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1984

A Etica do Cuidado de Si como Pratica da
Liberdade

‘A €éttca do cuidado de si como prética da liberdade” (entrevista corn H. Becker,
R. Fornet-Betancourt, A. Gomez-Miiller, em 20 de janeiro de 1984), Concordia.
Revista internacional de filosofia, n. 8, julho-dezembro de 1984, p. 99-116.

— Gostariamos inicialmente de saber qual € atualmente o
objeto do seu pensamento. Acompanhamos os seus tiltimos
desenvolvimentos, principalmente os seus cursos no Collége
de France em 1981-1982 sobre a hermenéutica do sujeito,
e queriamos saber se o seu procedimento filosdfico atual é
sermpre determinado pelo polo subjetividade e verdade.

- Esse sempre foi, na realidade, o meu problema, embora
eu tenha formulado o plano dessa reflexfo de uma maneira um
pouco diferente. Procurei saber comoe o sujeito humano entra-
va nos jogos de verdade, tivessem estes a forma de uma cién-
cia ou se referissem a um modelo cientifico, ou fossem como
os encontrados nas instituicbes ou nas praticas de controle.
Este € o tema do meu trabalho As palavras e as coisas, no
qual procurei verificar de que modo, nos discursos cientificos,
o sujeito humano vai se definir como individuo falante, vivo,
trabalhador. Nos cursos do Collége de France enfatizei essa
problematica de maneira geral.

- Ndo hd um salto entre a sua problemdtica anterior e a
da subjetividade/verdade, principalmente a partir do concei-
fo de “cutdado de st"?

- O problema das relacbes entre o sujeito € 0s jogos de ver-
dade havia sido até entdo examtinado por mim a partir seja de
praticas coercitivas - como no caso da psiquiatria e do sistema
penitenciario —, seja nas formas de jogos fedricos ou cientificos
- cOomo a analise das riquezas, da linguagem e do ser vivo. Ora,
em meus cursos no College de France, procurei considera-lo
através do que se pode chamar de uma pratica de si, que €,
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acredito, um fendmeno bastante importante em nossas socle-
dades desde a era greco-romana, embora ndo tenha sido muito
estudado. Essas praticas de si tiveram, nas civilizagbes grega e
romana, uma importancia e, sobretudo, uma autonomia muito
maiores do que tiveram a seguir, quando foram até certo ponto
investidas pelas instituicoes religiosas, pedagdgicas ou do tipo
médico e psigquiatrico.

- Hd entdo agora uma espécie de deslocamento: esses jo-
gos de verdade ndo se referem mais a uma pratica coerciti-
va, mas a uma pratica de autoformagdo do sujfeito.

- Isso mesmo. E o que se poderia chamar de uma pratica
ascética, dando ao ascetismo um sentido muito geral, ou seja,
ndo o sentido de umna moral da renfinecia, mas o de wm exerci-
cio de si sobre si mesmo através do qual se procura se elabo-
rar, se transformar e atingir wm certo modo de ser. Considero
assim o ascetismo em uin sentido mais geral do que aguele que
lhe d4, por exemnplo, Max Weber; mas estd, em todo caso, um
pouco na mesma linha.

- Um trabalho de si sobre si mesmo gue pode ser compre-
endido como uma certa liberagdo, como um processo de libe-
ragao?

- Sobre isso, eu seria wn pouco mais prudente. Sempre
desconfiei um pouco do tema geral da liberaco uma vez que,
se nfoe o tratarmos com um certo niimero de precaucdes e den-
tro de certos linites, corre-se o risco de remeter 4 ideia de que
existe uma natureza ou uma esséncia humana que, apds um
certo namero de processos histdricos, econdmicos e sociais,
foi mascarada, alienada ou aprisionada em mecanismos, € por
mecanismos de represséio. Segundo essa hipotese, basta rom-
per esses ferrolhos repressivos para gue o homem se reconci-
lie consigo mesmo, reencontre sua natureza ou retome contato
com sua origem e restaure uma relacao plena e positiva consigo
mesmo. Creio que este é um tema gue nfo pode ser aceito des-
sa forma, sem exame. Ndo quero dizer que a liberacdo ou que
essa ou aguela forma de liberacdo néo existam: quando wm
povo colonizado procura se liberar do seu colonizador, essa €
certamente uma préitica de liberagio, no sentido esirito. Mas é
sabido, nesse caso alids preciso, que essa pratica de liberagéo
ndo basta para definir as praticas de liberdade que serdo em
seguida necessarias para que esse povo, essa sociedade e esses
individuos possam definir para eles mesmos formas aceitdveis
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e satisfatorias da sua existéncia ou da sociedade politica. E por
isso que insisto sobretudo nas préticas de liberdade, mais do
que nos processos de liberagfo, que mais uma vez tm sea lu-
gar, mas que nao me parecem poder, por eles proprios, definir
todas as formas praticas de liberdade. Trata-se entdo do pro-
blema com o qual me defrontei muito precisamente a respeito
da sexualidade: serd que isso corresponde a dizer “liberemos
nossa sexualidade™? O problema nio seria antes tentar definir
as praticas de liberdade através das quais seria possivel definir
0 prazer sexual, as relagbes erdticas, amorosas e passionais
com os outros? O problema ético da definigio das praticas
de liberdade €, para mim, muito mais importante do que o
da afirmacéo, um pouco repetitiva, de que é preciso liberar a
sexualidade ou o desejo.

- Q exercicio das prdticas de liberdade ndo exige wm certo
grau de liberagdo?

" - Sim, certamente. E preciso introduzir nele a noc¢ao de do-
minagho. As andlises que procuro fazer incidem essencialmen-
te sobre as relagbes de poder. Considero isso como alguma
coisa diferente dos estados de dominacéo. As relacdes de po-
der tém uma extenséo consideravelmente grande nas relacées
humanas. Ora, isso néo significa que o poder politico esteja em
toda parte, mas que, nas relacées humanas, hd todo um con-
Junto de relagdes de poder que podem ser exercidas entre indi-
viduos, no seio de uma familia, em uma relagéo pedagégica, no
corpo politico. Essa andlise das relagdes de poder constitui um
campo extremarmente complexo; ela as vezes encontra o que
s¢ pode chamar de fatos, ou estados de dominagio, nos quais
as relagoes de poder, em vez de serem méveis e permitirem
aos diferentes parceiros uma estratégia que os modifique, se
encontram bloqueadas e cristalizadas. Quando um individuo
ou um grupo social chega a bloquear um campo de relagées de
poder, a torné-las imdveis e fixas e a impedir qualquer rever-
sibilidade do movimento — por instrumentos que tanto podem
ser econdmicos quanto politicos ou militares —, estamos diante
do que se pode chamar de um estado de dominacio. E logico
que, em tal estado, as praticas de liberdade nfo existemn, exis-
tem apenas unilateralmente ou sio extremamente restritas ¢
limitadas. Concordo, portanto, com o senhor que a liberacéo
€ as vezes a condigdo politica ou histérica para uma pratica de
liberdade. Se tormarmos o exemplo da sexualidade, é verdade
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que fol necessario um certo némero de liberagdes em relacio
ao poder do macho, que foi preciso se liberar de uma moral
opressiva relativa tanto 4 heterossexualidade quanto 4 homos-
sexualidade; mas essa liberagio nfo faz surgir o ser feliz e ple-
no de uma sexualidade na qual o sujeito tivesse atingido uma
relagido completa e satisfatoria. A libera¢do abre um campo
para novas relagées de poder, que devem ser controladas por
praticas de liberdade.

— A propria liberacdo néo poderia ser um modo ou uma

Jforma de prdtica de liberdade?

- Sim, em um certo niimero de casos. Ha casos em que a
liberacdo e a luta pela libertacio sfo de fato indispensaveis
para a prética da liberdade. Quanto a sexualidade, por exem-
plo - e eu o digo sem polémica, porque néo gosto de polémicas,
pois as considero na maioria das vezes infecundas —, houve um
esquema reichiano, decorrente de uma certa maneira de ler
Freud; ele supunha que o problema era inteiramente da ordem
da Hberacdo. Para dizer as coisas um pouco esquematicamen-
te, haveria desejo, pulsio, interdicfo, represséo, interiorizacao
e o problema seria resolvido rompendo com essas interdicoes,
ou seja, liberando-se delas. E sobre isso acredito que se esque-
ce totalmente — e sei que caricaturo aqui posigdes muito mais
interessantes e sutis de numerosos autores ~ o problema ético
que é o da pratica da liberdade: como se pode praticar a liber-
dade? Na ordem da sexualidade, é evidente que, liberando seu
desejo, se saberd como se conduzir eticamente nas relacdes de
prazer com o0s outros.

- O senhor disse que ¢ preciso praticar a liberdade etica-
mente...

- Sim, pois o que € a ética sendo a pratica da liberdade, a
pratica refletida da liberdade?

- Isso significa que o senhor compreende a liberdade como
uma realidade ja ética em si mesma?

- A liberdade é a condigéo ontoldgica da ética. Mas a ética é
a forma refletida assumida pela liberdade.

~ A ética € o que se realiza na busca ou no cutdaco de si?

- O cuidado de si constituiu, no mundo greco-romano, o
modo pelo qual a liberdade individual - ou a liberdade civica,
até certo ponto — foi pensada como ética. Se se considerar toda
uma série de textos desde os primeiros didlogos platdnicos até
os grandes textos do estoicismo tardio - Epicteto, Marco Au-
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rélio... ~, ver-se-a que esse tema do cuidado de si atravessou
verdadeiramente todo o pensamento moral. E interessante ver
que, pelo contrario, em nossas sociedades, a partir de um cer-
to mornento - e € muito dificil saber quando isso aconteceu —,
o cuidado de si se tornou alguma coisa urn tanto suspeita. Ocu-
par-se de si foi, a partir de um certo momento, denunciado de
boa vontade como uma forma de amor a si mesmo, uma forma
de egoismo ou de interesse individual em contradicdo com o
Interesse que € necessario ter em relagio aos outros ou com
o0 necessario sacrificio de si mesmo. Tudo isso ocorreu durante
o cristianismo, mas néo diria que foi pura e simplesmente fru-
to do cristianismo. A questio é muito mais complexa, pois no
cristianismo buscar sua salvacio é também wma maneira de
cuidar de si. Mas a salvacdo no cristianismo é realizada atra-
vés da rentncia a si mesmo. Ha um paradoxo no cuidado de
si no cristianismo, mas este ¢ um outro problema. Para voltar
a questdo da qual o senhor falava, acredito que, nos gregos e
romanos - sobretudo nos gregos —, para se conduzir bem, para
praticar adequadamente a liberdade, era necessario se ocupar
de si mesmo, cuidar de si, ao mesmo tempo para se conhecer
— €is 0 aspecto familiar do gnéthi seauton - e para se formar,
superar-se a si mesmo, para dominar em si 0s apetites que po-
deriam arrebata-lo. Para os gregos a liberdade individual era
alguma coisa muito importante — contrariamente ao que diz o
lugar-comum, mais ou menos derivado de Hegel, segundo o
qual a liberdade do individuo nfo teria nenhuma importancia
diante da bela totalidade da cidade: nfo ser escravo (de uma
outra cidade, daqueles que o cercam, daqueles que o gover-
nam, de suas préprias paixdes) era um tema absolutamente
fundamental; a preocupacio com a liberdade foi um problema
essencial, permanente, durante os oito grandes séculos da cul-

tura antiga. Nela temos toda uma ética que girou em torno do

cuidado de si ¢ que confere a ética antiga sua forma tio par-

ticular. Nao digo que a ética seja o cuidado de si, mas que, na
Antiguidade, a ética como pratica racional da liberdade girou em

forno desse imperativo fundamental: “cuida-te de ti mesmo”.

- Imperativo que implica a assimilacdo dos logoi, das ver-
dades.
~ Certamente. Nao é possivel cuidar de si sem se conhecer.

O cuidado de si € certamente o conhecimento de si — este é o
lado socrético-platénico —, mas é também o conhecimento de
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um certo nmero de regras de conduta ou de principios que
sho simuitaneamente verdades e prescrigdes. Cuidar de si é se
munir dessas verdades: nesse caso a €tica se liga ao jogo da
verdade.

- O senhor disse que se trata de fazer dessa verdade apre-
endida, memorizada, progressivamente aplicada, um quase
sujeito que reina soberanamente em vocé. Que status tem
esse quase sujeito?

— Na corrente platdnica, pelo menos de acordo com o final
do Alcibiades,! o problema para o sujeito ou para a alma in-
dividual & voltar os othos para ela mesma, para se reconhe-
cer naquilo que ela é, e, reconhecendo-se naquilo que ela é,
lembrar-se das verdades com as quais tem afinidade e que ela
pode contemplar; em contrapartida, na corren’te que pode ser
chamada, globalmente, de estoica, o problema é aprender a’ara_.~
vés do ensino de um certo namere de verdades, de doutri-
nas, as primeiras constituindo os principios fundamentais e
as outras, regras de conduta. Trata-se de fazer com que esses
principios digam em cada situagao e de qualquer forma espon-
taneamente como vocés devem se conduzir. Encontramos aqui
wma metafora, que nao vemn dos estoicos, mas de PIut&}:’CO, que
diz: “E preciso que vocés tenham aprendido os principios de
uma maneira tio constante que, quando os seus desejos, apeti-
tes, temores vierem a se revelar como cées que rosnam, o logos
falard como a voz do mestre que, com um s6 grito, faz calar os
cies”.? Esta é a ideia de um logos que funcionaria de qualquer
forma sem que vocé nada tivesse feito; vocé terd se tornado o
logos ou o logos tera se tornado vocé.

~- Gostariamos de voltar 4 questdo das relagdes entre a

liberdade e a ética. Quando o senhor diz que a ética € a par-
te racional da liberdade, isso significa que a liberdade pode
tomar consciéncia de si mesma como prdtica ética? Serd ela
de inicio e sempre liberdade por assim dizer moralizada, ou
serd preciso um trabalho sobre si mesmo para descobrir essa
dimensdo ética da liberdade?

1 Platdo, Alcibiade, 133 a-d (trad. M, Croiset), Paris, Les Belles Lettres, “Col-
lection des Universités de France”, 1925, p. 108-110.

2 Alusdo ao trecho de Plutarco De la tranguilité de l'ame, 465¢ (trad. J. Du-
mortier e J. Defradas), in Oeuvres morales, Paris, Les Belles Lettres, “Collec-
tion des Universités de France”, 1975, t. VIL, 1° parte, p. 99,
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- Os gregos problematizavam efetivamente sua liberdade ¢ a
liberdade do individuo, como uwm problema €tico. Mas ético no
sentido de que os gregos podiam entendé-lo: o éthos era a ma-
neira de ser e a maneira de se conduzir. Era um modo de ser
do sujeito e uma certa maneira de fazer, visivel para os outros.
O éthos de alguém se traduz pelos seus habitos, por seu porte,
por sua maneira de caminhar, pela calima com que responde a
todos os acontecimentos etc. Esta € para eles a forma concreta
da liberdade; assim eles problematizavam sua liberdade. O ho-
mem que tem um belo éthos, que pode ser admirado e citado
como exemplo, € alguém que pratica a liberdade de uma certa
maneira. Nio acredito que haja necessidade de wina conversio
para que a liberdade seja pensada como éthos; ela € imediata-
mente problematizada como éthos. Mas, para que essa pratica
da liberdade tome forma em um éthos que se¢ja bom, belo, hon-
roso, respeitavel, memoravel e que possa servir de exemplo, é
preciso todo um trabatho de si sobre si mesmo.

- E nisso que o senhor situa a andlise do poder?

- J& que, para os gregos, liberdade significa ndo escravidéo
- 0 que €, de qualquer forma, uma definicdo de liberdade bas-
tante diferente da nossa —, considerc que o problema ja é intei-
ramente politico. Ele é politico uma vez que a néo escravidio
em relacdo aos outros é uma condigdo: um escravo nfo tem
ética. A liberdade &, portanto, em si mesma politica. Além dis-
50, ela também tem um modelo politico, uma vez que ser livre
significa nfo ser escravo de si mesmo nem dos seus apetites, o
que implica estabelecer consigo mesmo uma certa relacdo de
dominio, de controle, chamada de arché - poder, comando.

- O cuidado de si, como o senhor disse, é de certa maneira
o cuidado dos outros. Nesse sentido, o culdado de si também
& sempre ético, ético em si mesmo.

- Para os gregos, néo € por ser cuidado dos outros que ele
€ ético. O cuidado de si € ético em si mesmo; porém implica
relagdes complexas com o0s oulros, uma vez que esse éthos
da Hberdade é também wuma maneira de cuidar dos oulros;
por isso € importante, para um homem livre que se conduz
adequadamente, saber governar sua mulher, seus filhos, sua
casa. Nisso também reside a arte de governar. O éthos tam-
bém implica uma relacio com os outros, jd que o cuidado de
si permite ocupar na cidade, na comunidade ou nas relagtes
interindividuais o lugar conveniente — seja para exercer uma
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magistratura ou para manter rela¢des de amizade. Além disso,
o cuidado de si implica também a relagdo com um outro, uma
vez gque, para cuidar bem de si, € preciso ouvir as ligdes de um
mestre. Precisa-se de um guia, de um consetheiro, de um ami-
g0, de alguém que lhe diga a verdade. Assim, o problema das
relagbes com 05 oulros estd presente ao longo desse desenvol-
vimento do cuidado de si.

- O cuidado de st visa sempre ao bem dos outros: visa a
administrar berm o espago de poder presente em qualguer
relagdo, ou sefa, administra-lo no sentido da ndo dominagdo.
Qual pode ser, nesse contexto, o papel do filosgfo, daquele
que cuida do culdadeo dos outros?

- Tomemos ¢ exernplo de Séerates: € precisamente ele quem
interpela as pessoas na rua, os jovens no ginasio, perguntando:
“Tu de ocupas de ti?” O deus o encarregou disso, € sua mis-
§80, e ele nao a abandonara, mesmo no momento em que for
ameacado de morte. Ele é certamente o homem que cuida do
cuidado dos outros: esta € a posicéo particular do fildésofo. Mas,
digamos simplesmente, no caso do homem livre, acredito que
o postulado de toda essa moral era que aquele que cuidasse
adequadamente de si mesmo era, por isso mesmo, capaz de
se conduzir adequadamente em relacdo aos outros e para os
outros. Uma cidade na qual todo mundo cuidasse de si adequa-
damente funcionaria bem ¢ encontraria nisso o principio ético
de sua permanéncia. Mas n&o crelo que se possa dizer que o
homem grego que cuida de si deva inicialmente cuidar dos ou-
tros. Esse tema s6 intervird, me parece, mais tarde. Nao se deve
fazer passar o cuidado dos outros na frente do cuidado de si; o
cuidado de si vem eticamente em primeiro lugar, na medida em
que a relagdo consigo mesmeo € ontologicamente primaria.

- Serd que esse culdado de si, que possui um sentido éti-
co positivo, poderia ser compreendido como uma espécie de
conversdo do poder?

- Uma converséo, sim. E efetivamente uma maneira de con-
trold-lo e limita-lo. Pois se é verdade que a escravidio € o gran-
de risco contra o qual se opée a liberdade grega, ha também um
outro perigo que, & primeira vista, parece ser o inverso da es-
craviddo: o abuso de poder. No abuso de poder, o exercicio le-
gitimo do seu poder ¢ ultrapassado ¢ se impdem aos outros sua
fantasia, seus apetites, seus desejos. Encontramos af a imagem
do tirano ou simmplesmente a do homem poderoso e rico, que se
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aproveita desse poder e de sua rigueza para abusar dos outros,
para lhes impor um poder indevido. Percebemos, porém — em
todo caso, € o que dizem os filoscfos gregos —, que esse homem
¢ na realidade escravo dos seus apetites. E o bom soberano é
precisamente aquele que exerce seu poder adequadamente, ou
seja, exercendo ac mesmo tempo seut poder sobre si mesmo. E
0 poder sobre si que vai regular o poder sobre 0s oufros.

- O cuidado de si, separado do cuidado dos outros, ndo
corre o risco de “se absolutizar”? Essa absolutizacdio do cui-
dado de si ndo poderia se tornar uma_forma de exercicio de
poder sobre os outros, no sentido da dominacgdo do outro?

-~ N&o, porque o risco de dominar os outros ¢ de exercer
sobre eles um poder tiranico decorre precisamente do fato de
néo ter cuidado de si mesmo e de ter se tornado escravo dos
seus desejos. Mas se vocé se cuida adequadamente, ou seja, se
sabe ontologicamente o que vocé €, se também sabe do que é
capaz, se sabe o que € para vocé ser cidadao em uma cidade,
ser o dono da casa em wn oikos, se vocé sabe quais sfo as
coisas das quais deve duvidar e aquelas das quais nao deve
duvidar, se sabe 0 que é conveniente esperar e quais sao as col-
sas, pelo contrério, que devem ser para vocé completamente
indiferentes, se sabe, enfim, que nio deve ter medo da morte,
pois bem, vocé nio pode a partir deste momento abusar do
seu poder sobre os outros. Nao ha, portanto, perigo. Essa ideia
aparecera muito mais tarde, quando o amor por si se tornar
suspeito e for percebido como uma das possiveis origens das
diferentes faltas morais. Neste novo contexto, o cuidado de si
assurnira inicialmente a forma da rentncia a st mesmo. Isso se
encontra de uma maneira bastante clara no Traité de la virgi-
nité de Gregorio de Nisa, no qual se v& a noc¢éo de cuidado de
si, a epimeleia heautou, basicamente definida como a rentn-
cia a todas as ligacOes terrestres; rentincia a tudo o que pode
ser amor de si, apego ao si mesmo terrestre.® Mas acredito
que, no pensamento grego € romano, o cuidado de si nao pode
em si mesmo tender para esse amor exagerado a si mesmo que
viria a negligenciar os outros ou, pior ainda, a abusar do poder
que se pode exercer sobre eles,

3 Gregorio de Nisa, Traité de la virginité, cap. XII: “Le soin de soi-méme com-
mence avee Iaffranchissement du mariage”, 303¢-305¢ (trad. M. Aubineau),
Paris, Ed. du Cerf, col. “Sources Chrétiennes”, n. 119, 1966, p. 423-431.
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- Trata-se, entdo, de um cuidado de st que, pensando em
st mesmo, pensa no outro?

— Sim, certamente. Aquele que cuida de si, a ponto de sa-
ber exatamente quais sio os seus deveres como chefe da casa,
COIMO €Sposo ou como pal, descobrird que mantém com sua
mulher e seus filhos a relacdo necessaria.

- Mas a condi¢cdo humana, no sentido da finitude, néo de-
sempenha quanto a isso um papel muito importante? O se-
nhor falou da morte: se vocé tem medo da morte, nédo pode
abusar do seu poder sobre os outros. Creio que esse proble-
ma da finitude é muito importante; o medo da morte, da fini-
tude, de ser vulnerdvel estd no cerne do cuidado de si.

~ Certamente. K ai que o cristianismo, ao introduzir a sal-
vacdo como salvagdo depois da morte, vai desequilibrar ou,
em todo caso, perturbar toda essa tematica do cuidado de si.
Embora, lembro mais uma vez, buscar sua salvacfo significa
certamente cuidar de si. Porém, a condi¢do para realizar sua
salvacho sera precisamente a renuncia. Nos gregos € romanos,
pelo contrario, a partir do fato de que se cuida de si em sua
propria vida e de que a reputacio que se vai deixar € o tnico
além com o qual é possivel se preocupar, o cuidado de si po-
derd entfio estar inteiramente centrado em si mesmo, naquilo
que se faz, no lugar que se ocupa enire os outros; ele podera
estar totalmente centrado na aceitagdo da morie ~ o que fica-
ra muito evidente no estoicismo tardio ~ ¢ mesmo, até certo
ponto, podera se tornar quase um desejo de morte. Ele podera
ser, ao mesmo tempo, senfo um cuidado dos outros, pelo me-
nos um cuidado de si benéfico para os outros. E interessan-
te verificar, em Séneca, por exemplo, a importancia do tema:
apressamo-nos em envelhecer, precipitamo-nos para o final,
gue nos permitira nos reunirmos conosco mesmos. Essa espé-
cie de momento que precede a morte, em gue nada mais pode
acontecer, é diferente do desejo de morte que serd novamente
encontrado nos cristios, que esperam a salvacio da morte. E
como um movimento para precipitar sua existéncia até o ponto
em que s6 houver diante dela a possibilidade da morte.

— Propomos agora passar para urm outro tema. Em seus
cursos no Collége de France, o senhor havia falado das re-
lacées entre poder e saber; agora o senhor fala das relacdes
entre sujeito e verdade. Hd uma complementaridade entre
os dois pares de noc¢des, poder/saber e sujeito/verdade?
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-~ Meu problema sempre foi, como dizia no inicio, o das rela-
¢bes entre sujeito e verdade: como o sujeito entra em um certo
Jogo de verdade. Meu primeiro problema foi: o que ocorreu, por
exemplo, para que a loucura tenha sido problematizada a partir
de um certo momento e apds um certo nitmero de processos,
cormo uma doenca decorrente de uma certa medicina? Como o
sujeito louco foi situado nesse jogo de verdade definido por um
saber ou por um modelo médico? E fazendo essa andlise me dei
conta de que, contrariamente ao que era um tanto habitual na-
quela época ~ por volta do inicio dos anos 1960 -, ndo se podia
certamente dar conta daquele fendmeno simplesmente falando
da ideologia. Havia, de fato, praticas - basicamente essa gran-
de pritica da internacdo desenvolvida desde o inicio do século
KVII e que foi a condicio para a inser¢ao do sujeito louco nesse
tipo de jogo de verdade — que me remetiam ao problema das
institui¢des de poder, muito mais do que ao problema da ideo-
Ilogia. Assim, fui levado a colocar o problema saber/poder, que
€ para mim néo o problema fundamental, mas um instrumento
que permite analisar, da maneira que me parece mais exata, o
problema das relagées entre sujeito e jogos de verdade.

- Mas o senhor sempre nos “impediu” de falar sobre o su-

Jetto em geral.

— N&o, eu néo “impedi”. Talvez tenha feito formulacées ina-
dequadas. O que eu recusei foi precisamente que se fizesse
previamente uma teoria do sujeito — como seria possivel fa-
zer, por exemplo, na fenomenologia ou no existencialismo -,
€ que, a partir desta, se colocasse a questdo de saber como,
por exemplo, tal forma de conhecimento era possivel. Procu-
rei mosirar como o préprio sujeito se constituia, nessa ou na-
quela forma determinada, como sujeito louco ou sio, como
sujeito delinquente ou néo, através de um certo nimero de
praticas, que eram os jogos de verdade, praticas de poder ete.
Era certamente necessario que eu recusasse uma certa teoria
a priort do sujeito para poder fazer essa andlise das relagbes
possivelmente existentes entre a constituicio do sujeito ou das
diferentes formas de sujeito ¢ 0s jogos de verdade, as praticas
de poder ete.

~ Isso significa que o sujeito ndo é uma substancia....

- Nao é uma substancia. E uma forma, ¢ essa forma nem
sempre €, sobretudo, idéntica a si mesma. Vocé nio tem consi-
go proprio o mesmo tipo de relagdes quando vocé se constitui
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como sujeito politico que val votar ou toma a palavra em uma
assembleia, ou quando vocé busca realizar o seu desejo em
uma relacio sexual. H4, indubitavelmente, relagdes e interfe-
réncias entre essas diferentes formas do sujeito; porém, nao
estamos na presenca do mesmo tipo de sujeito. Em cada caso,
se exercem, se¢ estabelecem consigo mesmo formas de relagio
diferentes. E o que me interessa €, precisamente, a constitui-
¢ao historica dessas diferentes formas do sujeito, em relagao
aos jogos de verdade.

- Mas umn sujeito louco, doente, delinquente - talvez mes-
mo o sujeito sexual - era um sujeito que era objeto de um
discurso tedrico, um sujeito, digamos, “passivo”, enquanto o
sujeito de que o senhor falava nos dois ditimos anos em seus
cursos no Collége de France é wm sujeito “ative”, politicamen-
te ativo, O culdado de si diz respeito a todos os problemas
da prdtica politica, do governo etc. Parece que hd no senhor
uma mudanca ndo de perspectiva, mas de problemdtica.

- Se é verdade, por exemplo, que a constituicdo do sujeito
louco pode ser efetivamente considerada como a consequéncia
de um sistema de coercéio — é o sujeito passivo -, o senhor sabe
muito bem que o sujeito louco ndo € wm sujeito nfo livre e que,
precisamente, o doente mental se constitui como sujeito louco
em relacdo e diante daquele que o declara louco. A histeria,
que foi tio importante na histéria da psiquiatria e no mundo
asilar do século XIX, parece ser a propria ilustracio da manei-
ra pela qual o sujeito se constitui como sujeito louco. E néo foi
absolutamente por acaso que os grandes fendmenos da histe-
ria foram observados precisamente onde havia wm maximo de
coercio para obrigar os individuos a se constituirem como lou-
cos. Por outro lado, e inversamente, eu diria que, se agora me
interesso de fato pela maneira com a qual o sujeito se constitul
de uma maneira ativa, através das praticas de si, essas prati-
cas ndo sdo, entretanto, alguma coisa que o proéprio individuo
invente. Sao esquemas que ele encontra em sua cultura € que
lhe sdo propostos, sugeridos, impostos por sua cultura, sua
sociedade e seu grupo social.

-~ Parece que haveria uma espécle de deficiéncia em sua
problemdtica, ou seja, a concepedo de uma resisténcia con-
tra o poder, e isso supde um sujeito muito ativo, muito cuida-
doso em relacéo a st mesmo e aos outros, portanto, politica e
filosoficamente capaz.
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—Isso nos leva ao problema do que entendo por poder. Qua-
se ndo emprego a palavra poder, e se algumas vezes o fago é
sempre para resumir a expressio que sempre utilizo: as rela-
¢oes de poder. Mas hé esquemas prontos: quando se fala de
poder, as pessoas pensam imediatamente em uma estrutura
politica, em um governo, em uma classe social dominante, no
senhor diante do escravo ete. Ndo é absolutamente o que pen-
so quando falo das relagbes de poder. Quero dizer que, nas
relagdes humanas, quaisquer que sejam elas — quer se trate de
comunicar verbalmente, como o fazemos agora, ou se trate
de relagbes amorosas, institucionais ou econémicas —, o po-
der estd sempre presente: quero dizer, a relacdo em que cada
um procura dirigir a conduta do outro. Sao, portanto, relagdes
que se podem encontrar em diferentes niveis, sob diferentes
formas; essas relagtes de poder sio mdveis, ou seja, podem
se modificar, ndo séo dadas de uma vez por todas. O fato, pot
exemplo, de eu ser mais velho e de que no inicio os senhores
tenham ficado intimidados, pode se inverter durante a conver-
$a, e serei eu quem podera ficar intimidado diante de alguém,
precisamente por ser ele mais jovem. Essas relaces de po-
der sdo, portanto, moveis, reversiveis e instaveis. Certamente
€ preciso enfatizar também que s6 é possivel haver relaces de
poder quando os sujeitos forem livres. Se um dos dois estiver
completamente 4 disposi¢ao do outro e se tornar sua coisa, um
objeto sobre o qual ele possa exercer wma violéncia infinita e
ilimitada, ndo haver4 relagbes de poder. Portanto, para que se
€xerca uma relagio de poder, € preciso que haja sempre, dos
dois lados, pelo menos uma certa forma de liberdade. Mesmo
quando a relacdo de poder é completamente desequilibrada,
quando verdadeiramente se pode dizer que um tem todo poder
sobre 0 outro, um poder $6 pode se exercer sobre o outro & me-
dida que ainda reste a esse tiltimo a possibilidade de se matar,
de pular pela janela ou de matar o outro. Isso significa que, nas
relagdes de poder, hd necessariamente possibilidade de resis-
téncia, pois se nao houvesse possibilidade de resisténcia — de
resisténcia violenta, de fuga, de subterfiigios, de estratégias que
Invertam a situacfo —, ndo haveria de forma alguma relacées
de poder. Sendo esta a forma geral, recuso-me a responder a
questdo que as vezes me propdem: “Ora, se o poder esta por
todo lado, entdo nao ha liberdade.” Respondo: se ha relacoes de
poder em todo o campo social, € porque ha liberdade por todo
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lado. Mas ha efetivamente estados de dominagfo. Em intrne-
ros casos, as relagoes de poder estio de tal forma fixadas que
sao perpetuamente dessimétricas e que a margem de liberdade
é extremamente Hmitada. Para tomar um exemplo, sem diivida
muito esquematico, na estrutura conjugal tradicional da socie-
dade dos séculos XVIII e XIX, ndo se pode dizer que 86 havia o
poder do homem; a mulher podia fazer uma porcao de coisas:
engané-lo, surrupiar-lhe o dinheiro, recusar-se sexualmente.
Ela se mantinha, entretanto, ern um estado de dominacio, ja
que tudo isso nédo passava finalmente de um certo ntmero de
astiicias que jamais chegavam a inverter a situacéo. Nesse caso
de dominacio - econdmica, social, institucional ou sexual -,
o problema é de fato saber onde vai se formar a resisiéncia.
Estard, por exemplo, em uma classe operaria que vai resistir a
dominacio politica — no sindicato, no partido — e de que forma
- a greve, a greve geral, a revohigao, a luta parlamentar? Em
tal situacéo de dominacio, é preciso responder a todas essas
questbes de uma maneira especifica, em fungéo do tipo € da
forma precisa de dominagio. Mas a afirmago: "Vocés veem
poder por tode lado; entdo ndo hé lugar para a liberdade”, me
parece totalmente inadequada. Ndo € possivel me atribuir a
ideia de que o poder é um sistema de dominagéo que controla
tudo e que nfo deixa nenhum espago para a liberdade.

- O senhor falava hd pouco do homem livre e do filésgfo
como duas modalidades diferentes do cuidado de si. O cui-
dado de si do filésofo teria uma certa especificidade e ndo se
confunde com o do homem livre.

- Eu diria que se trata de dois lugares diferentes no cuida-
do de si, mais do que de duas formas de cuidado de si; creio
que o cuidado é o mesmo em sua forma mas, em intensidade,
em grau de zelo por si mesmo - e, consequentemente, de zelo
também pelos outros —, o lugar do filésofo nao € o de qualquer
homem livre.

- Serd que a partir disso seria possivel pensar uma liga-
¢do _fundarmental entre filosofia e politica?

— Sim, com certeza. Acredito que as relagées entre filosofia e
politica sdo permanentes e fundamentais. Certamente, se con-
siderarmos a histéria do cuidado de si no pensamento grego,
a relacdo com a politica € evidente. E de uma forma, alias,
muito complexa: por um lado, vé-se, por exemplo, Socrates —
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tanto em Platdo, no Alcibiades,* quanto em Xenofonte, nas Mé-
morables® -, que interpela os jovens dizendo-lhes: “Nio, mas
entdo me diga, queres te tornar um homem politico, governar
a cidade, ocupar-te dos ouiros, mas tu nio te ocupaste de ti
mesmo, e, se ndo te ocupas de ti mesmo, serds um mau gover-
nante”; dentro dessa perspectiva, o cuidado de si aparece como
uma condi¢io pedagégica, ética ¢ também ontoldgica para a
constituicdo do bom governante. Constituir-se como sujeito
que governa implica que se tenha se constituido como sujei-
to que cuida de si. Mas, por outro lado, vemos Sécrates dizer
na Apologia:* “Eu interpelo todo mundo”, pois todo mundo
deve se ocupar de si mesmo; mas logo acrescenta:” “Fazendo
isso, presto o maior servigo A cidade e, em vez de me punir,
vocés deveriam me recompensar ainda mais do que vocés re-
compensam um vencedor dos jogos olimpicos.” Ha, portanto,
uma articulaco muito forte entre filosofia e politica, que se de-
~senvolvera a seguir, justamente quando o filésofo tiver nio so-
merte que cuidar da alma dos cidadéos, mas também daquela
do principe. O filésofo se torna o conselheiro, o pedagogo, o
diretor de consciéncia do principe.

~ Essa problemadtica do cuidado de si poderia ser o cerne
de um novo pensamento politico, de uma politica diferente
daquela que se conhece hoje em dia? '

— Confesso que néo avancei muito nesta direcéio e gostaria
muito de voltar justamente a problemas mais contemporane-
0s, para tentar verificar o que é possivel fazer com tudo isso
na problemadtica politica atual. Mas tenho a impressio de que,
no pensamento politico do século XIX - e talvez fosse preciso
retroceder mais ainda, a Rousseau e a Hobbes -, o sujeito po-
litico fol pensado essencialmente como sujeito de direito, quer
em termos naturalistas, quer em termos do direito positivo.
Em contrapartida, parece que a questio do sujeito ético é al-
guma coisa que nado tem muito espaco no pensamento politico
contemporéaneo. Enfim, nao gosto de responder a questbes que

4 Piatdo, Alcibiade, op. cit., 124b, p. 92, 127d-e, p. 99.

5 Xenofonte, Mémorables, livro 111, cap. VII, 9 (trad. E. Chambry}, Paris, Gar-
nier, col. “Classigues Garnier”, 1935, p, 412.

6 Platao, Apologie de Socrate, 30b (trad. M. Croiset), Paris, Les Belles Lettres,
“Collection des Universités de France”, 1925, p. 157.

7 Ibid., 36¢c-d, p. 1686.
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nao tenha examinado. Gostaria, entretanto, de poder- r_g:t'o_mar'_:_.' U

essas questdes que abordei através da cultura antiga. . oo

- Qual seria a relacdo entre a via da filosofia, gque leva ao. -
conthecimento de si, e a via da espiritualidade? SIS
- Entendo a espiritualidade ~ mas nio estou certo de que
esta seja uma definiclo que possa se manter por muito termpo
— como aquilo que se refere precisamente ac acesso do sujeito
a um certo modo de ser e &s {ransformacdes que o sujeito deve
operar em si mesmo para atingir esse modo. de ser. Acredi-
to que, na espiritualidade antiga, havia identidade ou quase,
entre essa espiritualidade ¢ a filosofia. Em todo caso, a pre-
ocupacho mais importante da filosofia girava em f:erno de si,
o conhecimento do mundo vindo depois e, na maior pafte do
tempo, como base para esse cuidado de si. Quaﬂndo se 1é Des-
cartes, é surpreendente encontrar nas Meditagbes exatamente
esse mesmo cuidado espiritual, para aceder a um modo Qe ser
no qual a dtvida ndo serd mais permitida e no qual enfim se
saber4:® mas, definindo dessa forma o modo de ser a0 qual a
filosofia d4 acesso, percebe-se que esse modo de ser € inteira-
menie definido pelo conhecimento, e € certamente como a‘(:f.:s—
s0 a0 sujeito que conhece ou aquele que qualiﬁcara‘ 0 sujel‘Fo
como tal que se definird a filosofia. Desse ponto de‘ vista, creio
que ela sobrepde as fungdes da espiritualidade ao ideal de um
fundamento da cientificidade. o
- Essa nogdo de cuidado de si, no sentido cldssico, deveria
ser atualizada contra esse pensamento moderno?
~ Absolutamente. De forma algurna fago isso para dizer: “In-
felizmente, esquecernos o cuidado de si; pois bem, o cuidado de
si é a chave de tudo.” Nada é mais estranho para mim do que
a ideia de que a filosofia se desviou em um dado momento_ e
esqueceu alguma coisa e que existe em algum lugar_ de sua his-
toria um principio, um fundamento que seria preciso redesco-
brir. Acredito que todas essas formas de andlise, quer assurnan
uma forma radical, dizendo que, desde o seu ponto de pqt1~
da, a filosofia foi esquecida, quer assumam uma forma multq
mais histérica, dizendo: “Veja, em tal filosofia, alguma coisa f(_n
esquecida”, ndo sdo muito interessantes, nio s¢ pode deduzir
delas muita coisa. O que, entretanto, nao significa que o contato

8 Descartes, Méditations sur lu philosophie premiére (1641}, in Qeuvres,
Paris, Gallimard, col. “Bibliothéque de la Pléiade”, 1952, p. 253-334.
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com esta ou aquela filosofia nao possa produzir alguma coisa,
mas seria preciso entio enfatizar que essa coisa é nova.

- Isso nos faz propor a questdo: por que se deveria atual-
mente ter acesso a verdade, no sentido politico, ou seja, no
sentido da estratégia politica contra os diversos pontos de
“bloqueio” do poder no sistema relacional?

— Este € efetivamente um problema: afinal, por que a verda-

de? Por que nos preocupamos com a verdade, alids, mais do
que conosco? E por que somente cuidamos de néds mesmos
através da preocupagio com a verdade? Penso que tocamos af
em uma questao fundamental € que é, eu diria, a questio do
Ocidente: o que fez com que toda a cultura ocidental passasse
a girar em torno dessa obrigacgéio de verdade, que assumiu v4-
rias formas diferentes? Sendo as coisas como sfo, nada péde
mostrar at€ o presente que seria possivel definir uma estraté-
gia fora dela. E certamente nesse campo da obrigacio de ver-
dade que € possivel se deslocar, de uma maneira ou de outra,
algumas vezes contra os efeitos de dominagso que podem estar
ligados &s estruturas de verdade ou as instituices encarrega-
das da verdade. Para dizer as coisas muito esquematicamen-
te, podemos encontrar numerosos exemplos: houve todo um
movimento dito “ecoldgico” - alids, muito antigo, e que nio
remonta apenas ao século XX ~ que manteve em um certo sen-
tido e frequentermente uma relacio de hostilidade com uma
ciéneia, ou em todo caso com uma tecnologia garantida em
termos de verdade. Mas, de fato, essa ecologia também falava
um discurso de verdade: era possivel fazer a critica em nome
de um conhecimento da natureza, do equilibrio dos processos
do ser vivo. Escapava-se entio de uma dominacio da verdade,
nao jogando um jogo totalmente estranho ao jogo da verdade,
mas jogando-o de outra forma ou jogando um outro jogo, uma
outra partida, outros trunfos no jogo da verdade. Acredito que
0 mesmo aconte¢a na ordem da politica, na qual era possivel
fazer a critica do politico - a partir, por exemplo, das conse-
quéncias do estado de dominagao dessa politica inconveniente
~, Mas 86 era possivel fazé-lo de outra forma jogando um cer-
to jogo de verdade, mostrando quais sao suas consequéncias,
mostrando que ha outras possibilidades racionais, ensinando
as pessoas o que elas ignoram sobre sua prépria situagdo, so-
bre suas condig¢ées de trabalho, sobre sua exploracao,
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- O senthor ndo acha que, a respeito da questdo dos jogos
de verdade e dos jogos de poder, se pode constatar na histé-
ria a presenca de uma modalidade particular desses jogos
de verdade, que teria um status particular em relagdo a to-
das as outras possibilidades de jogos de verdade e de poder
e que se caracterizaria por sua essencial abertura, sua opo-
sicdo a qualquer bloqueio do poder, ao poder, portarnto, no
sentido da dominacdo-submissdo?

- Sim, € claro. Mas, quando falo de relacdes de poder e de

jogos de verdade, ndo quero de forma alguma dizer que os jo-
gos de verdade ndo passem, tanto um quanto o outro, das rela-
¢hes de poder que quero mascarar - €sta serla uma caricatura
assustadora. Meu problema é, como ja disse, saber como os
jogos de verdade podem se situar e estar ligados a relacoes de
poder. Pode-se mostrar, por exemplo, que a medicalizagdo da
loucura, ou seja, a organizacdo de wm saber médico em torno
dos individuos designados como loucos, esteve ligada a toda
uma série de processos sociais, de ordem econdémica em um
dado momento, mas também a instituicbes e a praticas de po-
der. Esse fato ndo abala de forma alguma a validade cientifica
ou a eficécia terapéutica da psiquiatria: ele nfo a garante, mas
tampouco a anula. Que a matemadtica, por exemplo, esteja liga-
da - de wma maneira alids totahmente diferente da psiquiatria -
as estruturas de poder € também verdade, ndo fosse a maneira
como ela é ensinada, a maneira como o consenso da matemati-
ca se organiza, funciona em circuito fechado, tem seus valores,
determina o que € bem {verdade) ou mal (falso) na matematica
ete. Isso nao significa de forma alguma que a matematica seja
apenas um jogo de poder, mas que o jogo de verdade da mate-
matica esteja de wma certa maneira ligado, e sem que isso abale
de forma alguma sua validade, a jogos e a institui¢des de poder.
E claro que, em um certo ntimero de casos, as ligagdes sao tais
que € perfeitamente possivel fazer a histéria da matematica sem
levar isso emn conta, embora essa problematica seja sempre in-
teressante e os historiadores da matemadtica tenham comecado
a estudar a histéria de suas instituicbes. Enfim, é claro que
essa relacdo que € possivel haver entre as relagdes de poder e
os jogos de verdade na matematica é totalmente diferente da-
quela que é possivel haver na psiquiatria; de qualquer forma,
nao é possivel de forma alguma dizer que os jogos de verdade
nfo passem nada além de jogos de poder.
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- Esta questdo remete ao problema do sujeito, uma vez
que, nos jogos de verdade, trata-se de saber quem diz a ver-
dade, como a diz e por que a diz. Pois, no jogo de verdade,
pode-se jogar dizendo a verdade: hd um jogo, joga-se & vera
ou a verdade é um jogo.

— A palavra "jogo” pode induzir a erro: quando digo * ‘jogio”,
me refiro a um conjunto de regras de producio da verdade. Néo
wm jogo no sentido de imitar ou de representar...; € um con-
junto de procedimentos que conduzem a um certo resultado,
que pode ser considerado, em fun¢ao dos seus principios e das
suas regras de procedimento, vélido ou néo, ganho ou perda.

- Hd sempre o problema do “quemn”: trata-se de um grupo,
de um conjunto?

~ Pode ser um grupo, um individuo. Existe ai de fato um
problema. Pode-se observar, no que diz respeito a esses miil-
tiplos jogos de verdade, que aquilo que sempre caracterizou
nossa sociedade, desde a época grega, € o fato de nio haver
uma defini¢éo fechada e imperativa dos jogos de verdade que
seriam permitidos, excluindo-se todos os outros. Sempre ha
possibilidade, em determinado jogo de verdade, de descobrir
alguma coisa diferente e de mudar mais ou menos tal ou tal
regra, € mesmo eventualmente todo o conjunto do jogo de ver-
dade. Isso foi sem divida o que deu ao Ocidente, em relacéo
as outras sociedades, possibilidades de desenvolvimento que
nao se encontram em outros lugares. Quem diz a verdade? In-
dividuos que sao livres, que organizam um certo consenso e se
encontram inseridos em uma certa rede de praticas de poder €
de instituicdes coercitivas.

- A verdade ndo serd entdo uma construgdo?

~ Depende: hé jogos de verdade nos quais a verdade é uma
construcio e outros em que ela ndo o é. E possivel haver, por
exemplo, um jogo de verdade que consiste em descrever as coi-
sas dessa ou daquela maneira: aquele que faz uma descrigio
antropoldgica de uma sociedade nao faz uma construcio, mas
uma descrigdo — que tem por sua vez um certo nimero de re-
gras, historicamente mutantes, de forma que é possivel dizer,
até certo ponto, que se trata de uma construcio em relagdo a
uma outra descricio. Isso néo significa que nio se estd diante
de nada e que tudo € fruto da cabeca de alguém. A partir do
que se pode dizer, por exemplo, a respeito dessa transforma-
¢ao dos jogos de verdade, alguns concluem que se disse que
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nada existia — acharam que eu dizia que a loucura néo existia,
quando o problema era totalmente inverso: tratava-se de saber
come a loucura, nas diferentes definigdes que lhe foram dadas,
em um certo momento, pode ser integrada enm um campo ins-
titucional que a constituia como doenga mental, ocupando wm
certo lugar ao lado das outras doencas.

- Na realidade, hd tarmbém um problerna de comunica-
¢do no cerne do problema da verdade, o da transparéncia
das palavras do discurso. Aquele que tem a possibilidade de
Jormular verdades também tem um poder, o poder de poder
dizer a verdade e de expressd-la como quiser.

- Sim. No entanto, isso ndo significa que o que ele diz néo
seja verdade, como a maior parte das pessoas acredita: quando
as fazemos constatar que pode haver uma relacao entre a verda-
de e o poder, elas dizem: “Ah, bom! Entfio néo é a verdade!”

- Isso faz parte do problema da comunicagdo, pois, em
uma sociedade ern gque a comunicacdo possul um grau de
transparéncia muito elevado, os jogos de verdade talvez se-
Jam mais independentes das estruturas de poder.

- O senhor tocou em um problema importante; imagino que
o senhor tenha me dito isso pensando um pouco em Haber-
mas. Tenho muito nteresse no que faz Habermas, sei que ele
néo esta absolutamente de acordo com o que digo ~ concordo
um pouco mais com o que ele diz -, mas ha contudo alguma
coisa que sempre fol para mim um problema: quando ele da as
relacdes de comunicagio esse lugar tae importante e, sobretu-
do, wma fung¢fo que eu diria “utépica”. A ideia de que poderia
haver um tal estado de comunicagdo no qual os jogos de ver-

dade poderiam circular sem obsticulos, sem restrigdes e sem
efeitos coercitivos me parece da ordemn da utopia, Trata-se pre-
cisamente de ndo ver que as relacdes de poder ndo sao alguma
coisa ma em si mesmas, das quais seria necessdrio se libertar;
acredito que nio pode haver sociedade sem relagées de poder,
se elas forem entendidas como estratégias através das quais os
individuos tentam conduzir, determinar a conduta dos outros.
O problema néo €, portanto, tentar dissolvé-las na utopia de
uma cormunicacao perfeitamente transparente, mas se impo-
remn regras de direito, téenicas de gesto € também a moral, o
éthos, a préatica de si, que permitirdo, nesses jogos de poder,
jogar com o minimo possivel de dominacio.
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-~ O senhor estda muito distante de Sartre, que nos dizia:
“O poder é o mal.”

~ Sim, ¢ frequentemente me atribuiram essa ideia, que esta
muito distante do que penso. O poder ndo é o mal. O poder sio
jogos estratégicos. Sabe-se muito bem que o poder ndo € o mal!
Considerem, por exemplo, as relacfes sexuais ou amorosas:
exercer poder sobre o outro, em uma espécie de jogo estratégi-
co aberto, em que as coisas poderdo se inverter, néo € o mal;
isso faz parte do amor, da paixdo, do prazer sexual. Tomemos
também alguma coisa que foi objeto de criticas frequentemente
justificadas: a instituicdo pedagogica. Ndo vejo onde estd o mal
na pratica de alguém que, em um dado jogo de verdade, saben-
do mais do que um outro, lhe diz o que € preciso fazer, ensina-
ihe, transmite-lhe um saber, comunica-lhe técnicas; o proble-
ma é de preferéncia saber como serd possivel evitar nessas
praticas — nas quais o poder nio pode deixar de ser exercido e
nio € ruim em st mesmo — os efeitos de dominagho que fardo
com que um garoto seja submetideo a autoridade arbitraria e
intitil de um professor primdrio; um estudante, & tutela de um
professor autoritario etc. Acredito que € preciso colocar esse
problema em termos de regras de direito, de técnicas racionais
de governo e de éthos, de pratica de si e de liberdade.

- Poderiamuos entender o que o senhor acaba de dizer como
os critérios fundamentais do que o senhor chamou de uma
nova ética? Tratar-se-ia de tentar jogar com o minimo de do-
minacdo...

~- Acredito que este é efetivamente o ponto de articulagéo
entre a preocupagio ética e a luta politica pelo respeito dos
direitos, entre a reflexio critica contra as técnicas abusivas de
governo ¢ a investigagdo ética que permite instituir a liberdade
individual,

- Quancdo Sartre fala de poder como mal supremo, parece
Jazer alusdo a realidade do poder como dominagdo; prova-
velmente, o senhor concorda com Sartre.

~ Sim, acredito que todas essas nogdes tenham sido mal de-
finidas e que nao se saiba muito bem do que se fala. Fu mesmo
nio tenho certeza, quando comecei a me interessar por esse
problema do poder, de ter falado dele muito claramente nem de
ter empregado as palavras adequadas. Tenho, agora, uma visdo
muito mais clara de tudo isso; acho que € preciso distinguir
as relagbes de poder como jogos estratégicos entre liberdades
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- jogos estratégicos que fazem com que uns tentem determi-
nar a conduta dos outros, ao que os outros tentam responder
néo deixando sua conduta ser determinada ou determinando
em troca a conduta dos outros - e os estados de dominacio,
que sdo o que geralmente se chama de poder. E, entre os dois,
enire os jogos de poder e os estados de dominagio, temos as
tecnologias governamentais, dando a esse termo um sentido
muito ample - trata-se tanto da maneira com que se governa
sua mulher, seus filhos, quanto da maneira com que se dirige
uma instituicdo. A analise dessas técnicas € necesséria, porque
muito frequentemente é através desse tipo de técnicas que se
estabelecem e se mantém os estados de dominacio. Em minha
analise do poder, hé esses trés niveis: as relagdes estratégicas,
as técnicas de governo e os estados de dominacao.

- Em seu curso sobre a hermenéutica do sujeito se encon-
tra um trecho no qual o senhor diz que o tinico ponto original
e util de resisténcia ao poder politico estd na relagdo de si
consigo mesmo.

- Nao acredito que o inico ponto de resisténcia possivel ao
poder politico - entendido justamente como estado de domina-
¢ao - esteja na relacéo de si consigo mesmo. Digo que a gover-
nabilidade implica a relag¢éo de si consigo mesmo, o que signi-
fica justamente que, nessa nogéo de governabilidade, viso ao
conjunto das préaticas pelas quais € possivel constituir, definir,
organizar, instrumentalizar as estratégias que os individuos,
em sua liberdade, podem ter uns em relacio aos outros. Sio
individuos livres que tentam controlar, determinar, delimitar a
liberdade dos outros e, para fazé-lo, dispbem de certos instru-
mentos para governar os outros. Isso se fundamenta entdo na
liberdade, na relagéo de si consigo mesmo e na relagio com o
outro. Ao passo que, se vocé tenta analisar o poder néo a par-
tir da liberdade, das estratégias e da governabilidade, mas a
partir da instituiclo politica, s6 podera encarar o sujeito como
sujeito de direito. Temos um sujeito que era dotado de direitos
ou que ndo o era e que, pela instituicfo da sociedade politica,
recebeu ou perdeu direitos: através disso, somos remetidos a
uma concep¢ao juridica do sujeito. Em contrapartida, a nogao
de governabilidade permite, acredito, fazer valer a liberdade
do sujeito e a relagdo com 0s outros, ou seja, o que constitui a
propria matéria da ética.
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- O senhor pensa que a filosqgfia tem alguma coisa a dizer

sobre o porqué dessa tendéncia a querer determinar a con-
duta do outro? :
— Essa maneira de determinar a conduta dos outros assurni-

ra formas muito diferentes, suscitara apetites e desejos de in- -

tensidades muito variadas segundo as sociedades. Nao conhe-

¢o absolutamente antropologia, mas é possivel imaginar que |

hé sociedades nas quais a maneira com que se dirige a conduta
dos outros € tdo bem regulada antecipadamente que todos os
jogos sfo, de qualquer forma, realizados. Em compensacio,
em uma sociedade como a nossa - isso € muito evidente, por
exemplo, nas relacdes familiares, nas sexuais ou afetivas —, os
jogos podem ser extremamente numerosos e, consequente-
mente, o desejo de determinar a conduta dos outros é muito
maior. Entretanto, quanto mais as pessoas forem livres umas
e relacio as outras, maior serd o desejo tanto de umas como
de outras de determinar a conduta das outras. Quanto mais o
jogo € aberto, mais ele é atraente ¢ fascinante.

- O senhor pensa que a tarefa da filosofia é advertir dos
perigos do poder?

Essa tarefa sempre foi uma grande funcéo da filosofia. Em
sua vertente critica - entendo critica no sentido amplo - a fi-
losofia € justamente o que questiona todos os fendémenos de
dominagio em qualquer nivel e em qualquer forma com que
eles se apresentem - politica, econdmica, sexual, institucional.
Essa funcédo critica da filosofia decorre, até certo ponto, do
imperativo socratico: “Ocupa-te de ti mesmo”, ou seja: “Consti-
tua-te liviremente, pelo dominio de ti mesmao.”

1984

Uma Estética da Existéncia

“Uma estética da existénceia” {entrevista com A. Fontana}, Le monde, 15-16 de
jullio de 1984, p. Xi.

Esta entrevista, publicada iniciaimente com o titulo "Alle fontl del piacere”,
in Panorama, n. 945, de 28 de malo de 1984, foi de tal forma mutilada ¢
deformada que Alessandro Fontana teve que fazer um esclarecimento piblico.
Ele escreven entdo a M. Foucault dizendo que iria conserté-la integralmente.

-~ Sete anos se passaram desde A vontade de saber. Sei
qgue seus tiltimos livros the colocaram problemas e que o se-
nhor teve dificuldades. Gostaria que o senhor _falasse dessas
dificuldades e de sua viagem pelo mundo greco-romano gue
era, sendo desconhecido pelo senhor; pelo menos um potico
distante.

— As dificuldades provinham do préprio projeto, que pre-
tendia justamente evitd-las.

Tendo programado meu trabalho em varios volumes a par-
tir de um plano preparado de antemio, eu me disse que havia
chegado o momento em que poderia escrevé-los sem dificulda-
de. e desenvolver simplesmente o gue tinha em mente, confir-
mando-o pelo trabalho de pesquisa empirica.

Morri de tédio escrevendo esses livros: eles se pareciam de-
mais com o0s precedentes. Para alguns, escrever um livro sem-
pre implica correr algum risco. Por exemplo, nao conseguir
escrevé-lo. Quando se sabe de antemfo onde se quer chegar,
falta uma dimensfo da experiéncia, a que consiste precisamen-
te em escrever um livro correndo o risco de nédo chegar ao fim.
Tentei assim mudar o projeto geral: ao invés de estudar a sexu-
alidade nos confins do saber e do poder, tentei pesquisar mais
para tras como havia se constituido, para o proprio sujeito,
a experiéncia de sua sexualidade como desejo. Para destacar
essa problematica, fui levado a estudar mais pormenorizada-
mente textos muito antigos, latinos e gregos, que me exigiram




