto, que o presente estudo defende a tese de que
a Filosofia Antiga — com énfase no periodo helenistico romano — e suas consideragdes
a respeito do cuidado de si sdo de grande valor para a préatica Clinica, uma vez que
cada uma das linhas constitutivas desse conceito aponta para uma construcdo ativa de
si mesmo por parte do proprio sujeito e cujos efeitos levam a producdo de uma vida

bela.

Entre a Filosofia e a Psicologia: uma proposta transdisciplinar

Assim, a filosofia, a arte e a ciéncia entram em relagdes de ressonancia mutua e em
relacBes de troca, mas a cada vez por relagdes intrinsecas. E em fungdo de sua
evolugdo propria que elas percutem uma na outra. Nesse sentido é preciso
considerar a filosofia, a arte e a ciéncia como espécies de linhas melddicas
estrangeiras umas as outras e que ndo cessam de interferir entre si. [...] Essas

poténcias do falso é que vao produzir o verdadeiro, & isso os intercessores...*

As relagbes a que se pretende dar énfase entre a Filosofia e a Psicologia

compreendem a intercessdo e a transdisciplinaridade, logo, quando tratamos de

13 Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 18: A partir do conhecimento das condicdes
formais e objetivas de acesso a verdade, de regras formais de um método, da estrutura do objeto a se
conhecer etc. Importante observar que se trata de regras dadas por valores externos ao individuo. Regras
que apesar de ndo advirem de um deus ou da Igreja, ainda advém do exterior.

Y Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 14.

> DELEUZE, G. Conversacdes, Tradugdo Peter P4l Pelbart, Rio de Janeiro: Editora 34, 1992, p. 156-
157.
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“Clinica” no presente trabalho ¢ a partir da proposta de Clinica Transdisciplinar®®
desde onde se pretende estabelecer essa conversa com a Filosofia. Ao tratarmos de
uma Clinica Transdisciplinar a primeira coisa que devemos ter em mente é pensar a

Clinica em sua poténcia caracteristica de se criar e recriar a cada instante.’

Os fendmenos que compreendem a Clinica sdo mdltiplos, variados e
complexos, sendo essas as condicOes de possibilidade para que a transdisciplinaridade
ocorra, de modo que esse atributo destaca nos acontecimentos a riqueza de elementos
a serem transmutados nos processos de criacdo e recriacdo entre a Filosofia e a
Psicologia. Importa ressaltar que a transdiciplinaridade difere das nocdes de
multidisciplinaridade e de interdisciplinaridade, uma vez que ambas as propostas

mantém fronteiras muito bem delimitadas entre as disciplinas.

Conforme Barros e Passos

0 saber multidisciplinar se d& quando as
disciplinas se somam a fim de dar conta de um objeto cuja natureza multifacetada
exige diferentes olhares, enquanto um conhecimento interdisciplinar implica na
criacdo de uma zona de intercecgdo entre disciplinas para a qual serd designado um
objeto. Temos aqui outro ponto importante que difere a transdisciplinaridade: um
conhecimento transdisciplinar € um conhecimento produzido a partir do conceito de

intercessao (e ndo de interceccdo, como acontece na interdisciplinaridade).

A intercecgdo que caracteriza o saber interdisciplinar leva a um conhecimento
que ainda é estruturado nas bases disciplinares, cuja juncdo de dois leva a um terceiro
estavel, idéntico a si mesmo e cujo objeto pode ser designado a priori. J& no
movimento de intercessao ha um processo de diferenciagdo entre as disciplinas no qual
se aproveita a poténcia de diferir de cada uma para expressar e afirmar a diferenca
propria. Ou seja, as diferencas entre os dominios do saber ndo sdo excludentes, mas

afirmativas em si mesmas. José Gil°

aponta para as perdas que ocorrem ao utilizarmos
o paradigma tradicional das ciéncias na vida ao falar sobre o facto de que os opostos e

0s contraditorios na verdade ndo séo excludentes, mas afirmativos enquanto tais:

6 pASSOS, E; BARROS, R. B. de, “A construcio do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade”, in Psicologia: teoria e pesquisa, 2000, Vol. 16, pp. 71-79.

7 PASSOS, E; BARROS, R. B. de, “A construcdo do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade”, p. 71.

8 PASSOS, E; BARROS, R. B. de, “A construcdo do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade”, p. 74.

Y GIL, J. O imperceptivel devir da imanéncia, Lisboa, Relogio D’ Agua, 2008.



Mas o que é que isso quer dizer, a divergéncia e a disjuncdo como objectos de
afirmacédo? [...] No6s falamos de uma operacdo segundo a qual duas coisas ou duas
determinacdes sdo afirmadas pela sua diferenca, quer dizer, ndo sdo objetos de
afirmacdo simultdnea sendo na medida em que sua diferenca é, ela prépria,
afirmada, ela propria afirmativa. Ndo se trata de todo de uma identidade de
contrarios, como tal ainda insepardvel de um movimento do negativo e da

exclusdo.?.

Deste modo, no movimento de intercessdo caracteristico da
transdisciplinaridade, a relacdo que se estabelece entre as disciplinas é de
interferéncia, ou seja, ha uma relacdo interventiva que ocorre por meio do
atravessamento de uma disciplina sobre a outra. Portanto, ndo se trata, absolutamente,
de encontrar um comum entre 0os dominios do saber e resumi-los em um terceiro, pois
isso também acarreta perdas de singularidade e, consequentemente, da poténcia de
cada uma das disciplinas envolvidas. Ora, quando um dominio do saber atravessa 0
outro e encontra ali agenciamentos possiveis, pontos de conexdo, ambos os dominios

do saber envolvidos se modificam e se constroem nesse atravessamento.

Na conversa entre Filosofia e Psicologia que propomos aqui, enquanto uma
conversa transdisciplinar, serdo utilizados conceitos filosoficos que, devido ao préprio
movimento de intercessdo na transdisciplinaridade, produzem a possibilidade da
construcdo de ferramentas. Deste modo, 0s conceitos funcionam como intercessores.?
Eles se constroem na intercessdo entre dominios do saber através dos agenciamentos
que s@o produzidos entre seus elementos, causando a desestabilizacdo das fronteiras
disciplinares. Assim, o0 modo de funcionamento do conceito € dado por regras que se
fazem na propria relacdo de interferéncia matua entre as disciplinas. Sdo conceitos que

se fazem na relacéo e, portanto, ndo ha uma esséncia prévia a ser seguida.

Mais do que se modificarem e passarem a se constituirem mutuamente, ambos
os dominios do saber envolvidos fazem um movimento de expansdo quando
implicados numa conversa transdisciplinar. Portanto, para a Psicologia, especialmente
para 0 campo da Clinica, interessa a interferéncia da Filosofia?® por ela trazer consigo
0s conceitos ferramentas que instrumentalizam o trabalho do psicologo. A forga critica

gue compreende 0 conceito intercessor faz com que ele tenha o poder de promover um

2 GIL, J., O imperceptivel devir da imanéncia, p. 19.

2l DELEUZE, G., Os intercessores in Conversagdes, p. 151.

22 Além de seu inquestiondvel potencial terapéutico entendido desse modo desde muito antes do
surgimento da Psicologia, conforme elucidado na nota de nimero 3, p. 1.
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deslocamento do sujeito em seu préprio campo afetivo, 0 que confere uma expansao

ao campo da Clinica.

Ja para a Filosofia interessa a interferéncia da Psicologia uma vez que ela
atribui concretude aos conceitos propostos pelos fildsofos, conferindo ao campo
filosofico uma expansdo através da qual os estudiosos desse dominio do saber passam
a experimentar os movimentos dos conceitos na vida, bem como a forga que eles tém
de produzir efeitos concretos no mundo. Efeitos esses que vao além da formulacao
tedrica dos conceitos. Referimo-nos a efeitos sensiveis a partir dos quais 0s conceitos
passam a dar nome a fendbmenos e movimentos caracteristicos do humano, bem como

da capacidade desses conceitos em produzir modos de existir no mundo.

Portanto, os conceitos intercessores, enquanto ferramentas de trabalho, nos
interessam especificamente por seu movimento de criacdo processual, pois 0 que se
troca na transdisciplinaridade ndo sdo informacGes ou comandos. Através dela
intenciona-se fazer variar certo dominio por interferéncia de outro.?® Ora, segundo
Deleuze, do que se morre atualmente ndo é de interferéncias, mas de proposi¢des que
ndo tém o menor interesse.?* Ou seja, a interferéncia mdtua entre Psicologia e
Filosofia ndo acarreta um descaso para com o rigor filoséfico nem perdas conceituais
para nenhuma das duas areas. Trata-se, porém, de um rigor de outra ordem — ndo um

rigor de profundidade, mas um rigor de intercessor.?.

Claudio Ulpiano explica essa questdo com maestria quando, em uma aula sobre
Pensamento e Liberdade em Espinosa, diz que vai recorrer a autores “espinosistas”
para pensar Espinosa.?’ Essa acdo, segundo ele, ndo acarreta em perdas conceituais,
produzindo no pensamento 0 mesmo efeito que teriamos se fossemos diretamente a
obra de Espinosa, uma vez que este pode ser caracterizado como um filésofo do devir,
um pensador do processo. Deste modo, o pensamento de Espinosa ndo existe, de modo
algum, enquanto simplesmente uma obra do Espinosa: 0 que existe, Sa0 0S processos

espinosistas.

% PASSOS, E; BARROS, R. B. de, A construcdo do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade, p. 77.

# DELEUZE, G., Conversacdes, p. 162.

% Ou seja, para um terapeuta o que importa extrair de um conceito filoséfico é aquilo que esse conceito,
na pratica, coloca para funcionar — se ele funciona como intercessor.

% ULPIANO, Claudio, “Claudio Ulpiano — Pensamento e Liberdade em Spinoza”, Youtube. Disponivel
em: https://www.youtube.com/watch?v=0BDEZSx6xVs&Ilc=UgjvDBIYZKRNXXgCoAEC
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Portanto o que interessa, segundo Ulpiano, é o pensamento espinosista e 0s
pensadores que se articularam com ele permitindo que a obra de Espinosa tenha
passagem e se expanda. Ora, 0 que interessa a transdisciplinaridade é precisamente o
movimento dos conceitos, 0S seus processos de criacdo e atualizagdo. Entdo,
frequentemente serdo utilizados no presente trabalho conceitos de determinados
filésofos sendo trabalhados e citados por outros como, por exemplo, 0s conceitos
anteriormente referidos do periodo helenistico romano conforme agenciados por
Foucault, aléem de citarmos — na transposicdo da Filosofia para a Clinica — Espinosa e

Nietzsche pensados por Deleuze, dentre outros.

Por se tratar de uma tese em Filosofia, faremos o esfor¢co de delimitar ao
maximo as aproximacdes e diferencas dos conceitos aqui agenciados da perspectiva da
Clinica, entretanto, devido ao proprio movimento da transdisciplinaridade, isso s6 é
possivel até certo ponto a partir do qual os autores e disciplinas envolvidas passam a
se compor mutuamente dando origem a outro pensamento, completamente novo, onde
ja ndo ha a possibilidade de delimitar o que pertence a cada um, afinal, as fronteiras
encontram-se desestabilizadas. Quando isso ocorrer, é preciso que o leitor tenha em

mente que se trata da proposta da transdisciplinaridade se efetivando no texto.

Por fim, Barros e Passos assumem que por conta da dissolucdo das fronteiras
disciplinares, frequentemente paira sobre a transdisciplinaridade a ameaca de
relativismo, como se ndo existisse critério algum nesse modo de producdo do saber.

Segundo esses autores, é precisamente essa ameaca que devemos expurgar:

Pois quando abandonamos as garantias do fundamento o pensamento corre o risco
de se perder na indiferenca e no relativismo, como se tudo ou nada valesse. E em
reacdo a esta ameaca que devemos afirmar nossas escolhas conceituais e definir

nossas posicoes criticas.?’

Portanto, com o intuito de afirmar nossas escolhas conceituais nos deteremos a
explicar brevemente o paradigma ético-estético-politico que funciona como uma carta
de principios que orienta o trabalho do psicoterapeuta. E a partir desses principios e do
rigor ético-estético-politico que desenvolvemos nossas posicOes criticas, a partir das

quais selecionamos e agenciamos 0S conceitos que serdo utilizados no presente

2’ PASSOS, E; BARROS, R. B. de, A construgdo do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade, p. 77.
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trabalho nessa conversa qualificada entre a Filosofia e a Psicologia que propomos

aqui.

O paradigma ético-estético-politico

A Clinica orientada pelo paradigma ético-estético-politico consiste numa
bricolagem de teorias filosoficas que irdo compor uma carta de principios que orienta
o trabalho do psicoterapeuta. Sua proveniéncia se da no novo paradigma estético
proposto por Guattari em Caosmose. Esse paradigma foi pensando considerando que o
paradigma tradicional das ciéncias — um paradigma disjuntivo, que separa e
hierarquiza: homem e natureza, corpo e mente, razdo e emocao, etc. — por funcionar a
partir de relacdes de causalidade e de exclusdo de opostos, ndo abarca a complexidade
da vida. Para pensa-la em sua complexidade € necessario que o facamos a partir de um
paradigma que se aproxima do paradigma da arte. Guattari, porém, ressalta que ao se
referir a “estética” e a um paradigma artistico ndo estd a referir-se a arte como a

entendemos de forma institucionalizada, mas:

[...] a uma dimensdo de criagdo em estado nascente, perpetuamente acima de si
mesma, poténcia de emergéncia subsumindo permanentemente a contingéncia e as

vicissitudes de passagem a ser dos universos materiais.®.

Ou seja, segundo Guattari, 0 que importa a esse paradigma é o processo de
transformacdo do sujeito e de passagem de um estado material a outro. Ora, esses
processos sao precisamente aquilo que a Clinica é convocada a acompanhar por quem
a procura e que, em momentos anteriores ao seu surgimento, cabia a Filosofia intervir.
S&0o processos que acontecem em momentos de crises de valores, nos quais aquilo que

é valor — aquilo que importa ao individuo — é colocado em questao.

Entramos aqui na dimenséo ética do paradigma. Etica enquanto os valores que
cada corpo sustenta. O paradigma ético-estético-politico é um todo articulado,
portanto, a dimenséo ética atravessa as outras dimensdes e € por elas atravessada. Os
valores que cada individuo porta se expressam no mundo a partir do modo de vida do

sujeito. Neste ponto, a estética invade a ética, pois quando nos referimos a “expressao”

% GUATTARI, F., Caosmose: um novo paradigma estético, Traducéo: Ana LUcia de Oliveira e Licia
Claudia Ledo, S&o Paulo, Editora34, 1992, p. 131.
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¢ “modo de vida” referimo-nos a essa dimensao estética como sendo aquilo que da

forma a ética.

Os modos de existir, por sua vez, produzem politicas. A estética de existéncia
capitalista, por exemplo, é construida na perspectiva de neutralizacdo da alteridade e
da processualidade; tudo é um produto pronto. Logo, ao trabalharmos por um
paradigma que busca a alteridade e opera com processos, estamos a assumir uma
posicao politica. Ou seja, 0 modo como trabalhamos, nos relacionamos e existimos
sempre respondera a um determinado posicionamento politico perante a vida. A
estética do nosso trabalho é politica, a estética das nossas relagdes sdo politicas, a
estética da nossa existéncia é politica.

A partir do modo como o sujeito vive é possivel perceber quais sdo seus
valores e quais politicas de existir eles produzem no mundo. Aqui j& temos algumas
pistas da forma como o terapeuta orientado pelo paradigma ético-estético-politico
devera trabalhar: sua primeira acdo, ao se deparar com uma problematica trazida a
Clinica, deve ser de abrir um campo de problematizacdo, a fim de avaliar quais
relacbes sustentam cada elo da problematica trazida, quais valores constituem o
sujeito, quais deles se encontram em crise, qual valor novo surgiu naquele corpo que
tornou incobmodo um modo de vida antes confortavel e quais outros agenciamentos

possiveis para a expansao daquela vida podem ser pensados dentro desse campo.

Ora, as crises de valores que impulsionam o sujeito a buscar a Clinica, se dao
em momentos em gue o plano hegemdnico de certo e errado, de bem e mal, vem julgar
e constranger aquele modo de vida que nos fala. Partindo desse principio temos que
todas as problematicas trazidas para a Clinica sdo sempre de ordem moral. A moral
apenas julga, nunca avalia. Por isso faz parte da ética do atendimento terapéutico abrir
um campo de problematizacdo a partir do qual sera possivel, de facto, avaliar o que se

passa.

Tomemos por exemplo uma crianca levada pelos pais a terapia por que esta
apresentando baixo rendimento na escola (segundo o que é considerado bom ou mau
pelo estatuto escolar). Imaginemos ainda que ela vem acompanhada de um diagndstico
de TDAH (Transtorno do Déficit de Atencdo e Hiperatividade). N&o foi aberto um
campo de problematizacdo para que esse diagnostico fosse conferido, ndo houve uma

exploracdo dos campos afetivos da crianca para perceber quais relagdes estdo
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sustentando seu baixo rendimento escolar, tampouco foram exploradas suas
potencialidades. Houve apenas uma analise dos “sintomas” a partir da qual foi dado

um nome para aquilo que a escola, os pais etc., julgaram como um problema.

Sob a optica do paradigma ético-estético-politico o diagndstico € um ato de
pouco interesse por aquela vida que nos fala, sendo o diagndstico das forcas em acéo
no campo descrito e dos processos em andamento o Unico possivel de se realizar sob
essa estratégia de trabalho. Dentre as “forgcas” em acdo que devem ser avaliadas esta
tudo o que compde o individuo enquanto tal, os frutos de sentidos histéricos-sociais,
genéticos, afetivos, dentre outros que o atravessam. O objetivo do atendimento
psicoterapico ndo é diagnosticar, no sentido estreito da palavra, mas se relacionar, pois
0 rigor ético de cada atendimento sera determinado pelos valores construidos na
relacdo entre o terapeuta e 0 outro. Assim sendo, temos mais um ponto que distingue
moral e ética: a ética ndo é sempre do mesmo modo em todas as relagdes, pois ela

depende de se considerar a poténcia de cada corpo. Como nos diz Rocha:

Nesta perspectiva, a escolha ética ndo estd mais vinculada a uma postura
transcendente, contida num codigo legal ou respaldada no amparo divino. Aqui, 0

movimento de criagéo processual é a origem da enunciac&o.”.

Ora, interessa a Clinica orientada pelo paradigma ético-estético-politico uma
postura imanente, partindo do principio de que a vida necessita ser avaliada apenas
pela prépria vida e na propria vida.*® Essa necessidade é colocada devido ao facto de

que:

O valor transcendente, por sua vez, coloca-se como inamovivel, tendo sempre
estado e ai devendo permanecer para sempre. Face a tal valor, a subjetividade fica
perpetuamente em falta, culpada a priori ou, na melhor das hipéteses, em estado de
“concordata ilimitada”. [...] Assim a subjetividade modular ndo tem mais o
controle sobre a dimensdo de emergéncia dos valores, que se encontra neutralizada
sob o peso das tabelas de codigos, de regras e de leis decretadas pelo enunciador

transcendente.>.,

% ROCHA, M. L., “Do paradigma cientifico ao paradigma ético, estético e politico: a arte como
perspectiva nas solugdes educacionais”, in Cadernos de Subjetividade, Ndcleo de Estudos e Pesquisa da
Subjetividade do Programa de Estudos Pés-Graduados em Psicologia Clinica da PUC-SP, v.1, n.2, Séo
Paulo, pp. 235-239, 1993, p. 235.

% Trecho retirado do site “Razdo Inadequada” onde o autor trabalha o conceito nietzscheano de
“vivéncia”, desde onde agenciamos para a Clinica esse principio de vida avaliando vida. TRINDADE,
R., “Nietzsche — Vivéncia”, 2017. Disponivel em: https://razacinadequada.com/2017/03/22/nietzsche-
vivencia/ Acesso em: 10/08/2021.

%1 GUATTARI, F., Caosmose: um novo paradigma estético, p. 133.
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Os valores transcendentes, advindos de fatores que se localizam fora do
contexto daquela vida que nos fala — valores colocados pela religido ou pelo saber
cientifico positivista, pelos codigos de ética pautados na burocracia ou pelos
idealismos que permeiam a realidade — ndo sdo Uteis ao processo de transmutacdo do

sujeito, de facto, como nos diz Nietzsche:

A mentira do ideal foi até agora a maldicdo sobre a realidade, através dela a
humanidade mesma tornou-se mendaz e falsa até seus instintos mais basicos — a
ponto de adorar os valores inversos aos Unicos que lhe garantiiam o

florescimento, o futuro, o elevado direito ao futuro.®.

Neste ponto, cabe ressaltar que ha diferencas entre o que a proposta da Clinica
orientada pelo paradigma ético-estético-politico nos traz em relacdo aquilo que é
colocado pela filosofia helenista: enquanto para a Clinica ndo ha um modelo de vida
especifico considerado como ideal — sendo os idealismos uma ameaga aos processos
de transformac&o do sujeito — no periodo helenistico romano havia uma nocéao de vida
ideal que se deveria seguir para alcancar a felicidade plena. Trabalharemos essa
diferenca mais detalhadamente no decorrer do trabalho, mas por hora, é possivel
perceber melhor a razdo da escolha em se trabalhar os helenistas a partir de Foucault,
pensador que juntamente com Nietzsche, Deleuze, Guattari, Espinosa, entre outros, faz
parte dos autores da Filosofia da Diferenca que instrumentalizam nossa préatica

Clinica.

O rigor na escolha dos conceitos e no modo de se trabalhar na Clinica sob essa

perspectiva se da, entdo, da seguinte forma:

O rigor aqui é mais da ordem de uma posi¢do ontoldgica do que metodoldgica,
intelectual ou erudita: € um rigor ético/estético/politico. Etico porque néo se trata
do rigor de um conjunto de regras tomadas como um valor em si (um método),
nem de um sistema de verdades tomadas como valor em si (um campo de saber):
ambos séo de ordem moral. O que estou definindo como ético é o rigor com que
escutamos as diferencas que se fazem em nés e afirmamos o devir a partir dessas
diferencas. [...] Estético porque este ndo é o rigor do dominio de um campo ja dado

(campo de saber), mas sim o da criacdo de um campo, [...] como numa obra de

% NIETZSCHE, F, Ecce Homo, como alguém se torna o que é, Traducdo de Paulo César de Souza, S&0
Paulo, Max Limonad, 1985, p. 40.
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arte. Politico porque este rigor é o de uma luta contra as forcas em nds que

obstruem as nascentes do devir.®.

Essa énfase na nocdo de uma criacdo processual do si e afirmagdo do devir
advinda do paradigma ético-estético-politico, conversa diretamente com 0s conceitos
de estética da existéncia e vida como obra de arte propostos por Foucault. O’Leary
afirma que Foucault usa o termo “estética” pelo facto de que esse trabalho envolve,
tanto quanto as préticas artisticas, o ato de “dar forma” a nossa existéncia como

fariamos com uma obra de arte.** Além disso, de acordo com Figueiredo:

A estética da existéncia é o desdobramento de duas nocGes: a de modos de vida
[...] e de arte de viver. [...] A arte de viver e modos de vida sdo dois conceitos que
servem de enfrentamento a tipos de vidas reguladas por tecnologias cientificas,
pseudo-cientificas, como as da “fungdo psi”, seja ela psicologica ou psicanalitica,
seja freudiana ou lacaniana. [...] Arte ou técnica que daria a vida, ndo a sua razéo,
seu sentido, ou a sua verdade mais essencial; ao contrario, mostra que fora deste
buraco sem fundo, h& multiplas, variadas e diferentes formas e relagBes possiveis

entre os individuos.*.

Pensar a Clinica a partir desses principios confere a Psicologia uma expansdo a
medida que nos impulsiona a pensar a vida para além dessas estratégias citadas no
fragmento anterior e que portam uma visdo do sujeito ja constituido e determinado por
estruturas psiquicas. De facto, Foucault destaca em uma entrevista que a arte de viver,
que pensa a vida e o sujeito como algo em constante processo de criagdo, ¢ a “morte

da Psicologia”, conforme podemos conferir no fragmento abaixo:

O problema é criar justamente qualquer coisa que se passa entre as ideias e o qual
é necessario fazer algo que seja impossivel dar um nome, e, portanto, a cada
instante experimentar dar a ela uma coloracéo, uma forma e uma intensidade que
ndo diga jamais isto que ela €. Isto é a arte de viver. A arte de viver é matar a
psicologia, criar consigo mesmo e com os outros individualidades, seres, relacoes,
qualidades que sejam inominadas. Se ndo se puder chegar a fazer isso na sua vida,
ela ndo merece ser vivida. Eu ndo faco diferenca entre as pessoas que fazem da sua

existéncia uma obra de arte e aquelas que fazem uma obra na sua existéncia. Uma

¥ ROLNIK, S., “Pensamento, corpo e devir. Uma perspectiva ético/estético/politica no trabalho
académico”, in Cadernos de Subjetividade, Nucleo de Estudos e Pesquisa da Subjetividade do Programa
de Estudos P6s-Graduados em Psicologia Clinica da PUC-SP, v.1, n.2, Séo Paulo, pp. 241-251, 1993, p.
245,

¥ O’LEARY, T., cit. in, NICA, D., Aesthetics of Existence and the Political in Late Foucault, in V.
VIZUREANU (ed.), Re-thinking the Political in Contemporary Society, Pro Universitaria, pp. 39-62,
2015, p. 49.

® DE FIGUEIREDO, F. P., “Arte de viver, modos de vida e estética da existéncia em Michel Foucault”,
in Itaca, n® 15, Rio de Janeiro, pp. 290-299, 2010, p. 295.
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existéncia pode ser uma obra perfeita e sublime, e isto 0s gregos sabiam, entdo que

nés a tinhamos completamente esquecida, sobretudo depois da Renascenca.*®.

Ao passar de um estado material ao outro, em processo de devir, o individuo
escapa as nogdes que visam encapsular o sujeito numa so identidade a fim de melhor
controla-lo. Do contrario, quanto mais se transforma, mais o sujeito escapa ao poder e
vive uma vida livre. A Psicologia que pensa a partir das identidades encontra na arte
de viver uma ameaca de destruicdo, essa ameaca, porém, nao € de forma alguma
indesejada a partir do momento que podemos buscar nesse conceito uma
ultrapassagem a essa Psicologia que se constitui desse modo ainda reducionista e

determinista.

Segundo Daniel Nica, a nocdo de estética da existéncia foucaultiana é
comumente identificada como uma mudanca no modo do autor pensar suas
problematizacdes politicas, em favor de uma aproximagéo ética.>’ Essa mudanca se
deu a partir de suas reflexdes acerca do cuidado de si, atrelada a sua busca por novas
formas de subjetividade, apoiando-se em pensadores que traziam a nocdo de vida

como obra de arte.

Ora, uma Vvez que o cuidado de si passa a ser coextensivo & vida® no periodo
helenistico romano, “[...] compreendendo todas aquelas filosofias cinica, epicurista,
estoica, que se apresentaram como artes de viver” *; sempre atravessadas de algum
modo por esse principio que é nosso principal aliado conceitual para as reflexdes que
pretendemos desenvolver sobre essa questdo que interessa tanto a Filosofia quanto a

Psicologia: fazer da vida uma obra de arte.

Metodologia e estrutura da tese

[...] o cartografo “papa” matérias de qualquer procedéncia. Ndo tem o menor
racismo de frequéncia, linguagem ou estilo. Tudo o que favorecer a vida € para ele
bem vindo. Todas as entradas sdo boas, desde que as saidas sejam multiplas. Por

isso, 0 cartégrafo serve-se das fontes mais variadas. Inclusive ndo sé escritas e

% FOUCAULT, M., “Conversation avec Werner Schroeter”, cit. in DE FIGUEIREDO, F. P., “Arte de
viver, modos de vida e estética da existéncia em Michel Foucault”, p. 295.

7 Cf. NICA, D., Aesthetics of Existence and the Political in Late Foucault, pp. 39-40: O Gltimo periodo
do trabalho de Foucault ¢ frequentemente referido como “uma virada ética”. Ora, a aproximacao que
Foucault faz entre politica, ética e estética conversa diretamente com as proposi¢es do paradigma ao
qual nos referimos nesse trabalho.

% Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 79.

¥ FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 76.
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nem s6 tedricas. Seus operadores conceituais podem tanto surgir de um filme,

quanto de uma conversa ou de um tratado de Filosofia.“.

Pretendemos desenvolver o presente trabalho a partir do método cartografico
ou “Cartografia”. Trata-se de um método que se desloca da I6gica cartesiana na qual o
pesquisador se distancia do objeto para conhecé-lo, mantendo uma suposta
neutralidade na pesquisa. A Cartografia, ao contrario, € um método de pesquisa-
intervencdo que assume ndo haver neutralidade no conhecimento, uma vez que
compreende que “[...] toda pesquisa intervém sobre a realidade mais do que apenas a

9 41

representa ou constata em um discurso cioso das evidéncias. Sobre essa

metodologia de pesquisa Barros e Passos dizem:

A Cartografia como método de pesquisa-intervencéo pressupfe uma orientacao do
trabalho do pesquisador que néo se faz de modo prescritivo, por regras j& prontas
nem com objetivos previamente estabelecidos. No entanto, ndo se trata de uma
acdo sem direcdo, j& que a cartografia reverte o sentido tradicional de método sem

abrir mao da orientagdo do percurso da pesquisa.*.

Essa reversdo citada no trecho acima se da pelo primado do caminhar que traca
suas metas de pesquisa no proprio percurso a medida que intervém sobre o campo
pesquisado. Defender que toda pesquisa € interventiva exige do pesquisador um
mergulho no plano da experiéncia onde “conhecer” e “fazer” sdo insepardveis, pois
ndo ha conhecimento prévio a entrada em relacdo com aquilo que se pretende

conhecer — o conhecimento é construido no percurso que € tragado a partir de:

[...] pistas metodoldgicas e a direcdo ético-politica que avalia os efeitos da
experiéncia (do conhecer, do pesquisar, do clinicar etc.) para dai extrair os desvios
necessarios ao processo de criacdo. Tal processo se da por uma dinamica de
propagacdo da forca potencial que certos fragmentos da realidade trazem consigo.
Propagar é ampliar a for¢ca desses germens potenciais numa desestabilizacdo do
padrdo. Nesse sentido, conhecer a realidade € acompanhar seu processo de
constituicdo, o que ndo pode se realizar sem uma imersdo no plano da experiéncia.

Conhecer o caminho de constituicdo de dado objeto equivale a caminhar com esse

“ROLNIK, S. B., cit. in VIEIRA, R. A. K., Os modos contemporaneos de gestdo do espaco urbano e a
invencdo de si, Dissertagdo de mestrado, Universidade Estadual Paulista, Faculdade de Ciéncias e
Letras de Assis, 2009, p. 145. Disponivel em: http://hdl.handle.net/11449/97553.

“ BARROS, R. B; PASSOS, E., “A Cartografia como método de pesquisa-intervengdo”, in:
ESCOSSIA, L; KASTRUP, V; PASSOS (org.), Pistas do método da cartografia: pesquisa-intervengéo
e producdo de subjetividade, Porto Alegre, E. Sulina, 2010, p. 20.

“2 BARROS, R. B; PASSOS, E., “A Cartografia como método de pesquisa-intervengéo”, p. 17.
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objeto, constituir esse préprio caminho, constituir-se no caminho. Esse é o

caminho da pesquisa-intervengdo.”.

Entdo, o presente trabalho bem como os conceitos que o compdem diz respeito
ao caminho percorrido pela autora enquanto psicoterapeuta e mestranda em Filosofia,
orientada em sua pratica psicologica pelo paradigma ético-estético-politico que
funciona como uma bussola que orienta o trabalho do cartdgrafo** e desde onde
poderemos extrair as pistas necessarias para se pensar esse caminho. Todo o conceito é
produzido a partir de um determinado regime de forcas, assim como cada
acontecimento que se passa na Clinica. Logo, pretendemos trabalhar com as linhas
constitutivas dos conceitos que melhor componham com determinado acontecimento

de modo a deslocar o sujeito de um padréo vicioso de comportamento.

Sobre a Cartografia, cabe ressaltar ainda que:

[...] o caminho do cartégrafo se faz no decorrer do préprio caminhar, com suas
memorias e sua histéria e, ndo havendo nada a explicar ou revelar, seu trabalho
consiste em dar expressao as intensidades que o percorrem enquanto ele tragca um

caminho.®.

Assim sendo, uma vez que a Cartografia se trata de um método que se faz no
préprio caminhar da pesquisa, consequentemente ela é “[...] um método em processo
permanente de constru¢do e produgdo e descricdo de “uma paisagem”, enquanto

25 46

fendmeno e movimento” ™, conforme ressaltado por Greggio e Dellasta. Ainda

segundo esses autores, citando Kleber Filho e Teti isso significa que:

[...] ndo se trata aqui de uma metodologia como proposi¢cdo de regras ou
protocolos de pesquisa, mas, sim, como estratégia flexivel de andlise critica e acéo
politica, que acompanha e descreve relacdes, trajetérias, formacdes rizomaéticas,

composicdes de dispositivos, apontando linhas de fuga, ruptura e resisténcia.*’.

Ora, uma vez que conhecer a realidade é acompanhar o0s processos de
constituicdo do objeto a que se pretende conhecer, acompanharemos a seguir alguns

dos processos de constituicdo de conceitos cujas questdes sdo propedéuticas para o que

* BARROS, R. B; PASSOS, E., “A Cartografia como método de pesquisa-intervengido”, p. 30.
“VIEIRA, R. A. K., Os modos contemporaneos de gestdo do espaco urbano e a invencéo de si , p. 6.
® VIEIRA, R. A. K., Os modos contemporaneos de gestdo do espaco urbano e a invencéo de si , p. 17.
46 GREGGIO, E; DELLASTA, H. G., “Possiveis contribui¢des da cartografia ao paradigma ético-
estético-politico”, in Revista de Psicologia da UNESP, pp. 124-134, 2020, 19.1, p. 123.

" KLEBER FILHO, P., TETI, M. M., cit. in GREGGIO, E; DELLASTA, H. G., Possiveis
contribuigdes da cartografia ao paradigma ético-estético-politico, p. 124.
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se pretende desenvolver neste trabalho, tendo sempre em vista as intervencdes e
desvios possiveis realizados por parte da autora nessa Cartografia que segue: para 0s
objetivos que descrevemos, portanto, iremos focar na obra A hermenéutica do sujeito
de Michel Foucault — ndo obstante o recurso a outros autores e obras quando
necessario. Logo, na segunda seccdo acompanharemos 0s processos de constituicao do
conceito do cuidado de si, desde seu surgimento até o periodo helenistico romano,
momento a que pretendemos dar énfase a partir do modo como é retomado por

Foucault.

Na secgédo 3 percorreremos as linhas constitutivas do cuidado de si no que diz
respeito a no¢do de conhecimento relacional, retomando-a a partir do olhar da Clinica
e ao tipo de conhecimento que interessa a essa pratica. Na seccdo 4, analisaremos a
nog¢&o de “si mesmo”, conforme pensado pelos helenistas € como essa nogdo de sujeito
se articula com a Clinica. A seguir, nas secc¢fes 5 e 6 nos deteremos a pensar algumas
questbes acerca da relacdo entre terapeuta e aquele que busca a Clinica a partir das
relacBes do periodo helenistico romano entre mestre e discipulo e a partir do conceito
de parresia — tipo de discurso que se deve empregar na relacdo com o outro que se
apresenta a Clinica — e 0 modo que esse conceito funciona como uma ferramenta de
andlise essencial ao processo terapéutico. Na sec¢do 7 discutiremos as praticas de si —
ou exercicios espirituais — caracteristicos do periodo helenistico romano e como essas
praticas podem ser empregadas ainda hoje no processo de terapia, servindo como
importante ferramenta para introduzir novos modos de subjetivacdo que apontem para
a construcdo da vida como obra de arte e sera explicitada a forma que essa nogédo
assume a partir da Clinica a forma de um imperativo ético para a vida que foge ao

determinismo psiquico que caracteriza o sujeito pensado a partir de estruturas.

2. O cuidado de si

O Cuidado de Si é uma espécie de aguilhdo que deve ser implantado na carne dos
homens, cravado na sua existéncia, e constitui um principio de agitacdo, um
principio de movimento, um principio de permanente inquietude no curso da

existéncia.*®,

“ FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 9.
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Conforme ressaltado anteriormente o presente trabalho pretende focar, a partir
do olhar foucaultiano, no principio do cuidado de si (epiméleia heauto() nos moldes
como foi disseminado na chamada “idade de ouro do cuidado” — o0 periodo helenistico
romano. Entretanto, considerando a complexidade do assunto, é necessario que se faca
uma breve contextualizacdo de como essa nogéo se deu, de forma a ser reatualizada e
reorganizada, até chegar ao periodo que interessa para as problematizacdes que

pretendemos fazer.

De acordo com Michel Foucault o principio do cuidado de si traz consigo um
movimento especifico caracterizado no decorrer da histéria como um estado de
inquietude permanente no curso da existéncia. Trata-se, igualmente, de um principio
fundamental no que diz respeito a caracterizacdo de uma atitude filosofica no interior
de quase toda a cultura grega, helenistica e romana. Na cultura grega, por exemplo,
temos Sécrates enquanto aquele cuja atitude nos permite denominé-lo um incitador do
cuidado. Ora, ao retomarmos algumas obras platénicas € possivel perceber a agitacdo
caracteristica provocada pelo principio do cuidado de si — bem como o papel de
incitador do cuidado ocupado por Sécrates — no momento em que 0 proprio se
compara a um tavdo™® (tipo de inseto que pica os animais fazendo com que eles se
agitem), em sua relacdo com os cidadaos atenienses que eram por ele interpelados e

incentivados a ocuparem-se de si mesmos.

De facto, a agitacdo dos atenienses perante a atitude de Socrates foi tanta que
ele acabou por ser condenado a morte. Apesar disso, ele ndo abre médo de sua funcgéo
de incitador do cuidado e alerta sobre as consequéncias de sua partida, afinal, os
atenienses nao encontrariam tdo facilmente outra pessoa disposta a estimula-los do
mesmo modo. O que permitiu a Socrates afirmar com tamanha firmeza seu lugar de
incitador do cuidado foi justamente uma atitude filos6fica perante a vida; 0 mesmo
tipo de atitude filosofica por exceléncia que sera exaltada, segundo Foucault, por
Epicteto e por Séneca,*® muito tempo depois de Sécrates. A nocdo de cuidado de si,

portanto, diz respeito, primeiramente, a uma atitude geral perante a vida.

Cabe pontuar que, embora existam algumas particularidades relativas ao
cuidado de si em cada periodo da histdria da filosofia no qual essa nogdo se fez

presente, algumas caracteristicas sdo gerais. Nos exemplos acima — que atravessam

* FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 9.
% FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 21.
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desde a sociedade grega com Socrates até a helenistica romana com Epicteto e Séneca
— € possivel notar igualmente essa caracteristica do cuidado de si enquanto uma atitude
para consigo mesmo, para com 0s outros e para com o mundo. O cuidado de si
também diz respeito a uma forma especifica de atencdo e de direcionamento do olhar,
pois cuidar de si implica que se converta o olhar do exterior para o “si” do qual se
pretende cuidar. Ou, como diz Foucault: “O cuidado de si implica uma certa maneira

de estar atento ao que se pensa e ao que Se passa No pensamento.”*

Tal caracteristica relativa a essa conversdo do olhar, também é encontrada em
varios momentos no decorrer da historia da filosofia. Entretanto, mais do que uma
atitude e um modo de atencdo, o cuidado de si implica também uma atividade, um
exercicio, indicado pelo significado da propria palavra epiméleia que, além de
designar um cuidado, indica também uma atividade, um exercicio, uma pratica. Assim
sendo, a presenca das chamadas préticas de si sdo, igualmente, uma caracteristica
geral, sempre presentes no interior da nogdo do cuidado de si e, portanto, serdo

analisadas mais profundamente em sec¢fes posteriores.

Retornemos, portanto, a nocdo de cuidado de si de um modo geral, cujas
caracteristicas incluem a exigéncia de um modo especifico de atencdo voltada para o si
mesmo. Ora, cuidar de si implica prestar atencdo em si, ocupar-se de si. Pois bem, essa
necessidade de ocupar-se consigo mesmo surgiu primeiramente sob a forma de uma
prescricao délfica: gnéthi seautén ou “conhece-te a ti mesmo”. Em sua origem esse
conceito apresentou-se como um preceito relacionado a consulta ao oraculo, um
imperativo de prudéncia que aconselha: “no momento em que vens colocar questdes
ao oraculo, examina bem em ti mesmo as questdes que tens a colocar [...] cuida de ver

em ti mesmo o que tens precisdo de saber.” >,

Logo, deves conhecer bem a ti mesmo para saber o que de facto queres
perguntar ao oraculo, para que ndo cologues questdes de menor importancia, nem
questdes em demasia. Percebe-se que, neste ponto, ocupar-se de si ndo se trata de um
principio de relacdo com os deuses nem do principio geral de uma ética, valores que
Ihe serdo atribuidos posteriormente. O gnothi seautdon — conhece-te a ti mesmo —
porém, foi inscrito no centro da comunidade humana,®® deixando a epiméleia heautod

— cuidado de si — um tanto quanto apagada em alguns momentos da historia, nos quais

> FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 12.
2 FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 5.
¥ FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 5.
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a maior — sendo Unica — manifestacdo do cuidado de si se dava através do

conhecimento.

No periodo platénico, entretanto, houve uma disseminacdo do principio do
cuidado de si e suas praticas, cujos desdobramentos acarretaram no cuidado de si
como € encontrado no periodo helenista. Segundo Foucault, o cuidado de si sempre foi
o0 solo e o fundamento a partir do qual se justifica o conhecimento de si, entretanto, no
periodo helenistico romano isso é observado com maior énfase, uma vez que o gnothi
seauton vem se integrar de forma mais concreta a todo um conjunto de manifestaces
do cuidado que permeavam grande parte da sociedade da época, para além das
instituicOes filosoficas.

Num momento anterior ao periodo helenista, mas posterior aos preceitos
délficos, o principio gnothi seauton aparece também em torno de Socrates e é atestado
por Platdo em alguns textos, nos quais podemos perceber que o conhecimento de si
ocupa um lugar subordinado ao cuidado de si. A expressdo maior do cuidado de si
platénico, portanto, € o conhecimento de si, conhecimento este que da acesso a
verdade e a verdade em geral que deve ser alcangada com o objetivo de bem governar.

Sobre isso, Foucault nos diz:

O gnothi seautdn (“conhece-te a ti mesmo™) aparece, de maneira bastante clara e,
mais uma vez, em alguns textos significativos, no quadro mais geral da epiméleia
heauto( (cuidado de si mesmo), como uma das formas, uma das consequéncias,
uma espécie de aplicagdo concreta, precisa e particular, da regra geral: é preciso
que te ocupes contigo mesmo. E nesse ambito, como que no limite desse cuidado,

que aparece e se formula a regra “conhece-te a ti mesmo.>

No contexto social e politico dos dialogos socraticos platénicos ha ainda trés
importantes caracteristicas do cuidado de si a serem ressaltadas: 1) seu
empreendimento estava atrelado a certo status social e, principalmente, ao exercicio da
vida politica. O cuidado de si funcionava como uma espécie de propedéutica para esse
exercicio; 2) sua necessidade vinculava-se a uma insuficiéncia da pedagogia que
levava o sujeito a ignorar, inclusive, que ignorava algo (como ndo se ocupa consigo
ndo sabe aquilo que sabe, nem o que ndo sabe) e, finalmente; 3) a idade privilegiada
para exercer o cuidado de si se dava na passagem da adolescéncia para a maturidade —

tanto pelo facto de que é nessa idade em que o jovem de certo status estava se

* FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 6.
20



preparando para a vida politica, quanto pela questdo da pedagogia insuficiente que néo

consegue prepara-lo de modo adequado para esse exercicio.”.

Classico exemplo é o texto sobre Alcibiades,*® jovem cujo status social o
encaminha para a vida politica. Alcibiades, entretanto, é interpelado por Socrates —
figura que incitava os atenienses a ocuparem-se consigo mesmos — que mostra para ele
que, a despeito do destino de governar que lhe era conferido pelo status, ele ndo
possuia conhecimentos suficientes para tanto, ndo sabendo nem mesmo responder a
Socrates 0 que € a concordia e o bem governar. Inclusive, Alcibiades ignorava que ndo
possuia esses conhecimentos (vemos aqui a insuficiéncia da pedagogia e da educacgao
recebida pelo futuro governante). Ao se dar conta disso, portanto, o jovem se
desespera e Soécrates o acalma dizendo que ndo é assim algo tdo grave e que
problematico seria se Alcibiades ja se apresentasse na faixa dos cinquenta anos. Mas,
ao contrario, ele se encontrava ainda em tempo de cuidar de si, pois tinha a idade
considerada como o ponto de gravidade do exercicio do cuidado de si.

Quando Socrates incentiva Alcibiades a conhecer a si mesmo ele diz: “afinal,
presta um pouco de atencdo, reflete um pouco sobre o que és, olha um pouco para a
educacdo que recebeste, tu fards bem em conhecer um pouco a ti mesmo.” >’ Neste
ponto Socrates refere explicitamente o gnéthi seauton, que aparece muito claramente
como expressdo do ato do cuidado de si, para incentivar Alcibiades a ocupar-se
consigo mesmo. Dadas todas essas caracteristicas, é possivel perceber o motivo pelo
qual esse texto é considerado a primeira grande emergéncia teérica do cuidado de si.
%8 Portanto, o fim Gltimo do cuidado de si no platonismo é a cidade, logo, o cuidado
dos outros. Quem bem governa a si, ira fazer também um bom governo da cidade. E
preciso cuidar de si a ponto de conhecer a si mesmo de tal modo que desse saber possa
derivar o saber necessario para governar 0s outros. A cidade, portanto, faz a mediacéo

da relacdo do sujeito consigo mesmo.

Chegando ao periodo helenista, porém, o plano de fundo do cuidado de si é
outro, cuja primeira diferenca que podemos ressaltar em relacéo ao platonismo é que o
cuidado de si deixa de ter como fim a cidade e o exercicio do poder politico e,

portanto, o cuidado com o0s outros. Se antes era preciso ocupar-se consigo com o

% Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, pp. 70-71.

®pLATAO, Alcibiades, cit. in FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 30.
> FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 49.

¥ FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 35.
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intuito de bem governar a cidade, agora o fim ultimo do cuidado é simplesmente o si
mesmo e a relacdo consigo. Deve-se cuidar de si a fim de estabelecer uma relagao
plena consigo, de modo que possa estar em si como em uma fortaleza, ser feliz na
propria companhia, dentre outras expressdes que designam um tipo de relacdo
permanente consigo mesmo. O que nos leva a outra caracteristica importante do
cuidado de si helenista: se no momento platénico o auge do exercicio do cuidado
estava na passagem da adolescéncia para a vida adulta, nos helenistas essa atividade

torna-se uma obrigacéo para toda a vida.

Em suma, a grande diferenca entre o cuidado de si platonico e o cuidado de si
no periodo helenistico romano é que, no primeiro o cuidado de si é subordinado ao
cuidado dos outros, objetiva 0 bom governo da cidade, enquanto no segundo o cuidado
de si torna-se um fim em si mesmo. Cabe ressaltar que o objetivo maior do cuidado de
si no periodo helenistico romano diz respeito a atingir certo ideal de perfeicdo, de
plenitude e de felicidade. O si mesmo aparece como principal tarefa da vida e, mais do
que o ideal de perfeicdo e beleza objetivado pelos helenistas, pretende-se focar aqui
nesta ideia enquanto fundamental para o conceito de estética da existéncia conforme

trabalhado por Foucault, cujo objetivo é a producéo de uma vida bela.”®.

Na Carta a Menoceu de Epicuro, citada por Foucault, encontramos a seguinte
passagem na qual podemos observar alguns pontos importantes no que diz respeito a

essa ideia do si mesmo enquanto tarefa para toda a vida:

Nunca é demasiado cedo nem demasiado tarde para ter cuidados com a prépria
alma. Quem disser que ndo é ainda ou ja ndo é tempo de filosofar assemelha-se a
quem diz que ndo é ainda ou j& ndo é tempo de alcancar a felicidade. Logo, deve-
se filosofar quando se é jovem e quando se é velho, no segundo caso para
rejuvenescer no contato com o bem, para a lembranca dos dias passados, e no
primeiro caso a fim de ser, embora jovem, tdo firme quanto um idoso diante do

futuro.®.

H4, portanto, a comparacéo entre filosofar e ter cuidados com a propria alma —

cuidar de si mesmo — o que confirma a ja referida funcdo que a Filosofia tinha na

% Foucault vai dizer: “O que me impressiona é o fato de que em nossa sociedade, a arte se tornou algo
relacionado apenas a objetos e ndo aos individuos ou a vida. Que arte é algo especializado ou que é feito
por experts que sao artistas. Mas ndo poderia a vida de todo mundo se tornar uma obra de arte? Porqué
uma ldmpada ou uma casa deveria ser um objeto artistico, mas ndo a nossa vida?” Cf. FOUCAULT, M.,
On the Genealogy of Ethics. An overview of work in progress, cit. in NICA, D., Aesthetics of Existence
and the Political in Late Foucault, p. 49.

8 EPICURO, cit. in FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 80.
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época de dar conta de questdes humanas que hoje dizem respeito, especialmente, a
Psicologia, sendo a principal delas fazer com que o sujeito que procura angustiado por
ajuda olhe para si mesmo, volte-se para si, ocupe-se consigo mesmo. Outro ponto
importante é que, apesar de o cuidado de si ndo ser mais uma obrigacdo de uma Unica
fase da vida, ha certa énfase que aponta para a velhice, momento da vida que, apesar
de ser honroso na cultura grega tradicional, ndo era desejavel. Ora, ndo s6 na cultura
grega, mas de modo geral, & partida ninguém deseja ser velho. Os helenistas, porém e,
sobretudo os estoicos, transformam esta valoracdo, tornando a velhice um ideal a ser

cumprido mesmo na juventude.

O cuidado de si, portanto, deve ser praticado durante toda a vida, mas ele
assume todos seus efeitos e dimensdes na velhice do individuo, periodo no qual é
possivel encontrar a mais alta forma do cuidado de si como o resultado de toda uma
vida de cuidados e cuja recompensa aparece na Ultima fase da existéncia humana. O
idoso é visto como aquele que apds décadas de cuidado (caso esses cuidados tenham
sido devidamente efetuados) é soberano de si mesmo e que, sendo senhor de si, pode
enfim ter prazer consigo e depositar em si toda alegria e satisfacdo sem depender do
exterior, pois a relacdo dele para consigo mesmo chegou a tal ponto que ja se sabe
exatamente tudo aquilo que Ihe apraz e como lhe apraz. Deste modo, deve-se inclusive
apressar-se rumo a velhice, deve-se tender para a velhice, pois € este o lugar que mais

oferece um abrigo seguro das coisas do mundo.

Ora, mais do que literalmente apressar-se em direcdo a velhice, esse
pensamento inaugura uma nova ética do viver a qual nos obriga a nos colocarmos em
relacdo a vida de tal modo como se ja a tivéssemos consumado e nos constituirmos
perante a existéncia como se ja féssemos velhos, ou como nos diz Epicuro no trecho
acima citado por Foucault, deve-se filosofar e cuidar de si enquanto jovem com o
intuito de ser tdo firme quanto um idoso perante o futuro ainda que seja jovem e,
quando se é idoso, deve-se fazé-lo para lembrar os dias passados nos quais o exercicio
de ocupar-se consigo Ihe conferiu os saberes sobre si que se tem na velhice. A esse

respeito, Foucault nos diz ainda que:

No fundo, é preciso que, a cada momento, mesmo sendo jovens, mesmo na idade
adulta, mesmo se estivermos ainda em plena atividade, tenhamos, para com tudo
que fazemos e somos, a atitude, o comportamento, o desapego e a completude de
alguém que ja tivesse chegado a velhice e completado sua vida. Devemos viver
nada mais esperando da vida e, assim como o idoso é aquele que nada mais espera
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da vida, devemos, mesmo quando jovens, nada esperar. Devemos consumar a vida
antes da morte. [...] Deve-se consumar a vida antes da morte, deve-se completar a
vida antes da morte, deve-se completar a vida antes que chegue o momento da

morte, deve-se atingir a saciedade perfeita de si.®’.

Trata-se de uma ética que nos impulsiona a viver a vida como se cada dia fosse
o0 derradeiro dia. Tendo isso em vista € possivel entender o motivo pelo qual o centro
de gravidade do cuidado de si nos helenistas encontra-se voltado para a velhice a
despeito dessa ser uma pratica para toda a existéncia e, mais do que isso, pode-se
perceber o0 modo como esse ponto de gravidade aponta para a velhice — na forma de
uma ética de vida — como um treino que deve ser feito durante toda a vida: treinar-se

para ser velho mesmo aos 20, 30 ou 40 anos.

Outra caracteristica importante é que, mais do que uma tarefa para toda a vida,
0 cuidado de si passa a ser também uma tarefa de toda vida (temos aqui resumidas as
duas dimens6es do processo de generalizacdo do cuidado de si na paisagem helenistica
romana). Ou seja, se no periodo platdnico o cuidado de si destinava-se apenas a
pessoas de certo status social, no periodo helenista ele passou a ser como que um
movimento cultural de massa, largamente disseminado no interior dessa sociedade.
Deve-se ressaltar que isso ndo quer dizer que o cuidado de si tenha, em qualquer
momento, tanto da sociedade grega quanto romana, se afirmado como uma lei
universal valida para todo individuo, qualquer que fosse 0 modo de vida adotado.® Tal
exercicio exigia, obviamente, que se levasse certo modo de vida o qual serad

considerado condicéo real para o cuidado de si.

Entretanto, ndo se deve pensar que cuidar de si mesmo era um privilégio
apenas da alta aristocracia romana, pois mesmo em comunidades pertencentes as
classes mais baixas e menos privilegiadas — incluindo até mesmo os escravos — era
possivel encontrar pessoas com praticas fortemente ligadas a existéncia. Ora, até
mesmo Epicteto, importante pensador estoico, foi um escravo. O cuidado de si possuia
todo um caréater ritual e cultural, o que fazia ser menos necessario que houvesse
formas muito sofisticadas e eruditas de cultura pessoal. Havia um movimento referente

ao cuidado de si o qual era muito amplo, abrangente e disseminado na época.

® FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 100.
2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 102.
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Portanto, 0 que importa perceber aqui é que a condicdo real necessaria para o
exercicio do cuidado de si deixa de ser o status social e passa a ser um tipo de relagdo
que se tem consigo e da qual, a principio, todos sdo capazes dependendo de seu
esforco individual. Apesar disso, 0 chamado para o cuidado de si ndo era atendido por
todos, inclusive, era por conta disso que tal principio deveria ser largamente
disseminado: por que, no fim das contas, poucos acabam sendo capazes de
efetivamente ocuparem-se consigo mesmos. Foucault nos explica tal questdo da

melhor forma que alguém poderia:

[...] afinal, um escravo pode ser mais livre que um homem livre se este ndo tiver se
liberado de todos os vicios, paixfes, dependéncias, etc., em cujo interior estivesse
preso. Por conseguinte, ndo havendo diferenca de status, pode-se dizer que todos
os individuos, em geral, sdo “capazes™: capazes de ter a pratica de si proprios,
capazes de exercer essa pratica. Nao ha desqualificagdo a priori de determinado
individuo por motivo de nascimento ou de status. Por outro lado, porém, se todos,
em principio, sdo capazes de aceder a pratica de si, também é fato que, no geral,
poucos sdo efetivamente capazes de ocupar-se consigo. Falta de coragem, falta de
forca, falta de resisténcia — incapazes de aperceber-se da importancia dessa tarefa,
incapazes de executé-la: este, com efeito, é o destino da maioria. O principio de
ocupar-se consigo (obrigagdo de epimélesthai heautol) poderd ser repetido em
toda parte e para todos. A escuta, a inteligéncia, a efetivacdo dessa prética, de todo

modo, sera fraca.®.

Encontramos, portanto, uma divisdo da sociedade entre 0s que exercem e 0S
que ndo exercem o cuidado de si, mas tal partilha ndo é mais hierarquica, ndo € mais
uma partilha conferida a priori por questdo de status. Trata-se de uma partilha
operatoria, entre 0s que sdo capazes e 0S que ndo sdo capazes de cuidar de si, sendo
gue o que os divide ndo é o pertencimento ou ndo a uma elite, mas sim a relacdo que
se tem consigo; a modalidade e o tipo dessa relagdo e a maneira como 0 Si mesmo sera
elaborado enquanto objeto de seus proprios cuidados. E neste ponto em que se da a
partilha entre a maioria e 0s menos numerosos que cuidam de si mesmos. Em suma:
houve uma generalizagdo do cuidado de si como um apelo universal, que apesar de s6
ser atendido por alguns, j& nos traz uma contrapartida importante em relacdo ao
platonismo no qual o chamado para cuidar de si destinava-se apenas a poucos
individuos e em razdo de um status social que tem como consequéncia o exercicio do

poder politico.

% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 107.
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Em decorréncia disto, pode-se afirmar também que o cuidado de si perde o
aspecto inteiramente formador no sentido do saber-conhecimento que tinha no
pensamento platonico e que se devia a uma insuficiéncia da pedagogia da época.
Afinal, como foi visto anteriormente, houve uma generalizacdo do cuidado de si
enquanto principio, ndo importando o nivel de instrucdo do individuo. Embora ainda
haja aqui uma critica & formacdo pedagodgica — especialmente do ensino primario —
deve-se ressaltar que mesmo uma educacdo suficientemente boa nédo libera alguém da
obrigacdo de ocupar-se consigo mesmo. Assim sendo, o cuidado de si passa a ter
muito mais um aspecto de corre¢do-liberacdo do que de formacdo. O que iSso quer
dizer? Ora, segundo Cicero nas Tusculanas, citado por Foucault, quando nascemos e
somos admitidos no seio familiar entramos num ambiente falseado, no qual a
perversdo dos julgamentos é total. E como se, segundo ele, sugassemos 0 erro

juntamente com o leite.

H4, portanto, uma rejeicdo a ideologia familiar e aquilo que nos foi imposto
como valor, sendo uma das tarefas do cuidado de si corrigir e reverter os valores
familiares, transmitidos pela educagdo. Ainda tendo em consideracdo esse aspecto
corretivo do cuidado de si, que vem para corrigir 0s erros e vicios que aprendemos,
podemos trazer a tona a carta de Séneca a Lucilio na qual ele diz: “N&o deves, todavia,
s 64

limitar as tuas ambicGes aos votos que os teus pais faziam para ti em pequeno.

Mais adiante, em outra carta, ele diz ainda:

Estou triste, estou zangado, estou furioso contigo! Entdo tu continuas a formular
para ti 0s mesmos votos que a tua ama, o teu pedagogo ou a tua mae?! Ainda ndo
percebeste todo o mal que eles te desejaram? Oh, como sdo contrarios ao nosso
bem os votos dos nossos familiares, e tanto mais contrarios quanto mais bem
sucedidos se verificaram na realidade! Ja ndo me espanta que os nossos defeitos
nos acompanhem desde a primeira infancia: pois se crescemos entre as maldi¢6es

dos préprios pais! *
Todavia, isso ndo quer dizer que o mal € algo imposto a nés a partir do
exterior. Afinal, o aspecto corretivo do cuidado de si s se apresenta deste modo pelo
facto de que aquilo que deve ser corrigido esta em nds mesmos, no nosso interior. Os

julgamentos pervertidos chegam até nds a partir do exterior, mas cabe a nds nos

ocuparmos conosco de modo a reverté-los e corrigi-los, pois se chega a um ponto da

®SENECA, L. A. Cartas a Lucilio. Tradugéo e notas de J. A. Segurado e Campos. Lisboa: Calouste
Gulbenkian, 2004, p. 118, 31:5.
$5SENECA, L. A., Cartas a Lucilio, p. 216, 60:1.
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existéncia em que ndo é mais a familia ou a escola que nos leva ao erro, mas nos
mesmos que continuamos a seguir aquele padrdo vicioso. Portanto: “a prética de si
deve corrigir, ndo formar, ou ndo apenas formar: deve também, e principalmente,

corrigir, corrigir um mal que jé esta 1a.” .

Por fim, outra caracteristica extremamente importante e muito particular do
cuidado de si no periodo helenista — tanto em relagcdo ao periodo platénico quanto em
momentos posteriores aos seculos | e 11 nos quais os helenistas estiveram na ativa — é
gue nessa época o cuidado de si transborda a atividade de conhecimento e passa a se
referir a toda uma prética de si. Ha uma transmutacdo do cuidado de si em uma prética
autdnoma, autofinalizada e plural nas suas formas,®” ou seja, o conhecimento deixa de
ser a unica e principal manifestacdo do cuidado de si, passando a integrar todo um

conjunto de préticas das quais falaremos em sec¢des posteriores.

Por hora, cabe dizer gue ¢é neste contexto, nesta paisagem social e deste modo
como foi descrito que o cuidado de si torna-se coextensivo a vida, compondo o eixo
principal da arte de viver. Para a Clinica, interessa o principio do cuidado de si uma
vez que ele é indispensavel para se pensar a criacdo da existéncia como algo da ordem
da obra de arte — nocdo que tanto se aproxima do paradigma ético-estético-politico —
uma vez que isso soO se efetua no mundo a partir do estabelecimento de certo modo de
se relacionar consigo mesmo que s6 pode ser conferido através do exercicio do

cuidado de si.

Da perspectiva Clinica, 0 humano ja possui em si essa capacidade de cuidar-se,
entretanto, o individuo que busca a terapia, na maioria das vezes, encontra-se distante
de si mesmo, sob grande influéncia de valores e juizos advindos do fora. A partir do
principio do cuidado de si, portanto, a Clinica pretende intervir, levando o individuo a
olhar para si e perceber-se enquanto sujeito. Mas esse olhar para si ndo diz respeito a
um olhar egoista, do si isolado do mundo, tampouco se refere a um olhar que se detém
sobre feridas e traumas. Tambem a funcdo de correcdo-liberagdo caracteristica do

cuidado de si no periodo helenistico romano se aproxima daquilo que a Clinica

®*FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 86.
8 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 79.
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intenciona alcangar: “Trata-se sempre de liberar a vida l&4 onde ela é prisioneira, ou de

tentar fazé-lo num combate incerto.” %,

Portanto, feita essa contextualizacdo geral do principio do cuidado de si,
partiremos agora para algumas nocBes mais especificas que compreendem esse
conceito na paisagem helenistica. Trabalharemos, a seguir, a nogdo de “conhecimento
relacional”, que nos permite algumas consideragdes bastante pertinentes no que diz

respeito ao modo que devemos conhecer o mundo e o “si” do qual devemos cuidar.

3. Nocao de conhecimento relacional

Foucault nos explica que a condicdo necessaria para o exercicio do cuidado de si no
periodo helenistico romano dizia respeito a uma certa maneira de viver que seria, antes
de qualquer coisa, uma expressdo do modo de se relacionar consigo mesmo e,
consequentemente, com o mundo & sua volta. Tal modo naturalmente se expande para
a maneira como, segundo 0s helenistas, deviamos conhecer o mundo. Séneca, nas
Questbes Naturais, evoca o cinico Demetrius para falar sobre a questdo do saber

relacional, ponto que serd retomado por Foucault na Hermenéutica do Sujeito.

Foucault aponta que Demetrius separou o conhecimento entre “conhecimentos

» 8 Sendo assim, ha um critério de utilidade no

uteis” e “conhecimentos inuteis
conhecimento da forma como foi pensado por Demetrius. Esse critério pode ser
pensado a partir da imagem do atleta. O bom atleta, segundo ele, ndo € aquele que
aprendeu todos os movimentos de luta existentes de que se pode eventualmente
precisar ou que se é capaz de executar. O bom atleta, ao contrario, € aquele que
conhece tdo somente os gestos que sdo efetivamente e com mais frequéncia utilizados
na luta. Além disso, esses gestos devem ser elementares o suficiente a ponto de
poderem ser adaptados para qualquer situacdo que se apresente em combate. Esse

conhecimento &, de facto, um conhecimento util.

Ou seja, qualquer outro movimento de cunho muito especifico que se aprenda
para além desses, serd aprendido meramente como algo decorativo, que talvez

contribua para a vaidade do atleta por se saber capaz de executar até mesmo

*® DELEUZE, G. e GUATTARI, F. "Percepto, afecto e conceito". In O que ¢é a filosofia? Tradugo
Bento Prado Jr. e Alberto Alonso Mufioz, S&o Paulo, Ed. 34, 1992, p. 222.
% FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, pp. 206-207.
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movimentos raros, porém, algo inatil aos combates reais. O mesmo critério de
utilidade deve ser atribuido aos conhecimentos acerca da vida. O conhecimento é (til
quando tangencia diretamente a existéncia humana. J& os conhecimentos do mundo
exterior por si sO — coisas que se descobrem e que sé tem por fruto a prépria

descoberta — sdo inuteis.

Nas Cartas a Lucilio, mais especificamente na carta 117, Séneca também traz
essa problematizacdo a respeito dos conhecimentos indteis quando conversa com
Lucilio acerca de seus questionamentos a respeito da diferenga entre a “sabedoria” e o
“ser sabio”. Ele diz que, a despeito de questdes como essa andarem as voltas da
sabedoria, elas ndo consistem em seu cerne, com o0 qual devemos de facto nos

preocupar. Em seguida ele diz:

Reparai bem: ¢ justo desperdicar a atencdo que deveriamos dar aos assuntos mais
importantes e sublimes com estas questdes, ndo direi falsas, mas, sem davida
alguma, inuteis? O que ganho eu em saber se “sabedoria” e “ser sabio” sdo ou ndo
duas coisas distintas? Que me adianta saber que a primeira é um bem, mas a
segunda ndo o é? Fagamos uma loucura, tiremos as duas coisas a sorte: tu ficards
com a “sabedoria”, a mim caber-me-a “ser sabio”. Resultado: um empate! Mais
Gtil serd entdo indicar-me a via pela qual atinjo um ou outro objetivo. Diz-me o
que eu devo evitar, 0 que devo procurar, quais estudos dardo forcas as debilidades
do meu espirito, de que modo poderei repelir para longe os impulsos que se me
atravessam na frente e tentam arrastar-me, de que modo poderei fazer frente a
tantos males, de que modo poderei obviar as desgracas que se abaterem sobre

. . L .70
mim, ou aquelas que eu proprio me deixei cair."".

Ora, 0 que Séneca aponta como conhecimentos verdadeiramente Gteis sdo
aqueles que dizem respeito diretamente aos “movimentos” necessarios de se aprender
para 0os combates da vida: como fazer frente aos males e reparar as desgracas que,
inevitavelmente, se abatem sobre o si. Entretanto, os males ou impulsos que
atravessam o individuo no decorrer de sua vida podem ser dos mais variados. Portanto,
0s conhecimentos a esse respeito devem, assim como 0s movimentos do atleta, serem
elementares o suficiente para que possam ser adaptados para toda e qualquer

intercorréncia que nos acometa.

A partir disso, Séneca termina a carta 117 da seguinte forma:

" SENECA, L. A, Cartas a Lucilio, p. 654, 117:20-21.
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Diz-me: quando ficar a saber a distingdo entre “sabedoria” e “ser sdbio”, passarei
a ser sabio? Porqué entdo enredar-me entre os termos da sabedoria de preferéncia
aos seus actos? Faz com que eu seja mais forte, mais seguro, coloca-me a altura do
destino, ou acima dele: Poderei estar acima do destino se encaminhar para esse fim

todos os meus estudos.”.

Ora, do ponto de vista dos helenistas, bem como da Clinica, estar a altura do
destino ou a altura do acontecimento, implica ser capaz de agir sobre o que nos
acontece. Mas, para tanto, é necessario que estejamos de posse de conhecimentos
verdadeiramente Uteis que nos levem a acdo. Assim como o atleta ndo pode prever
quais movimentos o adversario ira usar, n6s ndo podemos prever quais acontecimentos
nos acometerdo durante a vida. Entretanto, quando o atleta encontra-se de posse de
conhecimentos Uteis acerca do combate ele é capaz de agir sobre 0 que acontece seja
qual for o movimento utilizado pelo adversario. O mesmo ocorre na vida se estivermos

de posse desses conhecimentos.

Para melhor percebermos essa questdo, retornemos a Demetrius, da forma
como Foucault nos apresenta. Segundo ele, o cinico lista para nds alguns
conhecimentos que podem ser considerados inuteis: a causa dos maremotos, a causa
do ritmo dos sete anos que supostamente cadenciariam a vida humana, a causa das
ilusdes de dptica, a causa de haver gémeos e a causa de pessoas nascidas no mesmo
momento possuirem um destino tdo diverso. >. A caracteristica comum desses

conhecimentos considerados inuteis € que eles sdo um conhecimento das causas.

Mas por qual razdo o conhecimento dessas causas € considerado um
conhecimento inatil a despeito dos efeitos de tais questdes se referirem muito de perto
a existéncia humana? Ora, “pois sdo essas causas justamente que, fazendo muito
embora atuar seus efeitos, a natureza ocultou.””® Ao contrario, Demetrius nos diz que
todo o conhecimento que nos pode fazer seres humanos melhores e mais felizes, a
natureza pos sob os nossos olhos e ao nosso alcance e, portanto, todo o conhecimento

inatil, nos foi ocultado por ela.

Deve-se ressaltar que o facto desses conhecimentos serem considerados inuteis
nédo quer dizer que eles nos sao proibidos, podemos querer conhecé-los, mas ao fazé-lo

devemos ter em vista que se trata de conhecimentos ndo mais do que ornamentais,

" SENECA, L. A. Cartas a Lucilio, p. 658, 117:33.
2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 208.
" FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 209.
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assim como o conhecimento do atleta acerca de movimentos de luta que néo
necessariamente serdo utilizados em combate. Portanto, ao tomarmos conhecimento da
causa dos maremotos, do motivo de haver gémeos, dentre tantos outros conhecimentos
causais obtemos nada mais do que algo suplementar para o qual poderemos tender a

titulo de distracdo e pelo simples prazer da descoberta.

“E o conhecimento pela causa como conhecimento de cultura, como
conhecimento ornamental que assim serd denunciado, criticado, rejeitado por

Demetrius” "

, afinal, € um tipo de conhecimento que serve muito mais para
ornamentar o espirito do que para fortalecé-lo. Ainda na carta 117 Séneca critica
fortemente aqueles que fazem uso da filosofia enquanto uma distragcdo e ornamento

quando ela é, em verdade, terapéutica.”.

Neste ponto, entretanto, nos cabe questionar: afinal, qual tipo de conhecimento
pode, entdo, ser considerado um conhecimento Util? Segundo Demetrius, ndo se trata
de excluir um saber e substitui-lo pelo outro. O que Demetrius nos traz enquanto um
conhecimento util se refere, na realidade, a outra modalidade de saber. Foucault
explica:

Creio que poderiamos chama-lo, muito simplesmente, de um modo de saber
relacional, porquanto o que agora ha que se ter em conta quando consideramos 0s
deuses, 0s outros homens, o kdsmos, 0 mundo, etc., € a relagéo entre, por um lado,
o0s deuses, 0s homens, 0 mundo, as coisas do mundo, e, por outro, n6s. Fazendo de
nés mesmos 0 termo recorrente e constante de todas essas relacdes, é que
deveremos conduzir nosso olhar para as coisas do mundo, para 0s deuses e para 0s
homens. E neste campo de relacdo entre todas as coisas e nés mesmos que o saber

podera e devera desenvolver-se. Saber relacional: esta me parece ser a primeira

caracteristica do conhecimento que é validado por Demetrius. .

O conhecimento util, portanto, € o conhecimento das coisas em relacdo, sendo
n6s mesmos a constante de todas essas relacdes. Sob o olhar da Clinica, encontramos
em Espinosa um conceito semelhante e igualmente relevante para se pensar essa
questdo do conhecimento de acordo com o que importa a pratica psicoldgica. Ricardo

Teixeira’’ se refere & Espinosa enquanto um filésofo das relacdes, ressaltando que a

FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 209.

" SENECA, L. A, Cartas a Lucilio, p. 658, 117:33.

" FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 210.

T TEIXEIRA, R. Redes de conversacdes: Afetividade e Servicos de Satide - Ricardo Teixeira. Youtube,
2007. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=BNAIly9LzPsI&t=1710s Acesso em
07/08/2021
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nocao de razdo — do latim, ratio — em sua origem designava justamente “relagdo”. Ora,
quando construimos um conhecimento em relacdo, temos o que Espinosa chamou de

um conhecimento de segundo género ou um conhecimento adequado.”.

Conhecer adequadamente, deste ponto de vista, implica em conhecer as
relacbes. Qualquer conhecimento prévio a nossa entrada em relacdo com aquilo que
desejamos conhecer, configura um conhecimento inadequado, ao que — sob o olhar da
transdisciplinaridade — podemos cometer a ousadia de fazer um paralelo com os

conhecimentos indteis e puramente ornamentais apontados por Demetrius.”.

Sob a optica do paradigma ético-estético-politico ndo ha nenhum conhecimento
prévio possivel por parte do terapeuta a respeito do outro. Esse conhecimento, bem
como aquilo que importa ao outro que nos fala e qual o sofrimento que o acomete, s6
pode ser construido ao se entrar em relacdo. Qualquer conhecimento anterior a isso —
incluindo os diagnosticos do saber médico, o codigo de ética do psicologo, dentre
outros conhecimento que, assim como estes, sd0 puramente ornamentais — € um
conhecimento inGtil sem forca alguma para deslocar o individuo em seu campo afetivo
de modo a produzir uma mudanga em seu comportamento que o permita produzir

saidas daquele estado de coisas do qual ele se queixa.

Chegamos aqui a uma das caracteristicas mais importantes referentes ao
conhecimento relacional da forma como era trabalhado pelos filésofos do periodo
helenistico romano e que interessa diretamente a Clinica: Segundo esses pensadores,
guando o conhecimento é construido dessa forma, a partir do conhecimento do si em
relacdo, ele provoca uma mudanca no modo de vida do sujeito, uma mudanga no
éthos.®® Neste ponto, é possivel ressaltar duas questdes: primeiramente, como 0s
conceitos de saber relacional dos helenistas, bem como o conceito de conhecimento de
segundo género espinosiano conversam diretamente entre si € com a no¢do de

transdisciplinaridade aqui proposta.

"® DELEUZE, G. Espinosa. Filosofia pratica. Traduc&o: Daniel Lins e Fabien Pascal Lins. Sdo Paulo.
Escuta. 2002, p. 55.

" Entretanto, ha uma diferenca de denominagdo que deve ser ressaltada: enquanto Foucault enfatiza
que, para Demetrius, 0s conhecimentos inlteis sdo os conhecimentos das causas, para Espinosa,
conhecer adequadamente implica em conhecer as causas, enquanto o conhecimento inadequado é
considerado um conhecimento apenas dos efeitos. Porém, isso ndo invalida as aproximagdes que
fazemos, uma vez que se trata de uma aproximacao que se refere ao sentido que Foucault nos apresenta
atribuido os conhecimentos puramente ornamentais. Cf. DELEUZE, G. Espinosa. Filosofia préatica, p.
83-85.

8 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 211-212.
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O conhecimento das coisas do mundo como sendo o conhecimento das coisas
em relagdo é exatamente o que busca um saber que se pretende transdisciplinar. Além
disso, como vimos anteriormente, o conhecimento construido de modo transdisciplinar
provoca uma mudanca nos dominios do saber envolvidos devido a interferéncia mdtua
de uns sobre os outros, conferindo uma expansao a cada um deles. O mesmo acontece
quando o sujeito pensa a si mesmo de modo transdisciplinar — em relagcdo as coisas

que o cercam.

Olhar para si e para 0 mundo em relacdo, passando a conhecer suas proprias
relagbes constitutivas, bem como quais relagdes do mundo o compdem e quais 0
decompdem, confere ao sujeito um conhecimento que o permite melhor administrar as
relacdes que o cercam, intervindo sobre elas de forma que seu modo de vida torna-se
outro. Ora, isso nos leva a nossa segunda questdo: esse tipo de conhecimento, que
provoca uma mudanca no modo de vida do sujeito que se pensa em relagdo com o

mundo é exatamente o tipo de conhecimento que interessa ao Encontro Clinico.

A proposta de uma Clinica Transdisciplinar orientada pelo paradigma ético-
estético-politico, tem como um de seus principios a valoracdo dos saberes construidos
em relacdo. Afinal, é esse tipo de saber que possui forca para modificar o modo de
vida caracterizado pelo sujeito como problematico e que o leva a buscar a terapia.
Além disso, é preciso ressaltar que no Encontro Clinico sdo validos os mesmos
principios da transdisciplinaridade que acompanham esse modo de conhecimento: ao
mesmo tempo em que o outro é incentivado a pensar em si em relagdo — e ndo como
uma interioridade separada do mundo — o terapeuta e o outro se relacionam de tal

modo a interferirem mutuamente um sobre o outro e sobre 0 mundo.

Na Clinica Transdisciplinar o outro ndo é um objeto sendo dado a conhecer por
um sujeito cujo saber superior tem todas as respostas — ele é, também, uma voz ativa
que interfere nesse encontro tanto quanto o terapeuta, de modo que apés cada encontro
um passa a constituir o outro de certa forma que leva a uma expansdo dessas
existéncias. Esse tipo de efeito do Encontro Clinico pode ser observado concretamente

no mundo.

Tomemos como exemplo alguém cuja motivacdo a buscar terapia se deu pelo

estresse e pela ansiedade gerados por uma rotina intensa de estudos para ingressar na
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Universidade de Medicina. A ansiedade, segundo ele, também esta muito ligada a sua

dificuldade com as redac@es exigidas nos exames classificatorios.

Esse sujeito, porém, em uma das sessdes diz a terapeuta que “conversar com
ela lhe d4 vontade de escrever”. Ora, tratamos aqui de um encontro intensivo a partir
do qual o outro, ao ser provocado pela terapeuta a pensar em si mesmo em relacéo
com o mundo e com as coisas que 0 cercam, encontra em si 0 desejo e a habilidade
voltada para a escrita, 0 que o leva a escrever uma crénica ou um poema todas as
semanas, permitindo-o exercitar justamente aquilo que Ihe causava mais ansiedade nas

provas.

O encontro intensivo, pensado por Deleuze, implica justamente numa
modalidade de encontro na qual acontece um deslocamento do sujeito. O mesmo
deslocamento, a mesma mudanca que ocorre no modo de vida do individuo quando
este produz um saber sobre si em relacdo. No encontro intensivo, partes intensivas dos
corpos envolvidos passam a se compor, de modo que 0 Sujeito passa a ter um novo
conhecimento sobre si préprio e sobre 0 mundo que antes ndo possuia. Sobre as
intensidades, Silva® nos diz que: “Os corpos sdo partes extensivas ou extrinsecas do
atributo da extensdo, ao passo que as esséncias singulares sdo partes intensivas ou

intrinsecas de todos os atributos da substancia.” &.

No caso do encontro intensivo, portanto, algo da singularidade de um dos
corpos compbe com a singularidade do outro, fazendo com que haja a producdo do
novo a partir desse encontro. No exemplo acima citado, portanto, algo da terapeuta e
algo do outro se compdem de modo a trazer a tona esse desejo de escrever. A partir
disso, aquela vida se expande, pois 0 sujeito passa a escrever mais, percebendo
inclusive que, ao escrever, todo o cansaco e torpor da vida colocada no automatico

devido as exigéncias de sua rotina, se dissipa.

Segundo Vinci e Ribeiro® o encontro intensivo coloca uma necessidade, capaz
de tirar o pensamento do torpor inicial em que se encontra, levando-o ao ato criativo.

Tal afirmacdo vem compor e dar nome a esse acontecimento que se passa na Clinica.

81 SILVA, C. V. da. Da fisica do intensivo a uma estética do intensivo: Deleuze e a esséncia singular em
Espinosa. Cadernos Espinosanos, v. 22, pp. 37-53, 2010.

82 SILVA, C. V., Da fisica do intensivo a uma estética do intensivo: Deleuze e a esséncia singular em
Espinosa , p. 2.

# VINCI, C. F. R. G., & RIBEIRO, C. R. Experimentacfes com a pesquisa educacional Deleuze-
Guattariana no Brasil. Educacdo & Realidade, v. 43, 2017, pp. 23-44, p. 37.

34



Ora, sabe-se que 0 conhecimento produzido em relacdo tambeém possui a caracteristica
de deslocar o pensamento do torpor, levando o sujeito & agdo. Para melhor
percebermos essa questdo, importa ressaltar que esses conhecimentos, agora
retomando o pensamento helenistico romano, nada mais sdo do que discursos que se

inscrevem no sujeito como matrizes de acdo. Foucault explica que tais discursos:

S8o persuasivos no sentido em que acarretam ndo somente a convicgdo, mas
também os préprios atos. Sdo esquemas indutores de acdo que, em seu valor e sua
eficacia indutora, uma vez presentes — na mente, no pensamento, N0 coragao, no
préprio corpo de quem os detém —, este que os detém agira como que
espontaneamente. E como se esses proprios 16goi, incorporando-se pouco a pouco
na sua propria razdo, na sua propria liberdade e na sua propria vontade, falassem,
falassem por ele: ndo somente dizendo-lhe o que é preciso fazer, mas efetivamente

fazendo, na forma da racionalidade necessaria, o que é preciso fazer.®.

Ou seja, no caso do sujeito acima descrito isso pode ser observado com
exatiddo, afinal, o encontro terapéutico ndo s6 produz nele o desejo pela escrita como
o leva, de facto, a acdo, fazendo-o escrever novos textos a cada semana criando assim
uma ascese, uma pratica dele mesmo sobre si a cada novo texto escrito. Praticas essas
a partir das quais ele se prepara para 0 acontecimento que é o exame classificatorio da
Universidade. Esses discursos que produzem efeitos concretos no mundo compdem o
que os estoicos chamavam de paraskeué. Mas do que se trata a paraskeué? Trata-se
daquilo que se pretende dotar o individuo no encontro terapéutico para que ele saiba
reagir aos acontecimentos, como um verdadeiro atleta reage aos movimentos do

adversario:

[...] é o que se poderia chamar uma preparagdo ao mesmo tempo aberta e
finalizada do individuo para os acontecimentos da vida. Quero com isso dizer que
se trata, na ascese, de preparar o individuo para o futuro, um futuro que é
constituido de acontecimentos imprevistos, acontecimentos cuja natureza em geral
talvez conhegamos, os quais porém ndo podemos saber quando se produzirdo nem
mesmo se se produzirdo. Trata-se pois, na ascese, de encontrar uma preparacao,

uma paraskeué capaz de ajustar-se ao que possa se produzir, € a isso somente, no

. . 85
momento exato em que se produzir, caso venha a produzir-se.

O cinico Demetrius retoma a metafora do atleta para explicar essa questéo,

dizendo que o bom atleta, afinal, é aquele que se exercita de modo a estar sempre

# FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 288-289.
% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 286.
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pronto para o acontecimento. Nesses exercicios — na ascese — 0 atleta vai sendo dotado
de equipamentos e ferramentas das quais ele podera dispor sempre que o
acontecimento se der. E disso que se trata a paraskeué: esse novo atributo que garante
ao sujeito que ele sera mais forte do que o acontecimento. NOs, enquanto atletas da
vida, precisamos também desenvolver uma boa paraskeué e, o terapeuta deve
igualmente desenvolvé-la de modo a estar sempre pronto para o que pode se passar no

egncontro com o outro.

Nesse ponto o terapeuta pode ser visto, em seu lugar de mestre do cuidado,
como um “treinador” do acontecimento, dotando o outro de ferramentas que o torne
apto a agir nas situacOes da vida a partir desses discursos de acdo pensados e
estimulados em terapia. Entretanto, o terapeuta ¢ também atleta do acontecimento,
uma vez que em seu treinamento para a préatica psicoldgica ele passa pela mesma
preparacao, construindo sua “caixa de ferramentas” no decorrer de sua formagao e das
praticas que esta exige a fim de torna-lo apto a agir sobre os acontecimentos que se

derem na Clinica.

Na mesma aula em que Foucault fala a respeito do saber relacional do periodo
helenistico romano ele destaca que as praticas — a ascese — na antiguidade buscava
uma construcao ativa do si por ele préprio rumo a uma completude e uma plenitude na
relacdo consigo. Até este ponto, a filosofia antiga estd de acordo com o que se
pretende na Clinica. Entretanto, no periodo helenistico romano essa preparacao é feita
pela aprendizagem e incorporacao de uma série de dogmas, discursos e praticas que o
individuo deve ter sempre “a mao” para qualquer circunstancia. Pode-se dizer,
portanto, que hd uma dimensdo de paraskeué — de treino do individuo para a vida — na
Clinica. Bem como ha uma dimensdo de paraskeué do terapeuta para o Encontro
Clinico.

Entretanto, cabe salientar também as diferencas entre a forma que a Clinica o
faz e 0 modo como os helenistas abordavam essa questdo e, para tanto, o conceito de
“caixa de ferramentas” do terapeuta, explicado por Muylaert, ¢ bastante Util. Sobre

isso, ela diz:

Podemos usar 0s conceitos como “caixa de ferramentas™: armas, estratégias de
analise, ferramentas com ordenadas intensivas; acontecimentos. Nao sdo formulas,
mas formulagdes existenciais. Os conceitos podem ser abordados desse modo, pois

operam a partir da mesma qualidade de forca da Arte: estados intensivos, producéo
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de multiplicidade, transbordamento de fronteiras; Abrem-se para a expansao e
multiplicacdo de sentidos. N@o estdo sujeitos a um sentido (mecanismo de poder);

ndo enclausuram o pensamento e os fazeres em um Unico modo — certo,

S . 86
verdadeiro, cientifico, totalizante, geral. ™.

Portanto, na Clinica ndo h& uma dimensdo dogmatica na preparagdo do
individuo para a vida, como havia no periodo helenistico romano. Ao utilizar os
conceitos filosoficos como caixa de ferramentas ndo ha uma verdade absoluta e geral a
partir da qual isso ocorre. Bem como ndo o h& quando, no Encontro Clinico, provoca-
se o individuo a pensar a si mesmo em relacdo. Também para os helenistas o saber é
relacional, pois o individuo ndo é concebido como uma monada, mas sim integrado
num meio complexo de relagbes sendo nesse contexto que encontrard seu bem-estar.
Nem todos os conhecimentos sdo necessarios, mas apenas aqueles que promovam a
felicidade do individuo na rede de relagdes complexas em que se encontra. No entanto,
nos helenistas ha uma relacéo estreita com a verdade — o individuo deve incorporar
tais discursos dogmaticos a fim de se transformar em conformidade com a verdade
expressa por cada escola, que por sua vez garantird a qualquer ser humano uma vida
plena e feliz. Essa relagdo com a verdade ndo é observada na Clinica, onde o que
importa ndo é a verdade no sentido estrito da palavra, mas sim a verdade do afeto e
daquilo que importa ao sujeito que busca a terapia. Na transposi¢do para a Clinica,

portanto:

As nocbes de importancia, de necessidade, de interesse sdo mil vezes mais

determinantes que a nogdo de verdade. De modo algum porque elas a substituem,

mas porque medem a verdade do que digo.87.

Ou seja, ndo importa a Clinica a verdade no sentido tradicional das ciéncias, ou
a verdade sobre o que estd em causa na vida humana, conforme os helenistas
defendiam, afinal: “Tal como doravante ela é, a verdade ndo é capaz de salvar o
sujeito” %, podendo — da perspectiva da Clinica — ser incluida no hall dos
conhecimentos indteis que servem apenas para ornamentar o espirito, mas nao para lhe

conferir as ferramentas necessarias para agir sobre o que Ihe acontece.

¥ MUYLAERT, M. A. AT como dispositivo clinico: uma perspectiva da esquizoanélise. Psyché, 20086,
10.18: 109-114, p. 110.

8 DELEUZE, G. Conversagdes, p. 162.

% Cf. FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 19: Apesar de Foucault utilizar essa frase para
referir-se ao “momento cartesiano”, a verdade da forma como era concebida pelos helenistas tampouco
¢ aquilo que a Clinica objetiva alcancar.
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Como vimos anteriormente sobre 0s conceitos no papel de intercessores —
construidos e pensados no movimento de intercessdo da transdisciplinaridade, ou a
partir da modalidade do saber relacional —, eles nos chegam imediatamente como
ferramentas. Assim sendo, o conhecimento e a apropriacdo desses conceitos é,
certamente, uma das coisas que conferem ao terapeuta a paraskeué necessaria para sua
pratica. Podemos dizer, entdo, que em seu processo de formacgdo (que ndo cessa ao
final da licenciatura, ao contrario, o lugar do terapeuta é algo que nunca esta pronto) o
psicologo é dotado dessa paraskeué através dos estudos e das praticas que ele ira

empreender.

O “treinamento” do terapeuta, assim como o treinamento do atleta:

[...] deve ser, portanto, o treinamento em alguns movimentos elementares, mas
suficientemente gerais e eficazes para que possam ser adaptados a todas as
circunstancias, e para que possamos — sob a condicdo de serem também

suficientemente simples e bem adquiridos — deles dispor sempre que necessario.*

Assim devem ser 0s conceitos que compdem a caixa de ferramentas do
terapeuta. Os conceitos ferramentas devem ser gerais e eficazes, para serem adaptados
a qualquer circunstancia. O paradigma ético-estético-politico caracterizado como uma
carta de principios que orienta o trabalho do psicoterapeuta, também o instrumentaliza
— em seu pensar transdisciplinar — com esses conceitos que podem ser adaptados a
toda e qualquer situacdo. Afinal, o trabalho pautado por esse paradigma é orientado
por regras e preceitos colocados pelas proprias relagfes. Tais regras sdo também
experimentais (muito diferente das regras absolutas e universais encontradas no

periodo helenistico romano), o que segundo Dias quer dizer que elas sao:

[...] produzidas a partir da propria experimentacdo, cujo Unico critério a ser levado
em conta é a potencialidade da vida, sendo que o vivivel, aquilo que se passa e é
experimentado, é o que d& um pardmetro para a avaliacdo sobre o que potencializa

avida.%.

Os principios que compdem o paradigma eético-estético-politico, no entanto,
sdo exemplos desses “movimentos” que, quando bem aprendidos e apropriados pelo
sujeito provoca uma mudanca em seu modo de vida e lhe conferem essa dimensdo de

paraskeué que ha na Clinica. Tornar-se terapeuta, desse ponto de vista, implica em

8 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 286.

YDIAS, A. M. Uma ética da experimentacdo: Deleuze, Guattari e Proust no combate ao sistema de
juizos. 2017. 169 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) - Universidade Estadual do Oeste do Parang,
Toledo, 2017, pp. 19-20.
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construir um modo de existir no mundo, através desses saberes produzidos em relacao
— com 0s sujeitos e com os intercessores no geral. A partir do momento, porém, que o
terapeuta encontra-se bem equipado por esses saberes e a medida que ele vivencia a
experiéncia de ser terapeuta a paraskeué vai sendo construida, de forma que suas

ferramentas vao sendo colocadas em acdo conforme a necessidade.

Os discursos que levam a acao e que compdem a paraskeué na Clinica, para o
terapeuta e para 0 outro, sdo, naturalmente, discursos constituidos pelo saber
relacional, produzidos de modo transdisciplinar. O saber que modifica o éthos ao qual
também foi chamado pelos helenistas de o saber da physiologia (ou, simplesmente,
fisiologia). O conceito de “fisiologia” é um tanto quanto complexo. Para os helenistas
0 conhecimento da fisiologia é oposto ao conhecimento puramente da cultura que
serve apenas para ornamentar o espirito, mas nao para fortalecé-lo. O conhecimento da
fisiologia, portanto, sob essa Optica da filosofia antiga nada mais é do que o
conhecimento da natureza enquanto um conhecimento de como as coisas funcionam

em relacdo, sendo o si préprio como constante de todas as relages™.

O conhecimento ornamental, portanto, ndo prepara o individuo como convém
para que ele possa suportar as perturbacbes do mundo exterior. Tal tipo de
conhecimento, ao contrario da physiologia, ndo paraskeuazei. Ndo prepara, nao
fortalece, ndo dota o si mesmo da paraskeué — da armadura, do equipamento

necessario ao individuo para seu combate. Ainda sobre a physiologia, Foucault diz:

A physiologia dota o individuo de uma ousadia, de uma coragem, de uma espécie
de intrepidez que lhe permite afrontar ndo apenas as mdltiplas crencas que se
pretendeu impingir-lhe, como igualmente os perigos da vida e a autoridade dos que
pretendem determinar sua lei. Auséncia de medo, ousadia, uma espécie de

insubmissdo, fogosidade se quisermos: é isso 0 que a physiologia atribuird aos

S 92
individuos que a aprenderem.™.

Pode-se dizer que essa auséncia de medo que a physiologia proporciona ao
individuo esta diretamente relacionada com o facto de que, sendo um conhecimento
atil, o conhecimento da physiologia confere ao sujeito uma armadura que o0 protege
tanto quanto possivel das perturbagbes exteriores. Ora, conforme obtemos
conhecimentos Uteis — sobre n6s mesmos em relacdo a tudo o que nos cerca — iSs0 NS

confere uma melhor habilidade em separar também aquilo que depende do que nao

L FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 211.
%2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 214-215.
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depende de nods. Qual 0 nosso lugar no mundo e sobre 0 que temos ou ndo o poder de

agir.

Ao refletir sobre determinadas fases de sua vida — mais especificamente sua
infancia e juventude — em que as coisas ndo corriam bem, Nietzsche em Ecce Homo

atribui isso a sua falta de conhecimento da fisiologia. Ele diz:

Se ndo tenho sequer uma lembranca agradavel de toda minha infancia e juventude,
seria tolice apresentar para isto causas ditas “morais” — como a indiscutivel falta de
companhia adequada: pois esta falta existe hoje como sempre existiu, sem que me
impedisse de ser bravo e contente. A ignoréncia in physiologicis [em questdes de
fisiologia] — o maldito “idealismo” — € a verdadeira fatalidade em minha vida, o
estlpido e supérfluo nela, algo de que nada bom resultou, para o qual ndo ha
compensagdo ou contrapartida. [...] Faltava um sutil “cuidado de si”, a tutela de
um instinto imperioso, era um nivelar-se a qualquer um, “uma auséncia de si”, um

esquecimento da distancia propria.”.

Antes de seguirmos com esse pensamento, porém, €& importante ressaltar
algumas diferencas no modo como o filésofo aleméo encara a questdo da fisiologia em
relacdo ao olhar helenista. Segundo Junior, em Além do bem e do mal, Nietzsche fala
sobre uma “psicofisiologia”, cuja proposta seria superar o que ele chama de uma
psicologia metafisica que se detém apenas na investigacdo da alma e suas faculdades,
ou seja, que possui um olhar voltado apenas para o si, desconsiderando o
conhecimento daquele corpo em relagdo.®*. Ao falar sobre isso, é possivel notar a
aproximacdo de Nietzsche com o conceito de fisiologia proposto pelos helenistas.
Entretanto, a “psicofisiologia” proposta por Nietzsche é uma morfologia da vontade de

poténcia.

Apesar das diferencas significativas entre os contextos de Nietzsche e dos
helenistas, bem como o seu entendimento especifico da nocdo de fisiologia, ha no
trecho acima citado um ponto de conexao muito importante entre essa no¢gdo do modo
como é abordada por ambos, 0 que 0 torna precioso para 0 que estamos aqui a discutir.
E possivel notar que Nietzsche fala sobre a auséncia de medo caracteristica de quem
tem uma boa paraskeué. Diz ele que a falta de uma companhia adequada nunca o

impediu de ser bravo e contente (eis aqui a coragem), exceto quando lhe faltou o

% NIETZSCHE, F. Ecce Homo, como alguém se torna o que &, p. 65.

% JUNIOR, W. A. F. Nietzsche e Théodule Ribot: Psicologia e Superacdo da Metafisica. Nat. hum.,
Séo Paulo, V. 12, n. 2, pp. 1-28, 2010. Disponivel em
http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-

24302010000200007 &Ing=pt&nrm=iso acessos em 19 ago. 2021, p. 12.
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conhecimento da fisiologia, por conta dos idealismos que ocupavam o lugar desse
conhecimento. Ora, os idealismos podem perfeitamente serem colocados como 0s
conhecimentos inGteis ao qual Demetrius se referia. Ainda segundo Nietzsche, tudo de
supérfluo — conhecimento puramente ornamental — em sua vida foi causado,

justamente, por tender para os idealismos.

Pensar os idealismos assim deve ser visto, de acordo com o que pretendemos,
como uma atualizacdo do conceito de fisiologia do modo como era pensado pelos
antigos, uma vez que para eles havia um ideal e um grau de perfeicao a ser alcancado
através do exercicio do cuidado de si. O que importa a Clinica e ao presente trabalho,
entretanto, € o movimento processual de criacdo do individuo por ele préprio que o

cuidado de si confere ao sujeito.

Faltava cuidado de si, diz o filésofo aleméo. E a consequéncia disso “era um
desperdicio sem sentido de forcas extraordinarias.” °. Ao apropriar-se do saber da
fisiologia, entretanto, Nietzsche se vé bravo e contente por conta de algo que ele
identifica ser independente de fatores externos (como a falta de uma companhia
adequada). Cuidar de si implica esse pensar em si mesmo em relacdo, ato que nos
confere a auséncia de medo, a ousadia, a insubmissao e a fogosidade atribuidas pelo

saber da fisiologia.

Por outro lado, quando tendemos para os idealismos — e, portanto, para 0s
conhecimentos inuteis — enfrentamos uma auséncia de n6s mesmos, afinal, os
idealismos nos levam a pensar de acordo ndo com 0s nossos proprios valores, mas a
partir de valores impostos a nos de fora para dentro, nos tornando inseguros e
medrosos. “Faltava a tutela de um instinto imperioso”, diz Nietzsche. Esse instinto
imperioso €, justamente, os discursos advindos do saber da fisiologia e que se

inscrevem no sujeito como matrizes de acdo, levando-o ao ato.

Esses discursos sdo tambem socorro (boethos) para os momentos dificeis.

Sobre isso, Foucault diz:

Uma vez que o logos fale, no momento em que o acontecimento se produz, uma

vez que o logos — que constitui a paraskeué — se formule para anunciar seu

% Quando Nietzsche fala sobre “forgas” nesse trecho ele ja esta a inserir seu olhar sobre o conceito de
fisiologia a partir da nogdo de Vontade de Poténcia — um processo impulsional de crescimento de
poténcia a partir do qual as forcas que nos constituem e nos atravessam buscam se afirmar no mundo.
Cf. NIETZSCHE, F., cit. in VIANA, N. Nietzsche, Vontade de Poténcia e Irracionalismo. Revista
Fragmentos de Cultura-Revista Interdisciplinar de Ciéncias Humanas, pp. 569-589, 2010, pp. 575-576.
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S0COrro, 0 socorro ja esta presente, dizendo-nos o que € preciso fazer, ou melhor,

. 96
fazendo-nos fazer efetivamente o que devemos fazer.

Portanto, a seguranca que nos proporciona a certeza desse socorro advindo da
boa paraskeue, leva a um estado de felicidade chamado makariotes. Felicidade esta
que consiste na seguranca de estar tdo protegido quanto possivel das perturbacGes do
mundo, pois foi bem preparado para 0 que quer que venha a acontecer. Quando
Nietzsche fala sobre sua ignorancia do saber da fisiologia, em contrapartida a
momentos em que ha esse saber, ele experimenta de proprio corpo o efeito concreto
desses conceitos pensados pelos antigos que estamos aqui a desenvolver e € por conta
disso que o trecho de Ecce Homo que retomamos nos interessa tanto, pois é esse tipo

de efeito que buscamos em uma conversa transdisciplinar entre Psicologia e Filosofia.

No caso acima citado, do escritor que ganha forca na relacdo com a terapeuta,
também é experimentado os efeitos desses conceitos na concretude da vida. Vemos
nitidamente o aumento da poténcia do sujeito uma vez que ele passa, de facto, a agir
mais no mundo através da escrita, efetivando a forca que ele tem em si para escrever.
Neste ponto, é interessante retomar a seguinte consideracdo de Deleuze a respeito da

escrita;

N&o se escreve com as proprias neuroses. A neurose, a psicose nao Sao
passagens de vida, mas estados em que se cai quando O processo é
interrompido, impedido, colmatado. A doenga ndo é processo, mas parada do
processo, como no “caso Nietzsche". Por isso o escritor, enquanto tal, ndo é

doente, mas antes médico de si préprio e do mundo.”’.

Ao levar isso em consideracdo, é possivel notar o deslocamento do sujeito em
seu campo afetivo a partir do encontro clinico no qual a terapeuta o estimula e se
pensar em relacdo. A diferenca do estado de neurose que lhe provoca ansiedade por
conta da escrita e o estado de makaridtes no qual ele se vé exercitando justamente
aquilo que lhe provocava inseguranca quando, assim como Nietzsche, lhe faltava a
tutela de um instinto imperioso. Ao fazé-lo, no ato da escrita, ele sai do campo das
neuroses, lugar afetivo que trava os processos da vida. O conhecimento da fisiologia,
porém, permite que a vida passe, que o0 processo volte a fluir e o leva a escrita —
expressdo concreta no mundo de seu deslocamento interno do lugar da neurose para

um lugar de producéo de Vida. Ora, o escritor € médico de si proprio e do mundo, pois

% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 289.
" DELEUZE, G. Critica e clinica. Traducao Peter P&l Pelbart, Sao Paulo: Editora 34, 1997, p. 13-14.
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a escrita para ele é também socorro, ela vem cuidar das neuroses produzidas no dia a
dia.

Ao considerarmos um modo de pensar 0 Si mesmo sempre em relacdo — e esse
ser o tipo de conhecimento til para o que se pretende realizar na Clinica — € possivel
notar uma diferenca de principio da abordagem da Psicologia que estamos a propor em
relacdo a abordagens cujas linhas constitutivas tendem para o determinismo e para a
descoberta de uma esséncia que nos leva a verdade sobre si. Entretanto, cabe ressaltar
que pensar este modo de conhecer a si mesmo implica, necessariamente, que
pensemos outro tipo de sujeito. Logo, na secc¢do seguinte, nos deteremos no conceito
de “si mesmo” conforme pensado pelos helenistas e como um conceito intercessor no

trabalho Clinico.

4. A nogao de si mesmo

Entramos aqui em outra nogdo do periodo helenistico romano que nos ajuda a
pensar o cuidado de si: 0 si mesmo do qual precisamos cuidar. Do que se trata esse
elemento que é o mesmo que efetua e que sofre a acdo? Ora, ele é conhecido e foi
muitas vezes citado nos dialogos socratico-platénicos: Socrates afirmava que era seu
dever incitar todos aqueles com quem se encontrava a cuidarem da propria alma —
psykhé — para que ela se torne a melhor possivel. De facto, ao interpelar seus

concidadaos, de acordo com Foucault, Socrates dizia:

Meu caro, tu, um ateniense, da cidade mais importante e mais reputada por sua
cultura e poderio, ndo te envergonhas de cuidares (epimeleisthai) de adquirir o

méaximo de riquezas, fama e honrarias, e ndo te importares nem cogitares (epimelé,

phrontizeis) da razio, da verdade e de melhorar quanto mais a tua alma?®

O imperativo “é preciso ocupar-se com a propria alma * ”

— psykhés
epimeletéon — aparece diversas vezes na obra platbnica, nos trazendo novamente a
alma como esse elemento com o qual é preciso ocupar-se. Foucault ressalta que
também no Fedro de Platdo encontramos a afirmacao de que se a alma é imortal, entdo
ela precisa que dela nos ocupemos, ela precisa de zelo e de cuidados.'® E, por fim, no

proprio didlogo com Alcibiades, quando o jovem chega a questdo do que é o eu com 0

% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 7.
% Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 50.
1% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 50.
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qual ele deve se ocupar, Socrates responde que é a alma. Essa referéncia do si mesmo
enquanto a alma da qual Alcibiades deveria cuidar para poder governar
apropriadamente, também conversa diretamente com o que temos na Republica: “se

gueremos saber 0 que € a justica na alma do individuo, vejamos o que ela é na cidade.”
101

Mesmo se voltarmos o olhar para o periodo helenistico romano, encontraremos
a alma como definicdo desse elemento do qual precisamos cuidar. Em Epicuro, citado
por Foucault, encontramos a seguinte férmula, frequentemente repetida: “todo homem,
noite e dia, e ao longo de toda sua vida, deve ocupar-se com a prépria alma.” 2. Além
disso, segundo o pensador francés, Epicteto concebia sua propria escola de Filosofia
enquanto um dispensario da alma; um lugar para onde se vai por um tempo, a fim de

cuidar das paixdes e dos males que se sofre.

Apesar desse ponto de concordancia, a forma como a alma é caracterizada nos
periodos platénico e helenistico romano é diferente. Em algumas obras de Platéo,
temos uma alma prisioneira do corpo e isso se manifesta, por exemplo, na percepc¢ao
de alma enquanto um atrelamento de cavalos alados que precisamos conduzir em uma
boa direcdo, como encontramos no Fedro.’®® Caso consigamos efetivamente domar
nossos cavalos, fazendo-os entrar em acordo, eles nos levardo para cima, onde
poderemos vislumbrar o reino dos deuses e, consequentemente, a verdade que
permitird o bem governar. Partindo desse pensamento, portanto, temos o cuidado de si
enquanto condicdo de acesso a verdade e ndo apenas a verdade da prépria alma, mas a

verdade em geral.

Neste ponto é possivel perceber de forma ainda mais aprofundada por qual
razdo Foucault coloca o conhece-te a ti mesmo como férmula fundadora das relagdes
entre sujeito e verdade. Ora, quem busca a verdade, via de regra, busca por uma
esséncia. A pratica de si presente em algumas obras platénicas — voltada para “domar
nossos cavalos” — tem algo de uma relagdo com o divino. Deve-se olhar para a propria
alma com o intuito de olhar para o divino em si, pois isso faz com que se descubra a
esséncia da sabedoria. Do mesmo modo, é possivel fazer o caminho inverso: olhar

para a esséncia da sabedoria, vislumbrar a partir dela o elemento divino e, por fim

101 p ATAO., A Republica, cit. in FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, pp. 50-51.

%2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 10.

1% PLATAO, Fedro ou Da Beleza. Tradugdo e notas de Pinharanda Gomes, 62 Ed. Guimarées Editores,
Lisboa, 2000, p. 56: 246b.
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poder reconhecer-se nesse divino, conquistando um conhecimento suficientemente

satisfatorio sobre si e sobre o mundo.

Uma vez indicada a visdao de alma no interior desse pensamento platnico
especifico e, portanto, a visdo do si mesmo do qual precisamos cuidar de acordo com
as linhas constitutivas desse pensamento, nos detenhamos agora sobre a alma e o si
mesmo no pensamento helenistico romano. No que esse conceito difere em relacdo ao
conceito de alma que encontramos no Fedro e na A Republica, bem como o porqué
essa diferenca € interessante para o que pretendemos trabalhar aqui, enquanto conceito
ferramenta para provocar deslocamentos no campo afetivo que interessa a Psicologia.
Inicialmente, deve-se saber que a alma no contexto dos séculos | e 1l de nossa época,

segundo Foucault:

[...] nada tem a ver, por exemplo, com a alma prisioneira do corpo e que seria
preciso libertar, como no Fédon; nada tem a ver com a alma como atrelamento de
cavalos alados que seria preciso conduzir na boa dire¢do, como no Fedro; também
ndo é a alma arquiteturada segundo uma hierarquia de instancias que seria possivel
harmonizar, como na Republica. E a alma unicamente enquanto sujeito da agéo, a

alma enquanto se serve [do] corpo, dos drgdos [do] corpo, de seus instrumentos,

et

Ao nos referirmos a alma enquanto sujeito da acdo que se serve do corpo
estamos a nos referir ndo apenas sobre se servir, no sentido instrumental de servir-se
de algo como se serve de um utensilio ou de uma ferramenta, estamos a falar também
sobre uma atitude, um comportamento. Para exemplificar isso, Foucault utiliza a
expressdo hybristikds khrésthai,'® que quer dizer servir-se de violéncia; usar de
violéncia. Logo, comportar-se de modo violento. Ou seja, essa hog¢do de uma alma que
se serve do corpo, designa qualquer coisa como um tipo de comportamento e,
consequentemente, de relagdo que se tem consigo mesmo e com 0 mundo. Quando eu
me sirvo do meu corpo enquanto um instrumento e o encaro dessa forma, eu me
coloco no mundo de um modo distinto de quando eu vejo 0 corpo enquanto uma

prisdo da alma.

Sobre essa nocdo de alma sujeito que se serve do proprio corpo e se comporta
de certo modo distinto perante 0 mundo gracas a essa particularidade na relacéo

consigo, Foucault diz:

1% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 52.
1% FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 52.
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Seré particularmente importante nos estoicos. Estara no centro, creio, de toda a
teoria e pratica do cuidado de si em Epicteto: ocupar-se consigo mesmo sera
ocupar-se consigo enguanto se ¢ “sujeito de”, em certas situagdes, tais como
sujeito de acdo instrumental, sujeito de relacbes com o outro, sujeito de
comportamentos e de atitudes em geral, sujeito também da relacdo consigo

mesmo. E sendo sujeito, esse sujeito que se serve, que tem essa atitude, esse tipo

N . 106
de relacGes, que se deve estar atento a si mesmo.™ .

Portanto, retomando o exemplo anterior, o individuo que se comporta de modo
violento — que se serve de violéncia — s € identificado enquanto sujeito violento,
primeiramente: em seus atos, em suas ac¢fes. E, em segundo lugar: ele s6 pode ser
identificado enquanto tal quando estiver em relacdo. Isso nos leva a algumas
consideracfes: primeiro que o si mesmo s6 emerge no ato. Mais do que isso, 0 Si é 0
ato em si mesmo. Dizer que 0 si mesmo nao s6 emerge no ato, mas que ele é o ato — €
aquilo que ele faz — tem como implicacdo que o si mesmo ndo esta, nem jamais estara

finalizado.

Ou seja, se o individuo violento parar de agir com violéncia e passar a servir-se
de gentileza, por exemplo, ele ndo sera mais caracterizado como um sujeito violento,
ele tem a possibilidade de construir-se de outro jeito a partir daquilo que ele se serve.
Do mesmo modo, ele pode parar de agir com violéncia, passando a ser uma pessoa
extremamente gentil, e depois agir com violéncia novamente. N&o ha deste ponto de
vista, um momento em que olharemos para 0 si mesmo e 0 veremos como ele estara de

uma vez por todas, para sempre, como um trabalho terminado.

Também da dptica da Clinica o si mesmo do qual devemos cuidar esta sempre
mudando, esta sempre em processo. Essa visdo implica dizer também que o0 processo
de subjetivacdo nunca estd acabado, estamos sempre nos subjetivando e o fazemos a
cada ato, a cada ac¢do nossa no mundo. Dai o lugar de extrema importancia das préaticas
de si, afinal, nos subjetivamos através dessas praticas que provocam uma mudanca no
éthos (como, por exemplo, a préatica de se pensar em relacdo conforme exemplificado
na secgdo anterior), refletindo nas a¢Ges do individuo e em sua atitude para consigo

mesmo, com 0s outros e perante 0 mundo de modo geral.

18 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 53.
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Pensar 0 si mesmo dessa forma, segundo Daniel Nica, implica dizer que o
sujeito é o proprio processo de subjetivacdo.'®” Além disso, nos leva & questo de que
a Unica esséncia possivel de se pensar sob essa Optica de sujeito é a poténcia de cada
um de afetar e ser afetado a partir dos encontros que faz no mundo. Assim sendo, nao
hd nada dado a priori, nenhuma estrutura psiquica que determine o sujeito. Na
transposicdo para a Clinica orientada pelo paradigma ético-estético-politico, tudo o
que ha sdo forgas que nos atravessam a cada encontro que fazemos no mundo e que
irdo entrar em composicdo ou decomposicdo com as forcas que estdo em acdo em

nosso corpo a cada momento especifico.

Ora, essa ideia de forcas ja foi introduzida no inicio do presente trabalho,
enquanto fluxos de sentido que atravessam o sujeito o tempo todo e, conforme o
fazem, criam um jogo de forcas. Deparamo-nos aqui com a necessidade de se pensar,
na transposi¢do para a Clinica, o conceito de “forgas”, de acordo com 0 modo que a
Clinica orientada pelo paradigma ético-estético-politico trabalha e que pretendemos
agenciar diretamente com a ideia de sujeito ou si préprio proposta pelos helenistas. A

Clinica entende o individuo enquanto “[...] um campo de forcas, um meio provedor

disputado por uma pluralidade de forgas.” 1%,

O que define o sujeito, portanto, é uma relacdo entre forcas dominantes e
forcas dominadas e a realidade nada mais ¢ do que quantidades de forga “em relagdo

de tensdo” umas com as outras. Deste modo, como descreve Deleuze,

Toda relacdo de forgas constitui um corpo: quimico, bioldgico, social, politico.
Duas forcas quaisquer, sendo desiguais, constituem um corpo desde que entrem
em relacdo; por isso o corpo é sempre fruto do acaso, no sentido nietzschiano, e
aparece como a coisa mais “surpreendente”, muito mais surpreendente na verdade
do que a consciéncia e 0 espirito. Mas o acaso, relacdo da forga com a forca, é
também a esséncia da forca; ndo se perguntard entdo como nasce um corpo Vivo,
posto que todo corpo é vivo como produto “arbitrario” das for¢as que o compdem.
O corpo ¢é fendbmeno maltiplo. Sendo composto por uma pluralidade de forgas
irredutiveis; sua unidade ¢ a de um fendmeno multiplo, “unidade de dominagéo”.
Em um corpo, as forcas superiores ou dominantes sdo ditas ativas, as forgas
inferiores ou dominadas s&o ditas reativas. Ativo e reativo sdo precisamente as

qualidades originais que exprimem a relacdo da forca com a forga. As forcas que

TNICA, D., Aesthetics of Existence and the Political in Late Foucault, p. 49.
% DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia. Tradugdo Ruth Joffily Dias e Edmundo Fernandes Dias, Rio
de Janeiro: Editora Rio, 1976, p. 32.
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entram em relacdo ndo tém uma quantidade sem que, a0 mesmo tempo, cada uma

tenha a qualidade que corresponde a sua diferenca de quantidade como tal. 1,

Em tempo, o corpo é um campo de forcas composto por certa quantidade de
forcas ativas e reativas. As forcas ativas sdo também as forcas dionisiacas, as for¢as de
criacdo e afirmacdo da vida, enquanto as forgas reativas sdo as forcas apolineas,
responsaveis por dar forma ao corpo e por limitar a acdo quando encontradas em um
sujeito cujo estado é de saude. As forcas reativas, portanto, dizem respeito ao que ja
estd instituido. Para se perceber melhor essa dindmica podemos usar o0 seguinte
exemplo: um escultor esta cheio de ideias para sua nova escultura. As forgas ativas
ddo-lhe a criatividade necessaria para seu trabalho, entretanto, o que fard com que a
escultura ganhe materialidade, o que transformara a pedra onde as forgas ativas — as

forcas do devir — percebem que ha uma escultura, serdo as forcas reativas.

Partindo dessa Optica de sujeito conforme agenciado pela Clinica, um novo
sentido pode ser atribuido ao preceito “conhece-te a ti mesmo™: ndo mais o de se
conhecer uma esséncia, uma verdade oculta sobre o si mesmo dada a priori**°, mas de
conhecer as forgas em agdo no campo. Tal pensamento inaugura outra relagdo entre
sujeito e verdade, pois ndo se trata mais de obter acesso a verdade do reino dos deuses,
mas de conhecer a verdade das forcas. Ora, iSso € precisamente 0 que a ética nos

permite fazer: questionar o valor do valor.

Nossos valores sdo dados pelas forgas que nos constituem a cada momento e o
modo que vivemos — a estética da nossa existéncia — € precisamente a expressao
dessas forcas no mundo. Como também ja foi ressaltado anteriormente, o0 modo que
vivemos diz respeito a um posicionamento politico perante a vida. A ideia de que ha
um ideal, uma verdade a ser vislumbrada também é um modo de pensar que institui
jeitos e politicas especificas do viver que dizem respeito a uma posicdo politica
distinta daquela que assumimos na Clinica, o que nos leva a afirmar aqui essa
diferenca radical no modo como a Clinica encara a questdo da verdade em relagéo as

escolas helenistas.

% DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia, p. 33.

10 Deve-se ressaltar que ndo h4, nos antigos, esta ideia exata de chegar a uma “esséncia”. Ha
simplesmente a ideia de nos reconhecermos como seres humanos e vivermos a melhor vida passivel de
ser vivida por um ser humano. Entretanto, hda um modelo de “vida boa” a ser seguido, que apesar de
variar de acordo com cada escola, ainda assim, est4d em causa a discussdo de regras dadas a partir de
modelos que ndo interessa a pratica Clinica.
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Ora, 0 que nos interessa extrair desse conceito de si mesmo de acordo com
aquilo que importa a Clinica € a ideia de que o individuo est4d sempre em processo —
estado de permanente criacdo de si mesmo. Esse modo de pensar confere ao individuo
a chance de modificar-se, construir-se enquanto artista da prépria existéncia de tal
forma que mantém o si hum espaco aberto de possibilidades. De acordo com Daniel
Nica, um dos modos pelo qual o poder opera é fechando o si mesmo em uma
identidade Unica, pois quanto mais nos mantemos imutaveis, mais ficamos vulneraveis
ao controle e & manipulagdo,™ por isso é que o modo como Foucault trabalha a
estética da existéncia, a partir de sua retomada do pensamento helenistico romano,

interessa tanto a Clinica.

Para o pensador francés a auto-construcdo do ser humano também pode ser
uma criacéo artistica uma vez que o sujeito pode levar sua vida a partir de um certo
critério de harmonia e perfei¢do. Critério esse que ndo diz respeito a uma verdade ou
possibilidade de verdade, mas ao desenvolvimento de uma andlise que relaciona o que
estamos dispostos a aceitar em nosso mundo com aquilo que queremos recusar ou
modificar. Isso, porém, é o trabalho de uma vida inteira, afinal, estamos o tempo todo
sendo atravessados pelas mais diversas forcas através de nossas relagdes. E também
um trabalho ético, pois somente a ética é capaz de fazer tal avaliagdo.

Ora, se o si — de acordo com a Clinica que propomos aqui — é fruto do acaso
das relacOes de forga, as acdes do sujeito dizem respeito diretamente ao jogo de forcas
que o compde a cada momento, sendo esse jogo a que o terapeuta deve estar atento e
sobre o qual devera intervir. Segundo Barros e Passos,'? o conceito intercessor é
carregado de forca critica e, portanto, possui grande capacidade de produzir crise. Da
mesma forma que o terapeuta, cumprindo seu papel de intercessor do processo
terapéutico, ird intervir ndo somente cuidando dos momentos de crise, mas
efetivamente provocando crises quando necessario. Sua funcdo enquanto intercessor &,
portanto, dar voz a todas as forgas que se apresentem no encontro clinico a fim de
puxar para as linhas de desterritorializacdo daquele si que estava conformado e cujos
valores ja ndo correspondem aquele modo de viver antes instituido, empurrando-o para

0 devir.

UNICA, D. Aesthetics of Existence and the Political in Late Foucault, p. 53.
112 pASSOS, E; BARROS, R. B. de. A construcdo do plano da clinica e o conceito de
transdisciplinaridade, p. 77.
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O objetivo é transformar o si antes encapsulado num modo de existir que ja ndo
reflete seus valores, nesse si em transformacdo. Para tanto, é necessario que
consideremos o corpo como o lugar da sustentagdo do polemus — da polémica. Tal
visdo, porém, ndao € comportada pelo paradigma tradicional das ciéncias motivo pelo
qual, segundo Jose Gil, é urgente pensarmos uma nocgao de sujeito que comporte todas
as dimensdes de criatividade na auto-construcdo do individuo: pensar a partir de outro
conceito de “Eu” que ndo seja o conceito do Eu unitdrio do Cogito, mas do Eu

fendido.*®3,

Tomemos como exemplo uma mulher que sempre defendeu os valores cristdos
do matriménio, mas que depois de muitos anos de casada percebe em si o desejo de se
separar. Nesse exemplo a polémica entre os afetos contraditorios em questdo pode ser
claramente percebida. O facto de ela achar errado se separar, ndo exclui esse desejo
que apareceu como uma diferenca ao que ja havia constituido nela. Bem como o
desejo de se separar ndo exclui suas convicgdes. E sabido que Fernando Pessoa
frequentemente causava polémicas entre seus préprios heterénimos, dando voz a

multiplicidade que o compunha de modo que sé a arte é capaz.

Portanto, a escolha do paradigma ético-estético-politico da-se pelo facto de que
este, em seu carater construtivista e heterogenético, trabalha com a criacdo da
existéncia — vida como obra de arte — além de apresentar a capacidade de abrir um
campo de possibilidades de captacdo dos objetos incorporais — das forgas em jogo no
campo — na sua dimenséo de alteridade propriamente dita, promovendo o acolhimento
da diferenca em ndés, condicdo primeira de diferenciacdo e devir. Aqui, a criacdo em
estado nascente é o que constitui a poténcia permanente e contingente de atualizacéo,
de devir. Esse facto, que diz respeito & dimensdo estética do paradigma, traz
implicacGes ético-politicas, pois o ato de criar, de instituir, € também um ato de

responsabilidade frente ao constituido.

Portanto, é ético que o terapeuta questione o valor que o casamento tem para
essa mulher. O valor que tem continuar casada e o valor que tem se separar. Porém,
isso deve ser feito sempre escutando todas as forcas em agdo — as reativas, que querem
conservar; e as ativas, que querem expandir. Uma ferramenta interessante que o

4 (13

terapeuta utiliza nesse momento, € separar o sujeito em “varios”. H4, portanto, a

mulher religiosa, a mulher que quer se separar e varias outras. N&o se trata, porem, de

3 Cf. GIL, J., O imperceptivel devir da imanéncia, p. 21.
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dizer que uma delas ¢ a “verdadeira esséncia” daquela mulher. Ou que uma esta errada

e a outra certa.

Para melhor exemplificar: ndo se trata de dizer que Alberto Caeiro e Ricardo
Reis sdo partes da esséncia de Fernando Pessoa, sendo o Fernando Pessoa o autor
verdadeiro. E dizer que Fernando Pessoa, Alberto Caeiro e Ricardo Reis s&o
igualmente verdadeiros e ndo ha uma sintese possivel, ndo ha uma esséncia que
unifique esses autores. Trata-se de afirmar tanto a mulher que quer se separar quanto a
gue quer manter seu casamento. Afinal, partimos de um paradigma que as diferencas

sdo afirmativas e ndo excludentes.

Deste modo, é possivel notar a importancia de se conversar com as forcas
reativas em nos tanto quanto com as forcas ativas que trazem o novo. E possivel
perceber também que essas forgas nos atravessam sempre em feixes e que “ativo” ou
“reativo” diz respeito ao efeito dessas for¢as. A forca em si ndo € nada além de forga,
0 que vai determinar se ela é ativa ou reativa é a relacdo dela com as outras forgas, o

agenciamento que elas fazem em cada corpo e seus efeitos no mundo.

Vamos supor que certo corpo € atravessado por um feixe de forcas religioso
cuja composicdo é majoritariamente de forcas reativas as quais funcionam limitando e
condenando o surgimento do novo de forma extremamente fascista para com as
diferengas (em si e nos outros). Entretanto, esse feixe de forcas religioso € composto

por algumas forcas ativas que dizem respeito a solidariedade pregada pela religido.

Ora, segundo Nica, o modo de subjetivacdo se refere a forma como um
individuo aceita cumprir com uma regra.*** Logo, no exemplo da mulher que deseja se
separar, nao quer dizer que para olhar para esse desejo ela precise se desfazer da
religido. E possivel apelarmos as forcas constitutivas da religiosidade que pregam a
generosidade, o acolhimento, utilizando essas forgcas para acompanha-la nesse
processo de construir outro tipo de relagcdo consigo mesma, criando outro modo de
cumprir seus deveres para com a religido que ndo dependa de aceitar o casamento do

modo como ele esta instituido unicamente pelo medo que ele seja desfeito.

Neste ponto, cabe ressaltar que as forgas ativas serdo sempre minoritarias, pois

elas atuam por intensidade e ndo por quantidade. Ao contrério das forcas reativas, que

M NICA, D., Aesthetics of Existence and the Political in Late Foucault, p. 47.
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como forcas que dizem respeito as formas e ndo as intensidades, precisam estar
sempre em grande numero para se sobressairem. No exemplo da mulher que deseja se
separar, a forca de producdo do novo e expansdo da vida que passou a comp0-la esta
sendo limitada pelas forcas reativas que a constituem. O feixe de forcas religioso que a
atravessa lhe diz que separar-se ¢ errado e limita sua acdo que, ao final das contas,
dependeré dos novos agenciamentos que as forcas ativas fardo em seu corpo. Nota-se
aqui que o papel ético do terapeuta, neste caso, ndo é fazer com que essa mulher se
separe ou nao, mas sim fazé-la conversar com essas forcas que a compdem de modo
que cada uma delas sejam ouvidas (novamente a importancia de se abrir um campo de

problematizacdo acerca da problematica).

O objetivo final da préatica clinica é a expansdo da vida, ndo importa para onde
que ela vai se expandir. Assim sendo, mesmo que essa mulher busque terapia a fim de
conservar seu casamento, ela ndo pode ignorar essa nova forca que a faz querer se
separar. Afinal, o que essa forca vem reclamar € uma expansdo da vida, ndo
importando para qual direcdo. Mesmo que o objetivo seja continuar casada, ela
precisara escutar essa diferenca que apareceu em si, para que seja possivel criar novos

agenciamentos que sejam favoraveis a sua existéncia.

Passar a ouvir toda a multiplicidade que nos compde — sem julgamentos —,
escutar novas forcas que nos atravessam e que nos levam para o caminho da
diferenciacéo e da transformacao é crucial, pois transformar o si mesmo é um modo de
transformar certas relacfes de poder. Ora, vamos supor que a mulher insatisfeita com
0 casamento — incentivada e acompanhada pela terapeuta — passa a olhar para o desejo
de se separar de um modo mais gentil, sem julga-lo. Neste ponto é interessante notar
que aprender a olhar para si dessa forma também néo € facil e trata-se, igualmente, de
um processo. Logo, essa questdo também exigira cuidados por parte do terapeuta.

Para exemplificar como o terapeuta pode intervir nisso, neste ponto, podemos
fazer uso de um exemplo no qual o terapeuta intervém em meio a um dos relatos da
mulher desejosa de se separar no qual o olhar dela sobre si prépria era de julgamento.
Em sua intervencdo o terapeuta diz ser bastante interessante atendé-la, porém ele pede
para que ela deixe do lado de fora da sala o “padre” que a acompanha eventualmente

em algumas sessoes.
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Ao fazer essa intervencdo, o terapeuta primeiramente dd nome e concretude a
essa forca que a compde e que aparece vez ou outra julgando-a em suas acOes e
desejos. Ele o faz através da figura do clérigo, do mesmo modo como Pessoa da nome
a multiplicidade de forcas que o comp@e através dos heteronimos. Ao fazé-lo, o
terapeuta confere uma ludicidade ao processo terapéutico — é possivel perceber mais
concretamente o jogo de forgas em acdo no campo e qual combate esta a ser travado

por elas:

O combate todavia ndo se confunde com exterminio nem a precedéncia com
hegemonia. Para que ocorra a luta, é preciso que existam antagonistas; como ela é
inevitavel e sem trégua ou termo, ndo pode implicar a destruicdo dos beligerantes

—e nisso se revela o seu carater agonistico..

Além disso, o terapeuta mostra a mulher o que ela mesma faz consigo quando
da ouvido a essa forca em situacfes que ndo sdo oportunas fazé-lo. Ora, um padre
pode ter sua utilidade a depender do momento, logo, ndo se deve desprezar essa forca.
Entretanto, hA momentos em que ndo é oportuno ter um padre ao pé da orelha. A partir
desse modo de enxergar as questdes humanas, cujo modelo é a agonistica do grego

antigo, Muylaert diz que:

[...] as normas sdo estabelecidas, construidas e reconstruidas no jogo do instante,
onde sdo erigidas sempre regras provisorias. Regras que estdo sujeitas a ser
reformuladas e possuem um limite claro: nunca se sobrepor ao mais importante,
que é o proprio jogo e a possibilidade de jogar.™®.

O tipo de intervencdo descrita, portanto, pode ser utilizada com o intuito de
cuidar das forcas reativas em nds e dos julgamentos aos quais, por vezes, nos
submetemos. Supondo assim que a mulher desejosa pelo divorcio — tanto quanto pela
conservacdo do casamento por conta desse feixe de forcas religioso — passe entdo a

escutar a si com mais delicadeza e menos julgamentos para com seu desejo.

Ora, é possivel que ela perceba inclusive pequenos abusos por parte do marido
que fazem com que ela ndo fique feliz com a relagdo e, ao percebé-los, é possivel

trabalharmos essa questdo de modo a fazé-la problematizar e agir diretamente sobre

> MARTON, S. Extravagancias. Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche. 2.ed. Sdo Paulo:

Discurso Editorial, 2001, pp. 139-140.

18 Fala da professora Dr* Marilia Aparecida Muylaert: “O Cuidado de si, a dobra do fora, Foucault e
Deleuze: intercessores para a ética-estética-politica da Psicologia” in International Conference
“GOVERNMENT OF SELF, GOVERNMENT OF OTHERS. Ethical and political questions in the late
Foucault”. Realizada no dia 08 de marco de 2017.
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questdes de género que, como sabemos, sdo extremamente politicas em nossa
sociedade. A partir disso, porém, outro jogo de forcas serd instaurado. N&o mais entre
a mulher religiosa e a mulher interessada na separacdo, mas da mulher que compde
com o0s episodios de abuso e a outra que ja ndo deseja mais viver a partir desse

estereotipo da mulher abusada.

Para que haja uma transformacdo daquilo que j& estd instituido, porém, “é
preciso uma verdade que afete o sujeito e ndo que o transforme em alvo de um
discurso de verdade.” ' Por conseguinte, ndo serd através dos conhecimentos da
religido, nem mesmo através de estudos cientificos sobre relacionamentos que a
mulher ird se aproximar de si e do seu desejo, produzindo outros agenciamentos,
outras saidas. E através dos conhecimentos dela em relagdo — com a terapeuta, com o

marido, com a religido, com a familia etc.

Por fim, cabe dizer que a nocdo de que o0 si mesmo estd em constante
transformacdo confere aos encontros uma poténcia imensa, pois se assume que é
possivel que o individuo se modifique e se constitua como sujeito perante um encontro
inusitado que faz no mundo. O Encontro Clinico, como qualquer outro tipo de
encontro, carrega essa poténcia. Além disso, é possivel notar que o cuidado de si, bem
como sua nogdo de si mesmo que inspira Foucault quando este o retoma a partir da
nocdo de estética da existéncia, confere a Clinica a possibilidade de dar voz e

liberdade de jogo a esse combate agonistico que faz parte do humano.

Portanto, o que importa a Clinica quando trabalhamos o conceito de si mesmo,
a partir daquilo que Foucault retoma dos helenistas, o que interessa de facto é essa
nocdo de sujeito sempre em mutacdo que tem a propriedade de se relacionar consigo
mesmo e transformar-se ao longo de toda a vida, a partir dos encontros que faz no
mundo. Segundo Testa, em A hermenéutica do sujeito, Foucault responde a um
problema tedrico em relagdo ao poder, no interior de sua prépria obra. Testa diz ainda
que:
Isto significa mostrar o poder e suas articulaces de forma ndo unilateral. Foucault

o faz remetendo a prépria producgdo do sujeito, através de praticas de si e de um

relacionar-se consigo mesmo que, nas palavras de Claudio Ulpiano em sua

W FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 217.
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interpretacdo spinozana, articula “forcas que vém de dentro” na producdo de uma

vida bela. ™8

No trecho acima podemos perceber uma articulacdo entre Foucault, a filosofia
helenista, & filosofia espinosana (que aparece aqui quando falamos de “encontros’*®”)
¢ o conceito de “forgas”, a partir do qual o paradigma ético-estético-politico pensa a
subjetividade e o corpo como lugar de sustentacdo do polemus. Ora, Testa explica que
Ulpiano falava da estética da existéncia como uma espécie de espinosismo aplicado,
mostrando que as articulagdes que fazemos no presente estudo ja sdo de algum modo

conhecidas e possiveis.

Deste modo, discutiremos mais a fundo na seccdo seguinte sobre a forma
como o terapeuta orientado pelo paradigma ético-estético-politico ira trabalhar com a
poténcia dos encontros trazida por essa nocao de si mesmo a partir da reflexdo a
respeito do estado da stultitia, o papel do “mestre do cuidado” na intervengdo da
constituicdo do si mesmo enquanto sujeito e como essa figura tdo importante na
paisagem helenistica-romana do cuidado de si pode ajudar a pensar o papel do

terapeuta.

5. A stultitia e a necessidade de um mestre do cuidado

O individuo deve tender para um status de sujeito que ele jamais conheceu em
momento algum de sua existéncia. H& que substituir o ndo sujeito pelo status de

sujeito, definido pela plenitude da relagdo de si para consigo. H& que constituir-se

.. - . . 120
como sujeito e é nisso que o outro deve intervir.” .

Frequentemente a terapia € procurada nos momentos em que o individuo se
encontra em um estado de “ndo sujeito”. Nao sujeito no sentido que vimos
anteriormente de ndo construir a si mesmo enguanto sujeito de suas a¢fes. O que nao
quer dizer que ele ndo seja alguém com processos, virtudes e desejos proprios, porém,
ele ndo conhece 0s proprios processos e, por ndo conhecé-los, deixa a vida correr e

ndo toma posse deles como o autor da propria existéncia.

18 TESTA (PUCRS), F. Michel Foucault e o helenismo: subjetivacdo e cuidado de si. Intuitio, 4(1), 15-
28. Recuperado de https://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/intuitio/article/view/8617, 2011, p.
18.

9 Cf. DELEUZE, G., Espinosa. Filosofia prética, p. 70.

120 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 117.
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Ora, o individuo que se encontra nesse estado ndo conhece a si mesmo, pois
ndo se ocupou de si. Todo e qualquer ser humano, vez ou outra se encontrard nessa
situacdo. Séneca diz, na carta 52 a Lucilio, que ninguém esta suficientemente em boa
salde para sair sozinho de um estado de stultitia.’** Para que possamos sair da
stultitia, € preciso que alguém nos estenda a mao e nos puxe para fora. Temos aqui a
importancia da figura do mestre do cuidado que, no presente trabalho, utilizaremos
para pensar o papel do terapeuta.

Antes de partirmos para tais reflexdes € necessario que nos detenhamos um
pouco no conceito de stultitia. Tal nocdo é recorrente no estoicismo e sua descricao é
encontrada, por exemplo, em Séneca conforme é possivel observar também na Carta
52 a Lucilio. Nessa carta 0 estoico escreve que hd um estado de agitacdo do
pensamento, de irresolucdo, o qual é chamado stultitia. Esse estado de agitacdo do
pensamento € igualmente manifesto na inquietude do corpo, motivo pelo qual a
postura de escuta nas escolas de Filosofia da época incluia um grau de imobilidade

fisica a fim de mostrar que efetivamente se tem cuidados consigo mesmo*%.

Séneca diz ainda que a stultitia é o pior estado em que alguém pode se
encontrar e, o0 stultus, por nunca ter se ocupado de si como deve, precisa lidar também

com as seguintes consequéncias. Ao retomar essas questdes, Foucault nos diz:

[...] o stultus &, antes do mais, aquele que estd & mercé de todos os ventos, aberto
ao mundo exterior, ou seja, aquele que deixa entrar no seu espirito todas as
representacdes que o mundo exterior lhe pode oferecer. Ele aceita essas
representaces sem as examinar, sem saber analisar o que elas representam. O
stultus estéa aberto ao mundo exterior na medida em que deixa essas representacdes

de certo modo misturar-se no interior de seu préprio espirito — com suas paixoes,

. - - S 123
seus desejos, sua ambicdo, seus habitos de pensamento, suas ilusdes, etc.” .

Ora, uma vez que o stultus ndo se ocupou consigo, ele ndo sabe quais forcas o
compdem, ele se encontra em um estado de ignorancia sobre si mesmo em que 0S
proprios valores e os valores vindos de fora — impostos ou compartilhados por outros —

se misturam em seu ser de modo que ele age no mundo sem conseguir de facto efetuar

2L Ele diz: “Por si s6, ninguém conseguira sair do remoinho; é necessario alguém que estenda a méo e
ajude a pisar terra firme.” SENECA, L. A., Cartas a Lucilio, p. 176, 52:2.

122 Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 46.

123 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 118.
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sua poténcia, afinal, ele ndo sabe o que pode, nem qual a for¢a que ele tem de produzir

efeitos concretos no mundo.

Foucault caracteriza o stultus como alguém que a nada se fixa e em nada se
apraz. E como um barco deixado & mercé das marés, sem que ninguém o conduza. Na
fala do stultus tudo o que lhe acontece é por acaso, ele € sempre objeto dos
acontecimentos e nunca sujeito, de modo que tudo em sua vida estd como esta
simplesmente porque “foi assim que aconteceu”. Para ele, toda sua situagdo presente,
por exemplo, se deu simplesmente por uma sucessdo de varios acasos que O

acometeram durante a vida sobre os quais ele ndo tem possibilidade de agir.

Esse estado de auséncia de cuidados para consigo € facilmente identificado no
encontro clinico através dos mais diversos exemplos, entre eles, o individuo que
afirma querer muito um relacionamento harmonioso, além de relatar um forte desejo
de ser pai. Entretanto seu casamento vai mal por que “a esposa € ciumenta”, o que cria
um cenario de constantes brigas e discussGes nada favoraveis para dar concretude ao

desejo pela paternidade.

Porém, nota-se que o sujeito ndo pensou em si mesmo dentro dessa relacdo de
forma a poder avaliar algo em sua postura que motive as brigas e os ciumes. Ao relatar
para a terapeuta a historia do relacionamento em questdo, porém, ele conta que ao
conhecer a atual esposa ele ainda estava em uma relagdo com outra pessoa. O
relacionamento, portanto, teve inicio com a atual mulher no lugar de uma relacéo

extraconjugal.

Ora, é precisamente nesse ponto que a terapeuta intervém lancando a seguinte
provocacdo: se fosse vocé que tivesse entrado nessa relagdo como um caso
extraconjugal, vocé também ficaria inseguro. A partir dessa afirmacao o outro volta o
olhar para si, se pensa em relagdo e nota que, de facto, no decorrer de sua vida ele
marcou encontros e buscou por casos extraconjugais diversas vezes em que Seus
relacionamentos — anteriores e atual — corriam mal. Além disso, ele percebe estar

constantemente ameacgando a esposa a terminar o relacionamento.

Sdo iniciadas problematizacfes a esse respeito e, incentivado pela terapeuta,
passa-se a questionar para que serve esse movimento de precisar deixar o outro sempre
com medo de perdé-lo. Ao que a terapeuta provoca novamente: ter alguém sempre

com medo de nos perder faz a gente sentir que tem um valor muito grande, tdo grande
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que ndo pode ser perdido. Ora, chegamos ao ponto do qual falavamos anteriormente
sobre o stultus, que nunca se ocupou consigo e, portanto, ndo se conhece. E por ndo se
conhecer, ndao sabe do proprio valor. Assim sendo, o valor proprio deve ser
determinado por algo exterior, por representacdes externas como, por exemplo, o olhar

do outro.

Logo, para esse sujeito, é de extrema importancia que a esposa sinta medo de
perdé-lo o tempo todo, pois do contrério ele ndo enxerga o préprio valor. O mesmo
acontece do lado da esposa: ela duvida do proprio valor, portanto, ter ao seu lado
alguém tdo desejavel a ponto dela estar o tempo todo com medo de perdé-lo ou com
medo de que ele v& substitui-la — ou seja, alguém que pode estar com outras, mas esta
com ela — partindo dessa logica, diz algo sobre o seu valor proprio. Novamente, seu

valor deve ser determinado por algo exterior.

Relacdo é engrenagem e esses dois juntos sdo a engrenagem perfeita em pleno
funcionamento, no maior estilo Penélope e Ulisses como descrito por Suely Rolnik:
ele sai para batalhas e aventuras enquanto ela o espera, tecendo e marcando o tempo
até ele retornar.®* Porque ele sempre retorna. Ele sai, vai para suas aventuras e se
envolve com outras mulheres, mas € para ela que ele volta. E ela sempre esta

esperando por ele.

Cabe perceber, porém, que chegado este ponto do processo terapéutico acima
descrito, o sujeito ja ndo se encontra em um estado de total auséncia de cuidados
consigo que € a stultitia. Acompanhado da terapeuta ele passou a conhecer mais sobre
si, sobre 0 modo como ele funciona e a que forcas servem este modo — quais valores
essa estética do relacionamento expressam. Nao se tratava, portanto, de ndo possuir
processos proprios, mas de nunca ter olhado para eles. A terapeuta interviu sobre esse
processo, servindo como o ponto de reflexdo onde a forca expressa € captada e
devolvida ao outro de modo que ele ndo tem escolha a ndo ser voltar-se para si

mesmo.

Assim como o valor do stultus é determinado por fatores exteriores a ele,

também o é a sua vontade. Foucault diz:

24 ROLNIK, S. Amor: o impossivel..e uma nova suavidade. Disponivel em
https://territoriosdefilosofia.wordpress.com/2014/06/07/amor-o-impossivel-e-uma-nova-suavidade-
suely-rolnik/ Acesso em 28/08/2021.
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A vontade do stultus é uma vontade que ndo é livre. E uma vontade que ndo é
vontade absoluta. E uma vontade que ndo quer sempre. E o que significa querer
livremente? Significa que se quer sem que aquilo que se quer tenha sido
determinado por tal ou qual acontecimento, por tal ou qual representacéo, por tal
ou qual inclinacdo. Querer livremente é querer sem nenhuma determinagéo,

enquanto o stultus é determinado, ao mesmo tempo, pelo que vem do exterior e

pelo que vem do interior.1%°.

A vontade do stultus é, por conseguinte, extremamente cambiante, devido ao
facto de ser sempre determinada pelos acontecimentos do mundo — é uma vontade que
muda conforme os acontecimentos se ddo. Ora, vimos na primeira sec¢do, a respeito
do cuidado de si, a questdo de que devemos objetivar ser velho, mas enquanto uma
ética de vida. Deste ponto de vista, portanto, objetivar a velhice enquanto momento de
maior plenitude na relacdo consigo mesmo implica objetivar o eu, tender para si,
afinal, o Unico objeto que se pode querer sempre, sem que nada de fora o determine, é
0 si mesmo. Entretanto, isso € justamente o que o stultus ndo quer, conforme nos

explica Foucault:

Essencialmente, o stultus é aquele que ndo quer, ndo quer a si mesmo, ndo quer o
eu, aquele cuja vontade ndo est4 dirigida para o Unico objeto que se pode querer
livremente, absolutamente e sempre, o proprio eu. Entre a vontade e o eu hd uma
desconexdo, uma ndo conexdo, um ndo pertencimento que é caracteristico da
stultitia, a0 mesmo tempo seu efeito mais manifesto e sua raiz mais profunda. Sair
da stultitia sera justamente fazer com que se possa querer o eu, querer a si mesmo,
tender para si como o Unico objeto que se pode querer livremente, absolutamente,

sempre. Ora, vemos que a stultitia ndo pode querer esse objeto, pois afinal ela se

. . x 126
caracteriza precisamente por nao o querer.” .

Mas o que leva uma pessoa a ndo querer o proprio eu, mesmo com todas as
consequéncias de ndo querer a si mesmo? Ora, segundo Foucault, “A trajetoria em
direcéo a si tera sempre alguma coisa de odisseico.” **’; entretanto, n&o é todo mundo
que esté disposto a sair numa odisseia, mesmo que ela seja em direcdo a si. Afinal,
nesse trajeto somos constantemente confrontados, com riscos e imprevistos que podem
nos atrapalhar ou até mesmo nos extraviar do caminho — motivo pelo qual precisamos

de um saber, uma técnica, uma arte especifica para percorré-lo. A producdo da vida

2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 119.
16 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 120.
2T FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 222.
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como obra de arte é, precisamente a técnica que a Clinica orientada pelo paradigma

ético-estético-politico encontra como proposta para tanto.

Todavia, ha diferencas no que diz respeito ao modo como a Filosofia intervém
sobre esse estado de ignorancia que € a stultitia, em comparacdo ao modo como a
Clinica o faz. A forma como a Filosofia pretende intervir e curar a stultitia,
conduzindo o sujeito em direcdo a si mesmo, € substituindo a ignorancia e os erros de
juizo por um conhecimento correto, bem fundamentado e baseado na verdade que, por
consequéncia, proporcionara ao ser humano a vida boa — nos deparamos novamente
com a dimensdo dogmaética das escolas helenistas que ndo é encontrada na Clinica.
Para percebermos melhor essa questdo, porém, cabe desenvolvermos mais essa nogao

de objetivar a si mesmo.

O que est& implicado nesse termo é a nogdo de conversao a si que confere um
conteudo novo ao imperativo do cuidado de si no periodo helenistico romano. Ela
infere que é preciso que o sujeito volte-se inteiramente para si e consagre a Si mesmo.
Quando dizemos “voltar a si”, “retornar a si”’, “fazer um retorno sobre si”’ temos, tanto
em grego quanto em latim, uma série de expressOes tais quais eph’ heauton
epistréphein, eis heauton anakhorein, ad se redire, ad se recurrere, dentre outras, cuja
implicacdo é a ideia de um movimento real do sujeito em relacdo a si mesmo*®. Ou
seja, 0 que esta em jogo no cuidado de si agora ndo é simplesmente uma ideia de
prestar atencdo em si, ter a si mesmo sempre sob os olhos etc. A conversao a si se

refere, de facto, a um deslocamento do individuo em relac&o a si mesmo.

A partir da 6ptica da Clinica esse deslocamento é sensivel no corpo e nos
efeitos que esse corpo reverbera no mundo. Ora, discutimos anteriormente a questao
dos valores expressos nos mais diversos modos de vida e como esses valores podem se
modificar a partir das forcas que nos compdem a cada instante dando lugares a outros
valores e fazendo coexistir, num mesmo individuo, valores distintos. Apontamos
também sobre como, por vezes, os valores mudam, mas o si continua encapsulado

num mesmo modo de existir que ndo comporta, ndo expressa os valores do individuo.

Ora, neste ponto é possivel notar de forma mais acentuada a diferenca entre a
técnica da Filosofia e da Psicologia: na Filosofia ha uma substituicdo de valores, mas

ndo neste sentido da manutencdo de valores contraditérios. Ha os valores que de facto

128 Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, pp. 221-222.
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séo corretos, que permitem a vida de acordo com o Bem, e conduzem a plenitude e a
felicidade e os incorretos, que conduzem ao Mal, ao sofrimento e & infelicidade, e por
isso devem ser abandonados. Esses valores sdo universais e iguais para todos 0s
individuos. Na Clinica, além da afirmacéo dos valores contraditérios compreende-se
gue ha a necessidade de se conversar com esses valores opostos como um dever ético

para com o0 outro.

Isso quer dizer que, para a Clinica, objetivar a si mesmo, desejar a si mesmo,
inclui desejar tudo aquilo que compde o si enquanto tal. Ou seja, para se chegar até si
deve-se dar voz a tudo que constitui esse si, ainda que haja a contradicdo. Ao contrério
do que se pensa, porém, isso ndo faz com que a vontade do sujeito seja cambiante —
caracteristica da stultitia — mas confere ao individuo a possibilidade de jogo entre seus

valores para que ele possa alcancar aquilo que sua vontade de facto deseja.?.

O facto das relacdes de forcas serem dadas ao acaso dos encontros também néo
faz com que, na Clinica, seja inviavel essa aproximacdo com o conceito de stultitia na
filosofia helenistica romana. Pelo contrario, essa nogdo € uma ferramenta a mais para
nos ajudar a trabalhar em prol daquele desejo que o sujeito encontra em si ao objetivar
a si mesmo — aquele desejo que é indeterminado pelas forcas exteriores e que s6 0 é
porqué lhe foi conferida a possibilidade de jogo diante das forcas vindas de fora e dos

acontecimentos que desencadeiam momentos de crise.

No caso acima exemplificado o sujeito que busca a Clinica se encontra num
momento de crise, pois surgiu em sua vida conforme o passar dos anos o0 desejo de ser
pai. Ser pai passou a importar para ele, passou a constitui-lo como um valor. O modo
de vida que ele relata, porém, ndo € favoravel para a concretizacdo desse desejo. As
constantes brigas com a esposa, as provocacdes, esse modo aprendido anteriormente —
a partir da familia, a partir de valores da sociedade sobre papeis de género, dentre
outros — ja ndo comporta esse novo valor que o sujeito possui em si. E é precisamente
nesse momento que ele decide, entdo, ao invés de arranjar uma amante como lhe é de

costume, arranjar uma terapeuta.

123 Cabe aqui explicitar um exemplo pessoal da autora, enquanto alguém que, além de ser terapeuta,
também faz terapia: Durante todo meu processo de escrita do presente trabalho, foram empreendidas
por mim e minha terapeuta diversas conversas entre aquela em mim que ndo conseguia e nao queria
escrever e entre aquela que quer terminar o mestrado. Dar voz a essas contradi¢cBes foram essenciais
para que eu pudesse cuidar daquela que se encontrava impossibilitada de escrever ao mesmo tempo em
que permanecia fiel ao meu desejo de terminar o mestrado.
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O outro que o compde e que deseja ser pai pede para ser ouvido, pois
aproximar-se de si nesse momento implica ouvir todas as for¢as em a¢do no campo,
implica aproximar-se também desse que quer ser pai. E nesse ponto que entra o
trabalho de produzir a prépria vida como obra de arte que consiste em nada menos do
que o trabalho de lapidar um estilo, um modo de vida que componha com os valores

daquele corpo a cada momento.

O surgimento do valor “ser pai”, porém, nao exclui os outros valores ali
presentes e que levam a esse modo de vida vicioso. Eis aqui um dos riscos, um dos
obstaculos da jornada odisseica em direcdo a si que o sujeito encontra pelo caminho.
Por conseguinte, conforme esse individuo for lapidando esse outro modo de vida — que
componha com seus valores — a jornada em dire¢do a si vai ganhando forca e o

deslocamento até si é visivel, pois seu modo de vida se modifica.

Foucault alerta que o saber requerido para alcancar a si mesmo € um saber
complexo, tanto tedrico quanto pratico, e que se encontra muito proximo da arte da
pilotagem. Sobre o aprendizado desse saber, Musonius Ruffus, estoico citado por
Foucault, diz que “quando se trata de aprender alguma coisa que é da ordem do
conhecimento ou das artes (tékhnai), tem-se sempre necessidade de um treino, tem-se

sempre necessidade de um mestre.”*.

Vimos anteriormente, também na secc¢do inicial sobre o cuidado de si, que ha
um aspecto corretivo muito forte no modo como esse principio era abordado no
periodo helenistico romano, que visava corrigir os julgamentos pervertidos advindos
da familia e da sociedade de modo geral. Ora, faz parte de apreender esse saber
complexo da arte da pilotagem o individuo aprender a reverter esses valores,
separando o que é de facto seu e 0 que vem da educacdo que recebeu e do modo que

aprendeu a repetir padrdes viciosos de comportamento no seio familiar.

Em uma das sessdes, o sujeito utilizado como exemplo para pensarmos essas
questdes relata um pouco sobre a relagdo dos pais, confirmando justamente esse
aspecto “corretivo” que o cuidado de si tem na Clinica. Ele comeca dizendo que os
pais deviam ter se separado ha tempos, pois desde crianga ele acompanhava as saidas
misteriosas do pai, presenciava a mée nervosa com cada momento de desaparecimento

do marido e participava do caos que se instaurava a partir da descoberta de cada

130 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 117.
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amante. Ora, esse modo vicioso que ele segue até hoje foi, de facto, aprendido e é

sobre isS0O que 0 mestre — ou no caso o terapeuta — devera intervir.

O mestre do cuidado, portanto, ndo faz um trabalho de instrucdo ou educacgéo

no sentido de transmitir uma habilidade ou um conhecimento teérico, mas:

[...] € uma certa acdo, com efeito, que sera operada sobre o individuo, individuo ao
qual se estendera a médo e que se fara sair do estado, do status, do modo de vida, do
modo de ser no qual esté [...]. E uma espécie de operagao que incide sobre 0 modo
de ser do proprio sujeito, ndo simplesmente a transmisséo de um saber que pudesse

ocupar o lugar ou ser o substituto da ignorancia.**".

A stultitia se refere a um estado muito mais vicioso do que de ignorancia
propriamente dita. Segundo o pensamento helenista a ignorancia nao pode ser
operadora do saber, ou seja, 0 saber que se pretende adquirir através da ocupacédo
consigo mesmo ndo é um saber que entrara no lugar de algo que se ignora, mas um
saber que deslocara o individuo para um estado de sujeito nunca antes conhecido por
ele — cada vez mais préximo do si mesmo. “Doravante, 0 mestre € um operador na
reforma do individuo e na formacéo do individuo como sujeito.”*** Neste caso, a
questdo que fica é: como o outro, como o0 mestre, ha de intervir de modo a ser esse
operador? Qual € a acdo necessaria para promover esse deslocamento do individuo até

si?

A acdo necessaria que o mestre deve conduzir “consiste em refutar a verdade
em que ele [o sujeito] cré e mover seu espirito para o bom lado.”*** Segundo o
coloéquio 26 do livro 1l de Epicteto, citado por Foucault, quando alguém faz o mal esta
a cometer uma falta. Entretanto, trata-se ndo de uma falta moral, mas uma falta
intelectual cometida por conta do comportamento vicioso que adquirimos; das paixdes

externas e internas que se misturam.

O que motiva a acdo € que na alma se estabelece um combate (uma méakhe),
cujos lados sdo: primeiramente, o facto de que o individuo que faz o mal age
objetivando fazer algo util. O que nos leva a questdo de que ele ndo percebe que o que

faz ndo sé ndo é til, mas que pode ser até nocivo. NGs nos inclinamos de acordo com

1 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 121.

2 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 117.

133 Lembrando que quando falamos de “bom lado” aqui, nos referimos ao modo como a Clinica encara
esse bom lado: mais proximo de si mesmo a partir daquilo que ele considera como valor para si. Cf.
FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 126.
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a verdade que somos levados a reconhecer e o mestre, aquele que for verdadeiramente

habil e forte na arte da discussao é:

[...] capaz de mostrar, de fazer com que o outro, o que ele dirige, compreenda em

gue consiste essa makhe, esse combate entre 0 que se faz sem querer e 0 que nao

134
se faz quando se quer.”™ .

Essa makhe, do ponto de vista da Clinica, consiste em nada menos que 0 jogo
de forcas que se apresenta em nos constantemente. O trabalho do terapeuta consiste
em cartografar essas forcas em parceria com o outro e dar nomes a elas, de modo que
0 sujeito possa perceber esse combate, avaliando as forcas que fazem parte dele e o
tornando apto a lidar com suas questdes do modo mais ludico possivel. Essa préatica é
terapéutica por si so, pois diz respeito a producdo de um conhecimento que desloca o
sujeito para mais perto de si uma vez que ele passa a nomear afetos que antes ndo lhe
eram tdo claros ao pensar como eram no sentir. Trata-se, como diz Fernando Pessoa no
Livro do Desassossego, da “[...] alegria da acuidade das minhas sensacgdes, ainda que

sejam de tristeza.” ™.

Neste ponto é importante ressaltar que no periodo helenistico romano era o
filésofo que ocupava esse lugar de mestre do cuidado. Afinal, conforme nos diz o
estoico Musonius Ruffus, o filésofo é o hegemén (o guia) de todos os homens,**® no
gue concerne as coisas que convém a sua natureza. Essa nocao daquilo que convém ou
ndo a natureza de alguém, sob a dptica da Clinica e da Transdisciplinaridade, se
agencia diretamente com a nocdo espinosista de composicdo ou decomposi¢do do
nosso ser a partir dos encontros que fazemos no mundo, fazendo variar o afeto para o
polo da alegria — quando entramos em relacdo de composi¢cdo com outro corpo — ou
para o pélo da tristeza — quando entramos em relacdo de decomposi¢cdo com um corpo

que ndo nos convém.™*’.

Na Clinica, portanto, trata-se de explorar aquilo que, para cada sujeito, compde
com aquilo que é valor para ele a fim de lhe conferir a possibilidade de selecionar seus
encontros no mundo de modo a manter-se fiel a si; € mais uma ferramenta da qual o
sujeito pode fazer uso para proteger-se tanto quanto possivel nessa jornada odisseica

até si mesmo. Ao Fildsofo, no periodo helenistico romano, foi designado o lugar de

34 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 126.

1% PESSOA, F. Livro do desassossego. Porto Editora. Porto, 2014, p. 350.
13 Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 122.

B DELEUZE, G. Espinosa. Filosofia prética, p. 56.
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mestre do cuidado, pois ele é aquele que detém a arte do debate intelectual necessaria
para deslocar o espirito e é a partir dessa mesma arte que o terapeuta ird intervir, dadas

as devidas diferencas entre 0 modo como cada um o faz.

Cabe ressaltar aqui que essa arte prdpria da Filosofia da qual o terapeuta se
apropria nada tem a ver com a retorica do modo como ambas se manifestam no
periodo helenistico romano. Sobre essa divergéncia essencial caracteristica da época,

Foucault explica:

A retorica é o inventario e a analise dos meios pelos quais pode-se agir sobre 0s
outros mediante o discurso. A Filosofia é o conjunto de principios e de préaticas
que se pode ter a prépria disposic¢do ou colocar a disposi¢do dos outros, para tomar

cuidados, como convém, de si mesmo ou dos outros. ™.

Logo, no caso descrito no decorrer dessa seccdo, a terapeuta ndo utilizou de
retdrica para “convencer” o individuo que ele age mal — de acordo com aquilo que ele
diz identificar como valor — ao provocar inseguranca na esposa, assim como o Filésofo
ndo o faria, uma vez que ndo é esse tipo de conhecimento que tem forca para
promover movimentos. O que o terapeuta fez foi partir de imperativos que o proprio
sujeito lhe trazia: o desejo de ter um relacionamento harmonioso, o desejo de ser pali,
em contrapartida com aquilo que ele efetivamente faz no mundo. A tarefa do terapeuta
enquanto mestre do cuidado consiste, portanto, em refutar aquelas verdades adquiridas
em seu comportamento vicioso — de que a esposa deve estar o tempo todo com medo

139

de perdé-lo para que ele tenha seu valor confirmado™ — e mover seu espirito para o

“bom lado”, para mais perto de si.

Tal acdo, entretanto, exige um modo de falar especifico distinto da simples
retérica. Afinal, ndo se trata aqui de agir sobre os outros a partir do discurso, mas sim
disponibilizar ao outro um conjunto de principios e praticas que o permitam
efetivamente ter cuidados consigo mesmo. Essa “maneira de dizer” ¢ a parresia, nogéo

sobre a qual nos deteremos na seccao seguinte.

38 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 122.
139 Nota explicativa: A distancia entre aquilo que o outro diz querer e aquilo que ele de facto faz é, para
o terapeuta, o maior indicativo dessa distancia em relacdo a si mesmo na qual se deve intervir.
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6. Tipo de discurso (parresia)

A parresia, conforme Foucault nos diz em seus cursos A coragem da verdade,
¢ etimologicamente a atividade que consiste em “dizer tudo”. O parresiasta, portanto, é
aquele que diz tudo sem nada dissimular. Entretanto, o pensador francés
imediatamente explica que & parresia podem ser atribuidos dois valores: um deles em
tom pejorativo, como um dizer tudo sem filtros, dizer qualquer coisa que se passa na
cabeca e que sirva ao interesse e a vontade daquele que diz, sem nenhum compromisso
com a verdade propriamente dita. Mas, ha também um valor positivo a partir do qual
ela pode ser empregada, que consiste em dizer o que se pensa sem mascarar a verdade.
Na Hermenéutica do sujeito, Foucault aponta que a parresia, para os helenistas,
consiste em uma ética da palavra necessaria ao exercicio do cuidado de si,
especialmente no que diz respeito a relacdo entre o mestre do cuidado e seu discipulo.
Sobre essa relagdo com um mestre do cuidado, o epicurista Filodemo, citado por
Foucault, diz:

Ela ndo podia fazer-se sem que houvesse entre 0s pares, o diretor e o dirigido, uma
intensa relacdo afetiva, uma relacdo de amizade. E essa direcdo requereria certa
qualidade, na verdade, uma certa “maneira de dizer”, uma certa, digamos assim,
“ética da palavra”, [...] e que se chama, justamente parrhesia. Parrhesia é a

abertura do coracdo, é a necessidade, entre 0s pares, de hada esconder um ao outro

140
do que pensam e de falar francamente.” .

Levando isso em consideracdo no ambito da Clinica, na relacdo entre o
terapeuta e o outro ha igualmente a necessidade de se construir um vinculo de
qualidade, uma relacéo afetiva forte. E o primeiro passo para que essa ética da palavra
possa ser empregada. O vinculo sera construido a partir da propria relacdo, logo, o que
0 terapeuta deve fazer é se relacionar de facto com o outro. N&o se trata de um sujeito
que possui um saber se debrucando sobre um objeto que se da a conhecer, afinal, esse
modo de se relacionar ndo produz nenhum tipo de deslocamento. Trata-se de operar na

Clinica a partir do conceito de Clinamen. Segundo Marianno:

Clinamen é a clinica do desvio e do estar junto no encontro, olhando para 0 mesmo

horizonte. No momento da inércia, é aplicada outra forca que muda o trajeto do

Y0 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 123-124.
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corpo em questdo — sendo esse movimento observado, se estando em movimento,

z .. . . 141
o0 qual entrard novamente em inércia, e assim por diante [...].7 .

A partir desse jeito de estar junto é que se cria o vinculo, a parceria entre 0
terapeuta e o outro, a partir da qual serd possivel falar francamente. Essa ética da
palavra difere da simples retorica até mesmo na estética — no modo de transmissdo —

do discurso. A esse respeito, Ferreira diz:

Em contraponto ao discurso da retérica, 0 modo de transmissdo do discurso na
parresia deve permanecer, de acordo com Foucault (2006), adequado a clareza e a
simplicidade no ordenamento das palavras, com o minimo possivel de ornamentos
retoricos, tendo em vista a transparéncia do que é dito. Foucault também recorre a
Sécrates para elucidar que essa linguagem é ordinaria, despojada e simples, ela
consiste em uma continuidade de vocabulario que ndo se distancia do que é
empregado nas comunicacfes habituais. Ela também se apresenta com palavras e
frases que sdo pronunciadas de acordo com o movimento do pensamento, sem

maiores articulagbes ou artificios arquitetdbnicos e que apenas seguem a disposicao

. 142
dos termos que ocorrem na mente do interlocutor.” .

Deste modo, a parresia aparece no encontro clinico ja no ato do contrato. O
contrato aqui, ndo se refere ao sentido formal da palavra. Trata-se de um dispositivo
analisador que visa contratar a atencdo qualificada voltada para os movimentos do
corpo e suas expressdes sem julgamentos a priori, bem como para a percepgdo do
corpo e suas diferencas sensiveis e a criacdo de regras provisérias e movimentos de

saida dos momentos que paralisam e dos comportamentos viciados.**.

Um exemplo de como a parresia se da ja nesse momento inicial é quando o
sujeito decide contratar a terapeuta e esta Ihe diz: a0 me contratar vocé esta arrumando
um problema, pois estamos aqui pra pensar um projeto de salude juntos (que envolve
0s itens ja descritos acima) e toda vez que eu notar que vocé ndo estd cumprindo com
esses pontos eu irei falar e iremos retomar esse contrato para avaliar o que esta

acontecendo.

I MARIANNO, R, P. A formac&o de um terapeuta desde a filosofia da diferenca: escritas-passagens
em psicologia e arte. Dissertacdo de mestrado. UNESP. Assis, 2020, p. 35 Disponivel em:
http://hdl.handle.net/11449/194287

Y2 FERREIRA, R, L. A atualidade da psicagogia e a critica da constituicdo da subjetividade na
formac&@o humana. Dissertacdo de mestrado. UNESP. Presidente Prudente, 2019, p. 76. Disponivel em:
http://hdl.handle.net/11449/183642 .

“SMUYLAERT, M. A.; CAGNIN, W. L. F. Técnicas grupais como producio de tecnologia social para
trabalho na salde publica: a contribui¢do do servigo-escola. In: Congresso de extensdo universitaria da
UNESP. Universidade Estadual Paulista (UNESP), 2015, pp. 1-7, p. 4.
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Essa fala chama o outro para a seriedade dessa parceria e a necessidade de se
falar francamente — tanto do interessado na producdo de um projeto de satde para Si
que precisara falar a verdade sobre seus movimentos e percep¢des no mundo quanto
da terapeuta que se encontra no papel de apontar e avaliar movimentos que afastem o
outro de si mesmo. Essa verdade que deve ser dita, porém, € a verdade das forcas, a

verdade do afeto e ndo a verdade no sentido tradicional das ciéncias.

No contrato, portanto, a terapeuta se coloca em seu lugar de denunciar toda e
qualquer forca que venha compor com a conservacdo de um modo engessado de viver
que impede a expansdo daquela vida. Ao mesmo tempo, 0 outro é avisado que tais
forgas — que nem sempre sdo agradaveis de percebermos constitutivas do nosso ser —
serdo denunciadas e serd necessario conversar com elas ainda que ndo seja uma tarefa
facil. Esse dizer verdadeiro, essa ética da palavra a qual ambas as partes sdo chamadas
a compor nessa relacdo ja no ato do contrato compreende 0s seguintes pontos, que sao

também relativos ao dizer parresiasta:

A parresia é, portanto, em duas palavras, a coragem da verdade naquele que fala e
assume o risco de dizer, toda a verdade que pensa, mas é também a coragem do

interlocutor que aceita receber como verdadeira a verdade ferina que ouve.**.

Ora, ainda segundo Foucault, a poténcia da parresia se da justamente pela
coragem, uma vez que toda parresia anuncia um rompimento possivel. H& uma
poténcia disruptiva no dizer parresiasta que interessa ao encontro clinico uma vez que
este objetiva justamente romper com os modos viciosos de agir no mundo dando
abertura para a passagem do novo. Também cabe ao terapeuta avaliar juntamente com
0 sujeito até que ponto se estd disposto a questionar a prépria vida e ouvir essas
verdades, afinal, tal ética da palavra sempre envolverd um risco que ndo pode
ultrapassar as forcas que mantém a relacdo. Dai a necessidade de se retomar o contrato

em alguns momentos do processo terapéutico.

Tomemos como exemplo o caso de uma menina que, no proprio ato do
contrato avisa a terapeuta que “tem o costume de fugir da terapia” e que, ja sabendo
disso, fica satisfeita em fechar esse compromisso para cuidar dos proprios afetos. A
relacdo se segue por alguns meses nos quais sdo construidos em conjunto alguns

conhecimentos sobre o lugar que ela ocupa nas suas relacfes, especialmente nas

Y FOUCAULT, M., A coragem da verdade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2011. MAINGUENEAU. D.
Ethos, cenografia, incorporacao. In: AMOSSY, Ruth (org.). Imagens de si no discurso, a construgao do
ethos. Sdo Paulo: Contexto, 2005, p. 13.
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relacdes familiares. Ela relata que possui uma condi¢éo de saude rara e 0 caminho até
o diagndstico foi longo, envolvendo uma série de crises no decorrer de sua infancia

com sintomas cujas causas eram desconhecidas.

Ora, a demora em conseguir um diagnéstico — algo muito comum quando
tratamos de sindromes de salde raras — impediu que ela pudesse tomar os cuidados
voltados para suas necessidades especiais deixando-a vulneravel por grande parte de
sua infancia aos estimulos do mundo exterior que, por conta de sua condi¢éo, lhe sdo
extremamente sensiveis. Exatamente por conta disso, 0s episodios de crise eram
frequentes e tais acontecimentos fizeram com que a engrenagem familiar funcionasse
de tal modo que ela passou a ocupar o lugar de impotente, o lugar que quem esta
sempre doente, o lugar de quem “tem um problema” e, portanto, depende dos outros

para cuidar de si, ndo podendo gerir sua vida de forma autdnoma.

Porém, como vimos anteriormente, do ponto de vista da clinica a vida clama
por expansdo e a medida que a menina passa a ser composta por outros valores, esse
modo engessado de viver como quem ““é problematica” e por isso precisa de constante
supervisdo, entra em crise conforme ela cresce e vai aprendendo a manejar suas
questdes de saude. Ela ama ler, é boa em debates, pois sabe construir bons
argumentos. Comeca a sonhar em cursar uma universidade em outra cidade, talvez em
outro pais. Temos, neste ponto, uma crise de valores instaurada entre o si encapsulado

no lugar de doente e 0 si que deseja expansao.

E feito um trabalho de nomear e conversar com essas forcas, a crise de valores
é escancarada e afirmada pela terapeuta que utiliza de toda a poténcia disruptiva da
parresia como ferramenta, o que leva a menina a tomar posse de sua poténcia e ter
plena confianca em seguir seu desejo. Entretanto, ap6s alguns meses de terapia
acontece uma sessdo na qual ela relata uma forca familiar atravessando esse processo:
os pais dizendo para ela que ‘“terapia ndo funciona nem resolve nada”. Ela diz
discordar dessas afirmacdes, porém apds o relato ela passa a desmarcar as sessdes com

muita frequéncia.

Depois de algumas sessdes desmarcadas a terapeuta intervém: ‘“‘seus pais te
falaram aquilo sobre a terapia e eu estou vendo que vocé decidiu escutar”. A isto, a
menina responde prontamente que ndo e verdade, porém, logo depois da intervencao

ela retorna a terapia trazendo o seguinte cenario: ela se machucou gravemente fazendo
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um exercicio na academia de ginastica que, segundo ela, assim que a treinadora lhe
indicou o que precisava ser feito ela pensou: “eu vou me machucar fazendo isso”.
Apesar dessa certeza, ela decidiu realiza-lo, o que acarretou num machucado sério

que, novamente, mobilizou a familia em torno dela como a menina impotente.

A terapeuta denuncia que, nessa mahké — nessa batalha — a forca da menina
impotente foi vencedora. Que ela se machucou fazendo algo que ela sabia que ia
machucar e, consequentemente, coloca-la de volta no lugar de dependéncia e
incapacidade. A menina reluta em considerar a fala da terapeuta ao que esta responde
retomando o contrato: “Lembra-se do contrato? Nele nds acordamos em nos
encontrarmos semanalmente, vocé parou de cumprir com esse compromisso e esta
relutante em olhar para o que aconteceu nesse periodo. Acho que devemos avaliar,

entdo, se a terapia ainda faz sentido pra vocé”.

Prontamente ela responde que ndo deseja interromper a terapia, pois € algo de
grande valor para ela. Diz que retornara as sessfes e ira considerar o que foi discutido
ali. Na sessdo posterior o cenario é o seguinte: ela comeca dizendo que fez uma auto
avaliacdo muito séria, que permitiu que ela entendesse melhor sobre si e sobre o que
aconteceu. Ela relembra que disse no inicio do seu processo que costumava fugir da
terapia e que, em sua auto avaliacdo recente, ela percebeu que faz isso nos momentos
em que ha batalhas internas muito fortes acontecendo. A batalha em questdo no
momento de fuga, segundo ela, foi desencadeada no momento em que foram
divulgadas as datas das provas que ela devera realizar para cursar a universidade que

tanto deseja.

Nesse momento, segundo ela, a “menina impotente” teve medo, se sentiu
ameacada. E acrescenta: “Vocé€ estava certa, eu sabia que ia me machucar e fiz o
exercicio assim mesmo. Eu sabia que eu ia me machucar.”. A partir desse exemplo,
cabe analisarmos alguns fatores de como o discurso parresiasta age no encontro
clinico. A parresia sempre envolve um risco, pois anuncia um rompimento. No caso
em questdo o rompimento que o dizer verdadeiro ameacga é 0 modo de vida engessado
e repetido por tantos anos de “menina doente”. Apesar de problematico, ja ¢ um modo
conhecido por aquele corpo que nos fala e, portanto, ndo traz consigo a incerteza do

novo.
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A verdade incomoda do machucado “proposital” implica no risco do
rompimento com esse modo ja conhecido, entretanto, conforme nos diz Muylaert em

palestra oferecida no Instituto de Filosofia da Nova (IFILNOVA):

Assumir a parrésia nestas circunstancias implica que se almeje o nivel de
conhecimento de si, da relagdo consigo onde, mesmo a verdade afectiva mais
critica ou arriscada, torna-se o mote desde o qual pode-se efetuar o agora,

extraindo dele as forcas em jogo.**.

Em cada uma de suas intervencdes, portanto, a terapeuta utiliza da parresia da
fisiologia,'*® ou seja, da verdade dos conhecimentos produzidos em relacéo a fim de
promover o deslocamento necessario do individuo para mais préximo de si mesmo.

Foucault diz que, neste sentido:

A parresia € uma qualidade, ou melhor, uma técnica utilizada na relacéo entre
mestre e discipulo: é aquela liberdade de jogo, se quisermos, que faz com que, no

campo dos conhecimentos verdadeiros, possamos utilizar aquele que é pertinente

~ . o . . .. 147
para a transformacdo, a modificacdo, a melhoria do sujeito.” .

Ora, os conhecimentos que levam a transformacdo sdo precisamente 0s
conhecimentos produzidos em relacdo — saber da fisiologia, do modo como esta era
abordada no periodo helenistico romano. Neste ponto cabe ressaltar uma diferenca
importante entre a Filosofia como terapia do modo como era pensado pelos helenistas
e do modo como a Clinica utiliza esse conceito de transformacdo em sua intercessao
com a Filosofia: enquanto, na Clinica, a transformacdo diz respeito a uma afirmacéo
das forcas do devir e a abertura ao novo, nos helenistas dizia respeito a uma
autotransformacdo provocada pela incorporacdo da verdade no sujeito que

evidentemente nada tinha a ver com uma abertura ao devir, podendo inclusive ser

15 Fala da professora Dr* Marilia Aparecida Muylaert: “O Cuidado de si, a dobra do fora, Foucault e
Deleuze: intercessores para a ética-estética-politica da Psicologia” in International Conference
“GOVERNMENT OF SELF, GOVERNMENT OF OTHERS. Ethical and political questions in the late
Foucault”. Realizada no dia 08 de marco de 2017.

146 Expressdo utilizada por Foucault quando este retoma Epicuro referindo-se a um tipo de discurso em
que se diz o que é verdadeiro (parresia) a0 mesmo tempo em que prescreve 0 que é preciso fazer,
levando o sujeito a agdo (caracteristica ja citada anteriormente a respeito dos discursos advindos do
saber da fisiologia; do si em relacdo). Portanto, podemos notar neste ponto um critério importantissimo
que guia o uso do discurso parresiasta: ndo se trata de dizer tudo sem filtros, o critério de selecdo de seu
uso na Clinica reside justamente em dizer dos saberes adquiridos em relacdo e a partir daquilo que o
outro traz pensando a si mesmo em relacdo ao que lhe cerca. Cf. FOUCAULT, M. A hermenéutica do
sujeito, p. 216.

Y“TFOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 216.
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entendida como uma resisténcia ao novo, uma vez que 0 objetivo era que o sujeito

permanecesse imperturbavel frente a qualquer acontecimento do mundo.

Portanto, do ponto de vista da Clinica nesse movimento transdisciplinar que
propomos aqui, é o saber da fisiologia que apresenta a capacidade de modificar o éthos
— 0 modo do sujeito de agir no mundo. A cada intervencdo é desses saberes que a
terapeuta se apropria. Tais intervengdes implicam que a terapeuta aja como
parresiasta, assumindo inclusive o risco de haver um rompimento daquela relagcdo caso
0 risco que se assume ultrapasse as forcas que a mantém. Portanto, € a fim de fazer
essa avaliacdo de risco que a terapeuta retoma o contrato, questionando a sua cliente se
fazer terapia ainda faz sentido para ela. E a fim de fazer uma avaliacdo do quanto de

verdade aquela relacdo suporta.

Ao assumir esse risco de agir como parresiasta, chamando atengédo para algo
que ndo se da ou que ndo se tem em conta e que esta sendo deliberadamente
esquecido, algo acontece e, na sessdo seguinte, a menina traz consigo uma avaliacéo
ponto a ponto de seus movimentos no mundo. Quando a parresia se efetua é um

acontecimento, pois sdo instauradas novas verdades. Deste modo, segundo Muylaert:

A parrésia entra entdo como fator determinante da possibilidade do corpo entrar
em variagao a partir da agonistica em andamento. E neste jogo e movimento que o

dobrar da forga pode produzir outra subjetivagao.*.

A partir disso, é possivel afirmar que a no¢do de parresia quando pensada
desse modo se agencia imediatamente com a no¢do de si mesmo que estamos a
trabalhar e que entende a subjetivacdo como algo sempre em processo. Construir a
propria vida como obra de arte implica que se produza novas subjetivacBes, novas
verdades, a partir das quais € possivel estabelecer uma relagdo mais plena consigo
mesmo. A importancia do mestre do cuidado aparece na medida em que ndo existe
parresia solitaria, o que nos leva ao facto de que o estabelecimento de uma relagdo do
individuo consigo mesmo encontra seu ponto de apoio e elemento de mediacdo no
outro. De facto, as préprias préaticas de si vem vincular-se a préatica social, de forma
que a constituicdo de uma relacdo de si consigo mesmo vem atrelar-se as relacées de si

com o Outro.

1% Fala da professora Dr* Marilia Aparecida Muylaert: “O Cuidado de si, a dobra do fora, Foucault e

Deleuze: intercessores para a ética-estética-politica da Psicologia” in International Conference
“GOVERNMENT OF SELF, GOVERNMENT OF OTHERS. Ethical and political questions in the late
Foucault”. Realizada no dia 08 de marco de 2017.
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7. As praticas de si

O conceito de cuidado de si — epiméleia heautol — em sua prépria designacdo

J4

original implica um exercicio. A palavra “epiméleia” ¢ frequentemente utilizada para

se referir a uma atividade ou como nos diz Foucault:

[..] a nogdo de epiméleia ndo designa simplesmente esta atitude geral ou essa
forma de atengdo voltada para si. Também designa sempre algumas acgdes, acdes
que sdo exercidas de si para consigo, acBes pelas quais nos assumimos, nos
modificamas, nos purificamos, nos transformamos e nos transfiguramos. Dai, uma
série de praticas que sdo, na sua maioria, exercicios, cujo destino (na histéria da
cultura, da filosofia, da moral, da espiritualidade ocidentais) sera bem longo. S&o,
por exemplo, as técnicas de meditacdo; as de memorizacdo do passado; as de

exame de consciéncia; as de verificacdo das representacdes na medida em que elas

.. 149
se apresentam ao espirito, etc.” .

Logo, epiméleia, além de designar cuidado, designa também uma a¢do. Essas

130 de exercicios

acOes exercidas pelo si para consigo foram chamadas por Pierre Hadot
espirituais — técnicas através das quais o individuo se transforma e se constréi a si
mesmo. Essas técnicas também foram apreendidas por Foucault, conforme é possivel

perceber a partir do trecho abaixo:

Eu me tornei cada vez mais atento ao fato de que em todas as sociedades ha outro
tipo de técnica: técnicas que permitem os individuos efetuarem, pelos seus
préprios meios, certo nimero de operagBes sobre seus proprios corpos, almas,
pensamentos e condutas, de modo a transformarem a si proprios, modificarem a si
préprios e se ater a certo estado de perfeicdo, felicidade e pureza. [...] Vamos

. . + 5 151
chamar essas técnicas de “tecnologias do si.” =",

Ao que Hadot chamou de “exercicios espirituais”, portanto, Foucault chama de
“tecnologias do si”. Exercicios de si, praticas espirituais, praticas de si sdo outras
denominagdes referentes a essa atividade que, no decorrer da histéria da Filosofia,
sempre esteve atrelada ao cuidado, conforme pressuposto na nocdo de epiméleia

heautod.

Y9 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 12.

OHADOT, P., cit. in NUNES, L. A; VERAS, C. A; TREVIZAN, M. B. A compreensio de ‘exercicios
espirituais’ em Pierre Hadot. Synesis (ISSN 1984-6754), v. 10, n. 1, pp. 166-185, 2018, p. 171.

1 FOUCAULT, M. "About the Beginning of the Hermeneutics of the Self: Two Lectures at
Dartmouth." Political Theory 21, no. 2 (1993): 198-227. Accessed August 21, 2021
http://www.jstor.org/stable/191814, p. 203.
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Mesmo em momentos anteriores a Platdo e os didlogos socraticos € possivel
encontrar praticas da ordem dos exercicios espirituais como, por exemplo, 0s rituais de
purificacdo para o sono e as técnicas de provacao a fim de habilitar o individuo para
resistir as tentacdes. Ambas dessas técnicas sao encontradas também no pitagorismo,
movimento filoséfico que acaba por integrar tecnologias de si que, posteriormente,
serdo retomadas e amplamente propagadas em obras platonicas classicas. No proprio
Fedro de Platdo encontramos técnicas de concentracdo da alma, ressaltando a
necessidade de se fazer com que esta reflua sobre si mesma, resida em si mesma tanto
quanto possivel, a fim de conferir-lhe um modo de existéncia. Sdo as chamadas
praticas de retiro (anakhdresis), cujo fim é a imobilidade do corpo e da alma perante
as perturbacOes externas. Manter a alma em seu préprio eixo, onde nada pode desvia-

la.

Uma imagem cléssica desse tipo de exercicio € a de Sécrates no banquete, no
qual apesar da fome contrastando com a fartura de alimentos, ele resiste a tentacdo de
comer, demonstrando através dessa atitude um grande dominio sobre si que s6 poderia
ser adquirido através de praticas constantes. Marco Aurélio, imperador romano e

conhecido estoico, nos traz em suas obras algumas das praticas disseminadas na época.

O exame de consciéncia, conhecida pratica de si estoica, era comumente
exercida por Marco Aurélio. Havia dois momentos dessa pratica: o exame de
consciéncia matinal e o exame de consciéncia da noite. No exame da manh& devemos
nos preparar para o que temos a fazer no dia, fazendo uma revisdo de como iremos
usar nosso tempo e reativando os principios que deveremos colocar em préatica para
cumprir nossas tarefas. Pois bem, o exame matutino do imperador Marco Aurélio

seguia-se da seguinte forma, segundo Foucault:

A cada manhd — diz ele — quando desperto, lembro-me do que tenho a fazer. O
dancarino, pela manha, lembra os exercicios que deve fazer para se tornar um bom
dancarino. O sapateiro ou o artesdo (ndo me recordo qual exemplo ele usou)
também deve lembrar as diferentes coisas que tem a fazer durante o dia. Pois bem,
é preciso que eu também proceda assim, e proceda tanto melhor quanto mais

importantes que a danga ou um oficio de artesdo sdo as coisas que tenho a fazer.*%.

H4, ainda, diversas outras praticas de si no periodo estoico. Dentre elas, muitas

das quais referentes a escrita e que costumeiramente eram expressas através de cartas e

12 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 180-181.
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diarios. Praticas como a premeditacdo de males, treino para a morte, meditacdo etc, se
faziam igualmente presentes. As técnicas de retiro em si (anakhdresis eis heauton)
também aparecem no periodo helenista garantindo uma imobilidade a qual nenhuma

agitacdo, nem externa nem interna, consegue perturbar.*,

A néo perturbagao frente as agitagdes externas garante a “securitas” enquanto a
ndo perturbacdo frente as possiveis agitacbes internas garante ao individuo a
“tranquillitas”, sendo ambas as defini¢des caracteristicas do vocabulario estoico,
remetendo aos exercicios de si. Assim como nos estoicos em geral € possivel encontrar
uma série de técnicas as quais se referem, por exemplo, a uma purificacdo das

representacfes a medida que estas se apresentam ao espirito.

Essa purificacdo, esse “filtro”, segundo o pensamento estoico, € inerente ao ser
humano (prodlises), porém deve-se exercita-lo por meio de préaticas que nos permitam
melhor separad-las entre puras e impuras e, consequentemente, entre quais
representacdes devo excluir e quais posso admitir em meu espirito — o que esta ou ndo
estda em meu controle, sendo que aquilo que ndo estd em meu controle devera ser
excluido, pois nada posso fazer a seu respeito. Tal atitude perante a vida de ndo nos
abalarmos frente aquilo que ndo esta em nosso controle, obviamente exige um
exercicio. Esse tipo de controle ndo € algo que vem naturalmente, mas pode nos ser

conferido através do cuidado de si e suas praticas.

Também se deve ter em mente que o0 que distingue as praticas de si existentes
no periodo helenistico romano em comparacdo a outros periodos historicos, tem
relacdo direta com as caracteristicas do cuidado de si da época. Ou seja, assim como o
cuidado de si helenista passa a ter um papel menos formador e mais de corregéo-
liberacdo — conforme mencionado em secgbes anteriores — as praticas de si também
passam a ser caracterizadas como uma atividade critica em relacdo a si mesmo. O
elemento formador, apesar de ainda existir, aparece vinculado a critica e com um

intuito um pouco distinto. Sobre isso Foucault explica:

Na pratica de si que vemos desenvolver-se no decurso do periodo helenistico e

romano, ao contrario, hd um lado formador que é essencialmente vinculado a

153 Nota explicativa: Neste ponto é possivel perceber mais claramente que, apesar do individuo ser
concebido enquanto um ser relacional no periodo helenistico romano e o ato terapéutico acontecer na
relacdo com o mestre do cuidado, a terapia do modo como era concebida pelos helenistas ndo envolve
de todo um processo dindmico de afetacdo pelo devir, tal como ocorre na Clinica. Pelo contrario, ha
necessidade de um recolhimento em si, da criagdo de uma sintese fortificada que se mantenha igual a si
mesmo através de todos 0s processos e acontecimentos.
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preparacdo do individuo, preparacdo porém ndo para determinada forma de
profissdo ou de atividade social: ndo se trata, como no Alcibiades, de formar o
individuo para tornar-se um bom governante; trata-se, independentemente de
qualquer especificacdo profissional, de forma-lo para que possa suportar, como
convém, todos os eventuais acidentes, todos os infortinios possiveis, todas as

desgragas e todos 0s reveses que possam atingi-lo.™*.

Portanto, o aspecto formador da pratica de si no periodo citado se refere a algo
como que montar um mecanismo de seguranca, conferir ao individuo uma armadura
protetora em relacdo ao mundo, protegendo-o de todos 0s acontecimentos que possam
ser produzidos. Ao contrério das préaticas de si no momento platbnico, momento no
qual elas possuiam como fim conferir ao individuo um saber, um conhecimento
técnico que ele ndo possuia devido a uma deficiéncia pedagdgica e com o fim
exclusivo de bem governar. A esta armadura do individuo em face dos

acontecimentos, Séneca chamou de instructio™.

Esse aspecto formador que encontramos por meio do instructio, porém, é
indissociavel do aspecto de corre¢do-liberacdo das praticas de si da época, as quais
deveriam impor-se justamente sobre 0s erros e 0s maus habitos existentes em ndés e
que se deram através da socializacdo familiar, por exemplo, atraves de julgamentos e
ideias pervertidas que nos sdo ensinadas. Assim sendo, devemos trabalhar através das
praticas de si para dominar e expurgar esse mal que nos é interior, nos libertar dele,

corrigi-lo, nos curarmos.

Tal aspecto corretivo acaba por desvincular o exercicio do cuidado de si da
pedagogia, conferindo-lhe um parentesco com a medicina. Sobre essa relagdo muito
préxima entre Medicina e Filosofia na época, Foucault nos diz:

Mais interessante, sem duvida, é o fato de que a propria préatica de si, tal como a
filosofia a define, designa e prescreve, é concebida como uma operagdo meédica.
No centro, certamente, encontra-se a no¢do fundamental de therapetein. Como
sabemos, therapetein, em grego, quer dizer trés coisas. Therapelein certamente
significa realizar um ato médico cuja destinagdo € curar, cuidar-se; therapetein é
também a atividade do servidor que obedece as ordens e que serve seu mestre;

enfim, therapelein é prestar um culto. Ora, therapeuein heuatén significara, ao

'* FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 85-86.
%5 SENECA, cit. in FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 86.
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mesmo tempo: cuidar-se, ser seu proprio servidor e prestar um culto a si

mesmo.*%®.

Portanto, para pensarmos a Clinica, a importancia das préaticas de si no periodo
helenistico romano pode ser diretamente relacionada com a questdo do si mesmo que
se subjetiva na acdo. Assim sendo, além de tudo o que ja& foi mencionado
anteriormente, o terapeuta se deterd em direcionar 0 outro para praticas e acles

157

efetivas no mundo que, no préprio ato™', promovam essa mudanca no ethos do sujeito

que se intenciona alcangar a partir do cuidado de si.

Pode-se citar como exemplo o caso de um rapaz que chega a terapia alegando
sempre se perceber agindo no mundo motivado por raiva. A raiva, segundo ele, é uma
companheira quase que constante e aparece a qualquer minima desconfianca de que
alguém lhe intenciona fazer mal. Ele diz que a desconfianca também é uma
companheira frequente. A terapeuta lhe questiona desde quando ele se sente assim, ao
que se segue a seguinte histdria: o jovem, que a altura das sess6es tinha pouco mais de
vinte anos, diz que dos onze aos catorze anos de idade foi, repetidamente, vitima de
episadios de bullying na escola. De acordo com ele, os pais e a coordenacao escolar
tentaram intervir, mas de modo pouco efetivo. Conforme 0s anos se passavam e 0S
ataques continuavam e sua raiva crescia até que, cansado daquela situacdo, ele
comecgou a reagir as agressdes de forma extremamente violenta, apelando até mesmo

para embates fisicos contra seus agressores.

A partir disso as agressdes contra ele foram diminuindo até que os episodios de
bullying cessaram definitivamente. O rapaz relata, porém, que até os dias atuais a raiva
que ele sentia na época ainda € presente e a qualquer sinal de conflito ela se manifesta
na mesma intensidade que antes, de tal forma que ele reage de maneira
desproporcional até mesmo aos pequenos conflitos cotidianos na relagdo com amigos
e familiares proximos. Ele diz ainda se sentir muito triste, envergonhado e culpado

toda vez que isso acontece e que queria “se livrar” de toda essa raiva.

A terapeuta, entdo, intervém: Quando vocé era adolescente, o Unico que foi

capaz de resolver aquela situacdo do bullying foi esse “vocé” raivoso. Ninguém mais,

1 FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito, p. 89.

57 Tanto na Clinica quanto para os helenistas os exercicios ndo se direcionavam apenas aos atos, mas
preparavam-no antes do ato em si: trata-se de transformar o ethos antecipadamente de forma que a
transformacéo se efetive no mundo a partir dos atos. Ou seja, 0S exercicios preparam 0 sujeito para o
momento em que ele for chamado a agir.
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além “dele” conseguiu fazer isso por vocé. Entdo esta na hora de comegar a “tratd-10”
melhor, pois no minimo ¢ muita ingratidao para com “ele” — portanto, para com vocé
mesmo — querer que “ele” simplesmente se cale e vd embora, pois foi “ele” que

resolveu aquela situacdo que era tao ruim pra vocé.

Nessa intervencdo podemos notar varios pontos ja citados anteriormente: o ato
de jogar o problema num campo a fim de avaliar — e ndo mais julgar — a problematica
trazida para o encontro clinico de modo que o outro posso olhar para si sem culpa ou
vergonha; a nogéo do si enquanto multiplo dado a variedade de forgas que o compdem
e 0 atravessam o tempo todo; a ideia de que n6s agimos com os outros do modo como
agimos na relacdo conosco e, por fim; a instauracdo de uma pratica de si através de

uma atividade critica em relacdo a si mesmo e a relacdo que se tem consigo.

Essa intervencdo também se caracteriza por ser aquele tipo de discurso que
prontamente leva o sujeito a acdo, provocando uma mudanca no ethos, pois ao proferi-
lo a terapeuta inaugura junto com o outro uma nova possibilidade dele se relacionar
consigo mesmo a partir de outros afetos que ndo a culpa e a vergonha. Afinal, a partir
dessa nova percepcdo os julgamentos do plano hegemdnico de bom ou mau ndo
ganham forca, permitindo que o sujeito olhe para si de forma critica, mas nunca
culpada ou envergonhada. Olhar para si de forma critica, nesse caso, é também olhar

para si com carinho e com acolhimento.

A partir da avaliacédo feita pela terapeuta é possivel considerar que para aquele
corpo a Unica coisa que parou de uma vez por todas as agressdes que ele sofreu por
anos foi a sua raiva e suas proprias acdes violentas, assim sendo, ndo é de se admirar
esse registro tdo forte inscrito em si de que a Unica coisa que pode resolver de facto os
conflitos é a raiva e a violéncia. Neste ponto, cabe também a terapeuta apontar que
esse registro é o de um garoto de catorze anos que tinha ainda poucos recursos para
resolver seus embates. Ora, como ja vimos, alguns autores apontam a infancia e o
inicio da adolescéncia como as piores fases da vida no que diz respeito a relagédo

consigo.

E uma fase em que a maioria ainda ndo desprendeu cuidados suficientes para
consigo, de modo que ndo se tem ainda o conhecimento necessario da fisiologia — do
si em relagdo — para estar em si plenamente. A auséncia de recursos mais elaborados

para resolver seus conflitos de outro modo, pode ser considerada como a falta do
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instructio™®, da armadura protetora contra as perturbacées do mundo que o cuidado de
si deve formar. Neste caso a terapeuta, em seu lugar de mestre do cuidado, devera

acompanha-lo e intervir nesse processo que ira dota-lo do instructio.

No campo da Psicologia é amplamente defendido que “saude mental” ndo quer
dizer nunca ter problemas e/ou conflitos, pois estes sdo inerentes a vida. Saude mental,
portanto, significa possuir os recursos e ferramentas necessarias para lidar com aquilo
que nos acontece. E é nesse ponto que podemos ver uma grande aproximacao da
psicoterapia e da Filosofia como terapia no periodo helenistico romano — tal como 0s
helenistas, 0 que se pretende no processo terapéutico € dotar o individuo dessas

ferramentas.

A partir dai o jovem podera desenvolver outros modos de existir em conflito
que ndo seja com raiva ou violéncia. Mas isso ndo dependera somente da terapeuta ou
de algum tipo de persuasdo. Para que o sujeito possa estabelecer outro tipo de relacéo
com os outros ele devera, por conseguinte, aprender a se relacionar consigo mesmo de
outra forma. Vocé também é bastante violento com vocé quando condena e abomina o

“vocé” raivoso, lembra a terapeuta.

Ora, assim como temos dificuldade quando decidimos comecar a nos exercitar
depois de um longo periodo de sedentarismo, colocar em movimento algo que estava
engessado em um Unico modo de existir é igualmente dificil e doloroso. No comeco
ird exigir um esforco enorme, mas com o tempo, assim como nos acostumamos aos
exercicios fisicos, o corpo ira se tornando capaz de desempenhar com mais
desenvoltura os exercicios voltados para o si mesmo. Olhar para si com delicadeza,

portanto, devera ser uma préatica para toda a vida.

Um exercicio interessante de se propor no encontro terapéutico para pensar
essa dificuldade inicial é a seguinte: pedir ao outro no inicio da sessdo que amarre seu
polegar junto a méo, deixando-o imobilizado numa mesma posicdo até o final do
encontro. Ao fim, pede-se ao sujeito que desamarre o dedo e tente mové-lo. No inicio
ird doer, mas ap0Os alguns segundos movimentando-o vai ficando confortavel
novamente. O mesmo vale para nossos processos psiquicos. Assim, toda vez que o
rapaz estiver a enfrentar dificuldades em tratar a si mesmo de forma diferente aquela

ha tanto tempo instaurada, ele estara mais fortalecido para enfrenta-las, pois tera a

158 Cf. FOUCAULT, M., A hermenéutica do sujeito, p. 86.
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companhia dessa experiéncia no préprio corpo. Obviamente, de modo muito menos
complexo, porém ainda assim forte suficiente para acompanha-lo durante esse

processo que ele sabe, por experiéncia propria, que melhora com o tempo.

Hé& ainda uma série de préticas, de exercicios que o terapeuta pode ensinar ao
outro e que o permita, na posterioridade, repeti-los autonomamente, diariamente e
quando for necessario face aos acontecimentos da vida. Tendo em vista 0 caso acima
descrito, a terapeuta pode indicar exercicios para que o outro pratique e que ajudem no
controle da raiva nos momentos em que essa emocao Se apresentar com maior
intensidade, possibilitando que ela se manifeste no mundo, mas sem prejudicar a si ou

as suas relacoes.

Para esse fim temos, por exemplo, um exercicio que consiste em colocar-se de
joelhos de frente para um “puff” ou um sofa — precisa ser uma superficie macia — e
posicionar o corpo de forma ereta com 0s bracos esticados para cima e as maos
entrelacadas. Em seguida, deve-se balancar o corpo como se fosse um péndulo, para
frente e para trés, batendo as maos com forca nas almofadas do sofa a sua frente (dai a
necessidade de uma superficie macia). Deve-se comecar devagar e ir aumentando a
intensidade, repetindo 0 movimento até estar completamente cansado; altura em que a
raiva tera se dissipado, permitindo-o pensar em seus proXimos movimentos com maior

cautela.

Por fim ha uma préatica, aparentemente muito simples, mas que remete a
algumas das praticas de retiro em si mesmo e de exame de consciéncia da antiguidade.
Ela consiste em falar consigo mesmo, mas essa deve ser uma conversa justa e
direcionada, na qual o sujeito devera voltar o olhar para si e escutar todos os “eu” que
o habitam, inclusive aqueles que ele ndo gostar muito de escutar. Muylaert repete em
vérias de suas palestras que vai “reabilitar o falar sozinho como pratica de saude
mental.”. Ora, ao falarmos conosco, sem desprezar nada do que encontramos, estamos
a dar expressdo a agonistica que nos caracteriza a cada momento. Olhar para si deste
modo ja confere um deslocamento do sujeito em seu campo afetivo uma vez que
implica, na pratica e a cada vez em que se for realiza-la, uma postura e um olhar

especificos em relacdo a si mesmo.

Outra prética que pode ser aliada a essa ¢ a de olhar para si e questionar: “que

historia eu quero que contem de mim?”. Essa pratica também ¢ uma que devemos
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repetir continuamente a cada vez que nos encontrarmos perdidos diante de um
acontecimento inesperado. Ora, aquilo que nos aconteceu ndo estd mais em nosso
controle, mas ha algo que esta: o como decidimos viver aquilo que nos acontece e 0
que fazemos daquilo que nos acontece. “Como tu queres viver isso que te aconteceu

de modo que quando olhes para tras, tenhas orgulho daquilo que vés?”

Essa pratica reflexiva chama para um imperativo ético de criacdo da existéncia
que aponta para a producdo da vida como uma obra de arte. Nota-se aqui que, a partir
desse questionamento, temos de facto outro paradigma que foge ao determinismo
psiquico, afinal, a partir dele ndo é o passado que determina o futuro, mas o futuro que
da sentido ao passado. Ora, € justamente por esse motivo que a vida como obra de arte
é, das linhas constitutivas do cuidado de si conforme foi trabalhado por Foucault, a

gue mais interessa a Psicologia e a pratica Clinica.

8. Concluséo

Procurou-se, no presente estudo, promover uma conversa entre a Filosofia e a
Psicologia cujo foco se deu na filosofia do periodo helenistico romano conforme
retomada por Foucault em A hermenéutica do sujeito e sob o olhar da
Transdisciplinaridade. A escolha por esse periodo especifico ocorreu devido ao forte
uso terapéutico da Filosofia por parte das escolas helenistas sob a égide do principio
do cuidado de si. Ora, buscamos defender a tese de que esses fatores aliados a
proposta da Clinica Transdisciplinar, torna o periodo helenistico romano rico em
ferramentas que componham com a pratica psicoldgica orientada pelo paradigma
ético-estético-politico, que consiste em uma carta de principios que guia o trabalho do

psicoterapeuta.

A proposta desse paradigma de construcdo permanente do si mesmo conversa
diretamente com o principio do cuidado de si que, ao ser retomado por Foucault, o
leva também a pensar as nogoes de estética da existéncia e da construgdo da vida como
obra de arte, bem como suas implicagdes ético-politicas. Essas reflexdes tambem se
mostraram preciosas no que diz respeito as possibilidades para se pensar a Clinica e o
sujeito que a procura a partir de uma éptica ndo determinista, conferindo a essa area do
saber uma expansdo no que se refere as abordagens da Psicologia que pensam a partir
de estruturas psiquicas e da logica do eu ja constituido.
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A influéncia da Igreja Catolica somada ao paradigma tradicional da ciéncia
positivista e do saber indexado, porém, fizeram com que o potencial terapéutico da
Filosofia fosse esquecido, fazendo com que até nos dias atuais a Filosofia ficasse
maioritariamente resumida a atividade do conhecimento tedrico e abstrato, sem
impacto direto na vida dos individuos. Essa conversa, portanto, pretendeu conferir a
Filosofia novamente a possibilidade de ser pensada como potencialidade e pratica
enquanto, num mesmo movimento, intencionou trazer a Psicologia ferramentas

preciosas, especialmente no que se refere a préatica Clinica.

Para realizar esse trabalho, portanto, fizemos uso do método cartogréfico, que
compde diretamente com a nocdo de transdisciplinaridade e com a proposta do
paradigma ético-estético-politico, uma vez que se trata de um método de producéo de
conhecimento em constante movimento e que pensa a partir das possibilidades de
criacdo do novo e das linhas de desterritorializagdo. A Cartografia, que consiste num
modo de producdo de conhecimento cuja proposta é entrar em relacdo e caminhar
junto com o objeto de estudo, defende que para tanto € necessario que acompanhemaos
como aquele objeto se constituiu como tal, deste modo, fizemos um primeiro capitulo
sobre o conceito do cuidado de si — de sua proveniéncia até o periodo em que
pretendemos dar énfase a partir das atualizagfes foucaultianas sobre o tema.

Nesse capitulo pudemos nos apropriar melhor desse principio e localizar
algumas de suas linhas constitutivas passiveis de serem agenciadas com 0s principios
do paradigma ético-estético-politico. Passamos assim, para a primeira delas a ser
explorada a fundo: a nocdo de conhecimento relacional. Nesta seccdo pudemos
perceber qual tipo de conhecimento era considerado um conhecimento til a partir do
olhar das escolas helenistas e como essa modalidade do saber pode ser agenciada com
0s saberes que interessam a pratica Clinica. Ora, para ambas as areas do saber
envolvidas interessa o conhecimento produzido em relacdo — tendo o si mesmo como

constante de todas as relacoes.

A partir do exemplo clinico dado pela autora, foi possivel perceber nessa
seccdo como o conceito de saber relacional trabalhado no periodo helenistico romano
pode ser util ao campo da Clinica, a partir do ponto em que ele promove uma mudanca
no modo de vida do sujeito, que é exatamente aquilo que a Psicologia objetiva em suas
praticas. Foram constatadas também algumas diferencas na forma como a Clinica e a
filosofia helenista trabalham esse conceito: enquanto para a Clinica o saber é

82



relacional, pois a dimensdo ética do paradigma implica na valoracdo dos saberes
constituidos em relagdo — com a terapeuta, com 0 mundo e consigo mesmo —; para a
filosofia helenista ele ¢ relacional uma vez que o individuo ndo é compreendido como
um ser isolado do mundo. Ha, porém, na filosofia antiga, a no¢do de que ha um
conhecimento verdadeiro universalmente aplicavel, enquanto na Clinica o
conhecimento relacional intenciona compreender a verdade do sujeito, ndo havendo o

entendimento de que ha um conhecimento verdadeiro dado & priori.

Ja na seccédo sobre o si mesmo, do modo como era pensado pelos helenistas e
suas contribuicfes para pensar a subjetividade na Clinica nos mostrou que, das linhas
constitutivas dessa nocao, aquela que realmente interessa a Psicologia diz respeito,
especialmente, a dimensao estética do paradigma que pensa o sujeito enquanto criador
da propria existéncia uma vez que ele se subjetiva na acéo, a cada instante. Foucault
retoma esse conceito de si mesmo em sua nocdo de estética da existéncia, onde
defende que o si mesmo € o proprio processo de subjetivacdo e que, devido a esse
carater construtivista, nunca esta pronto. Foi possivel notar com bastante clareza nessa
seccao as implicacOes politicas de se pensar o si mesmo deste modo, tornando-o mais
apto a desvencilhar-se do poder, uma vez que o si que controla os seus processos de
subjetivacdo é imensamente mais dificil de ser controlado. Essa questdo d& forca a
dimensdo politica do paradigma, nos mostrando também que as dimensdes que o

comp(”)em atravessam umas as outras.

A partir do exemplo clinico dado nessa seccdo foi possivel notar, igualmente, as
diferencas entre Clinica e filosofia helenista no que se refere ao modo de pensar o si e
a subjetividade humana, uma vez que para tanto a Clinica se apoia nas nocfes de
forcas encontradas em Nietzsche. Ora, agenciar essas no¢des ndo acarreta em perdas
conceituais ou perdas de sentido, pois ha pontos de conexdo muito claros. Também foi
evidenciado nesta seccdo que os agenciamentos realizados por nds entre a estética da
existéncia foucaultiana, o principio do cuidado de si retomado da filosofia antiga e
suas conexdes com autores como Espinosa e Nietzsche ndo sO séo possiveis como
reconhecidos por diversos pensadores e pesquisadores contemporaneos. A novidade
do nosso estudo se encontra, porém, na articulagdo desses principios com a prética

Clinica.

De facto, na seccdo sobre conhecimento relacional fazemos uma articulagéo
dessa nogdo com os conceitos de conhecimentos adequados e inadequados a partir de
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Espinosa, um dos filosofos que confere a pratica Clinica orientada pelo paradigma
ético-estético-politico alguns de seus principios, tanto quanto Nietzsche, do modo
como foi trabalhado por n6s na seccdo a respeito da nogdo de si mesmo. Todas essas
articulacbes em suas multiplicidades conferiram ao presente estudo reflexdes e
ferramentas importantes para trabalhar com a Psicologia, conforme é possivel notar a

partir dos exemplos clinicos.

Ja nas sec¢des em que trabalhamos alguns fatores a respeito da relacdo entre o
terapeuta e o outro, a partir das relacGes entre mestre do cuidado e discipulo, bem
como o tipo de discurso necessario a pratica Clinica, pudemos apreender diversas
ferramentas Uteis a pratica da Psicologia. Dentre elas a necessidade que se tem, por
vezes, da intervencdo de um mestre do cuidado para se sair de um estado vicioso de
comportamento e como essa intervencdo pode ser pensada. Neste ponto, foi possivel
notar as similaridades na intervencdo psicoldgica e filosofica no que diz respeito a
promover um deslocamento do individuo para mais proximo de si mesmo a partir da

substituicdo de valores erréneos pelos valores considerados corretos.

A diferenga, porém, se da a partir do momento em que para a filosofia helenista
existe uma verdade e, a partir dela, valores corretos, universais, que se aplicam a todo
e qualquer ser humano, enquanto para a Psicologia ndo ha esses valores dados a
partida. Na seccdo sobre a nogdo de stultitia e a necessidade da intervencdo de um
mestre do cuidado, pudemos notar essa diferenca da intervencao psicoldgica que se da
precisamente pela no¢do do corpo como lugar de sustentacdo da polémica, trabalhada
na seccdo sobre o conceito de si mesmo. Essa diferenca se da pela dimensédo
dogmatica da filosofia helenista que ndo é compartilhada pela pratica Clinica. Para a
Clinica, é necessaria a manutencdo de valores contraditdrios, pois entendemos que
desejar a si mesmo implica deseja-lo como um todo. Além de ser necessario
estabelecer uma conversa com a agonistica que compde 0 Si para que este possa

efetivar sua vontade no mundo.

Ja a seccdo a respeito da parresia, que ainda diz respeito a relagdo entre o
terapeuta e 0 outro, nos mostra como essa nocdo pode ser utilizada na Clinica como
técnica e enquanto ferramenta analisadora do processo clinico, o qual ja se inicia com
a parresia se fazendo presente no ato do contrato. O exemplo clinico citado nessa
seccdo permitiu a Filosofia observar os efeitos concretos da utilizacdo pratica desse
conceito, a0 mesmo tempo em que oferece a Psicologia um instrumento
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importantissimo para as intervencdes clinicas, principalmente em momentos que o

processo terapéutico encontra-se estagnado.

Por fim, na seccdo a respeito das praticas de si encontramos alguns exemplos
de como as préaticas — parte fundamental do exercicio do cuidado de si no periodo
helenistico romano — podem se efetivar no ambito da Clinica e quais praticas sdo essas
gue podem ser ensinadas ao outro que procura o trabalho da Psicologia e repetidas por
ele posteriormente para lhe conferir um novo modo de relacionar-se consigo mesmo e,

portanto, de existir no mundo.

E possivel notar pelo presente estudo que, em nenhum momento, foram
utilizados ou agenciados conceitos de abordagens da Psicologia como Psicanalise,
Terapia Cognitivo Comportamental, dentre outras técnicas psicoldgicas vigentes, o
que nos confirma a afirmacdo foucaultiana citada na introducdo de que a arte de viver
¢ “matar a psicologia” e que, naquela ocasido, comentamos que significava de facto
uma morte a psicologia nesses moldes reducionistas e deterministas — que reduz o
sujeito a uma estrutura ou a um diagndstico especifico que vai determina-lo por toda a

existéncia.

A partir dessa nova visdo, ndo ha determinismo psiquico, uma vez que, 0 ser
humano enquanto portador da propriedade de criar a si mesmo enquanto autor e obra
da propria vida ndo pensa o passado como determinante do futuro, mas o futuro como
aquilo que déa sentido ao passado. Esse estudo nos mostra que a Clinica, muito mais do
que se deter no buraco sem fundo que é pensar o trauma e o sofrimento humano a
partir de visdes deterministas, pode ter como funcéo criar outros modos de existéncia,
perguntar ao outro o que mais que tem ali além da dor e do trauma e inventar junto
saidas que podem ser produzidas a partir da relacdo e daquilo que importa ao sujeito

que nos fala.
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