1984

A Etica do Cuidado de Si como Pratica da
Liberdade

“A ética do cuidado de si como prética da liberdade” (entrevista com H. Bec-
ker, R. Fornet-Betancourt, A. Gomez-Miller, em 20 de janeiro de 1984), Con-
cordia. Revista internacional de filosofia, n® 6, julho-dezembro de 1984,
ps. 99-116.

— Gostariamos inicialmente de saber qual é atualmente o ob-
jeto do seu pensamento. Acompanhamos os seus ultimos de-
senvolvimentos, principalmente os seus cursos no Collége de
France em 1981-1982 sobre a hermenéutica do sujeito, e que-
riamos saber se o seu procedimento filoséfico atual € sempre
determinado pelo pdlo subjetividade e verdade.

- Esse sempre foi, na realidade, o meu problema, embora
eu tenha formulado o plano dessa reflexdo de uma maneira
um pouco diferente. Procurei saber como o sujeito humano
entrava nos jogos de verdade, tivessem estes a forma de uma
ciéncia ou se referissem a um modelo cientifico, ou fossem
como os encontrados nas instituicoes ou nas praticas de con-
trole. Este é o tema do meu trabalho As palavras e as coisas,
no qual procurei verificar de que modo, nos discursos cientifi-
cos, o sujeito humano vai se definir como individuo falante,
vivo, trabalhador. Nos cursos do Collége de France enfatizei
essa problematica de maneira geral.

— Néo ha um salto entre a sua problematica anterior e a da
subjetividade /verdade, principalmente a partir do conceito de
“cuidado de si”?

- O problema das relagoes entre o sujeito e os jogos de ver-
dade havia sido até entao examinado por mim a partir seja de
praticas coercitivas — como no caso da psiquiatria e do siste-
ma penitenciario —, seja nas formas de jogos tedricos ou cienti-
ficos — como a analise das riquezas, da linguagem e do ser
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vivo. Ora, em meus cursos no Collége de France, procurei con-
sidera-lo através do que se pode chamar de uma pratica de si,
que €, acredito, um fenéomeno bastante importante em nossas
sociedades desde a era greco-romana, embora nao tenha sido
muito estudado. Essas praticas de si tiveram, nas civiliza¢oes
grega e romana, uma importancia e, sobretudo, uma autono-
mia muito maiores do que tiveram a seguir, quando foram até
certo ponto investidas pelas instituicoes religiosas, pedagogi-
cas ou do tipo médico e psiquiatrico.

— Ha entao agora uma espécie de deslocamento: esses _jogos
de verdade ndo se referem mais a uma pratica coercitiva, mas a
uma pratica de autoformacado do sujeito.

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

—Um trabalho de si sobre si mesmo que pode ser compreendi-
do como uma certa liberagdo, como um processo de liberacéo?

- Sobre isso, eu seria um pouco mais prudente. Sempre
desconfiei um pouco do tema geral da liberagao uma vez que,
se nao o tratarmos com um certo numero de precaucoes e
dentro de certos limites, corre-se o risco de remeter a idéia de
que existe uma natureza ou uma esséncia humana que, apés
um certo numero de processos histéricos, econdémicos e so-
ciais, foi mascarada, alienada ou aprisionada em mecanis-
mos, e por mecanismos de repressao. Segundo essa hipotese,
basta romper esses ferrolhos repressivos para que o homem
se reconcilie consigo mesmo, reencontre sua natureza ou re-
tome contato com sua origem e restaure uma relaciao plena e
positiva consigo mesmo. Creio que este € um tema que nao
pode ser aceito dessa forma, sem exame. Nao quero dizer que
a liberagdo ou que essa ou aquela forma de liberacao nao exis-
tam: quando um povo colonizado procura se liberar do seu co-
lonizador, essa € certamente uma pratica de liberaciao, no
sentido estrito. Mas € sabido, nesse caso alias preciso, que
cssa pratica de liberacao nao basta para definir as praticas de
liberdade que serao em seguida necessarias para que esse
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povo, essa sociedade e esses individuos possam definir para
eles mesmos formas aceitaveis e satisfatérias da sua existén-
cia ou da sociedade politica. E por isso que insisto sobretudo
nas praticas de liberdade, mais do que nos processos de libe-
racao, que mais uma vez tém seu lugar, mas que nao me pare-
cem poder, por eles proprios, definir todas as formas praticas
de liberdade. Trata-se entao do problema com o qual me de-
frontei muito precisamente a respeito da sexualidade: sera
que isso corresponde a dizer “liberemos nossa sexualidade”?
O problema nao seria antes tentar definir as praticas de liber-
dade através das quais seria possivel definir o prazer sexual,
as relagoes eroticas, amorosas e passionais com os outros? O
problema ético da defini¢do das préaticas de liberdade €, para
mim, muito mais importante do que o da afirmac¢ao, um pouco
repetitiva, de que € preciso liberar a sexualidade ou o desejo.

— O exercicio das praticas de liberdade ndao exige um certo
grau de liberacao?

- Sim, certamente. E preciso introduzir nele a nocao de
dominacao. As analises que procuro fazer incidem essencial-
mente sobre as relacoes de poder. Considero isso como algu-
ma coisa diferente dos estados de dominac¢io. As relacoes de
poder tém uma extensao consideravelmente grande nas rela-
¢oes humanas. Ora, isso nao significa que o poder politico es-
teja em toda parte, mas que, nas relagdes humanas, ha todo
um conjunto de relacoes de poder que podem ser exercidas
entre individuos, no seio de uma familia, em uma relacao pe-
dagogica, no corpo politico. Essa analise das relagoes de poder
constitui um campo extremamente complexo; ela as vezes en-
contra o que se pode chamar de fatos, ou estados de domina-
¢ao, nos quais as relagoes de poder, em vez de serem moveis 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 relacoes de poder, a torna-las imoveis e fixas e a impedir
qualquer reversibilidade do movimento - por instrumentos
que tanto podem ser econdémicos quanto politicos ou militares
-, estamos diante do que se pode chamar de um estado de do-
minacéo. E logico que, em tal estado, as praticas de liberdade
nao existem, existem apenas unilateralmente ou sao extrema-
mente restritas e limitadas. Concordo, portanto, com o senhor
que a liberacao € as vezes a condicao politica ou histérica para
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uma pratica de liberdade. Se tomarmos o exemplo da sexuali-
dade, € verdade que foi necessario um certo nimero de libera-
coes em relacdo ao poder do macho, que foi preciso se liberar
de uma moral opressiva relativa tanto a heterossexualidade
quanto a homossexualidade; mas essa liberacao nio faz sur-
gir o ser feliz e pleno de uma sexualidade na qual o sujeito
tivesse atingido uma relacao completa e satisfatoria. A libera-
¢ao abre um campo para novas relacoes de poder, que devem
ser controladas por praticas de liberdade.

— A prépria liberagé@o néao poderia ser um modo ou uma for-
ma de pratica de liberdade?

- Sim, em um certo numero de casos. Ha casos em que a li-
beracao e a luta pela libertacao sao de fato indispensaveis
para a pratica da liberdade. Quanto a sexualidade, por exem-
plo—- e eu o digo sem polémica, porque nio 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 liberagao. Para dizer as coisas um pouco esquemati-
camente, haveria desejo, pulsao, interdi¢do, repressao, inte-
riorizacao e o problema seria resolvido rompendo com essas
interdigoes, ou seja, liberando-se delas. E sobre isso acredito
que se esquece totalmente - e sei que caricaturo aqui posicoes
muito mais interessantes e sutis de numerosos autores — o
problema ético que é o da pratica da liberdade: como se pode
praticar a liberdade? Na ordem da sexualidade, é evidente
que, liberando seu desejo, se sabera como se conduzir etica-
mente nas relacoes de prazer com os outros.

- O senhor disse que é preciso praticar a liberdade eti-
camente...

— Sim, pois o que € a ética senao 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?

—Aliberdade € a condicao ontoldgica da ética. Mas a ética é
a forma refletida assumida pela liberdade.

— A ética € o que se realiza na busca ou no cuidado de si?

- O cuidado de si constituiu, no mundo greco-romano, o
modo pelo qual a liberdade individual - ou a liberdade civica,
ate certo ponto - foi pensada como ética. Se se considerar toda
uma série de textos desde os primeiros didlogos platonicos até
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os grandes textos do estoicismo tardio — Epicteto, Marco Auré-
lio... —, 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 momento - e € muito dificil saber quando isso aconteceu -,
o cuidado de si se tornou alguma coisa um tanto suspeita.
Ocupar-se de si foi, a partir de um certo momento, denuncia-
do de boa vontade como uma forma de amor a si mesmo, uma
forma de egoismo ou de interesse individual em contradicio
com o interesse que € necessario ter em relagao aos outros
ou com o necessario sacrificio de si mesmo. Tudo isso ocorreu
durante o cristianismo, mas nao diria que foi pura e simples-
mente fruto do cristianismo. A questao é muito mais comple-
Xa, pois no cristianismo buscar sua salvacao € também uma
maneira de cuidar de si. Mas a salvacao no cristianismo é rea-
lizada através da renuncia a si mesmo. Ha um paradoxo no
cuidado de si no cristianismo, mas este € um outro problema.
Para voltar a questao da qual o senhor falava, acredito que,
nos gregos e romanos - sobretudo nos gregos —, para se con-
duzir bem, para praticar adequadamente a liberdade, era ne-
cessario se ocupar de si mesmo, cuidar de si, a0 mesmo tempo
para se conhecer - eis o aspecto familiar do gnéthi seauton - e
para se formar, superar-se a si mesmo, para dominar em si os
apetites que poderiam arrebata-lo. Para os gregos a liberdade
individual era alguma coisa muito importante — contraria-
mente ao que diz o lugar-comum, mais ou menos derivado de
Hegel, segundo o qual a liberdade do individuo nao teria ne-
nhuma importancia diante da bela totalidade da cidade: nao
ser escravo (de uma outra cidade, daqueles que o cercam, da-
queles que o governam, de suas proprias paixdes) era um
tema absolutamente fundamental; a preocupacao com a liber-
dade foi um problema essencial, permanente, durante os oito
grandes séculos da cultura antiga. Nela temos toda uma ética
que girou em torno do cuidado de si e que confere a ética anti-
ga sua forma tao particular. Nao digo que a ética seja o cuida-
do de si, mas que, na Antigtiidade, a ética como pratica racional
da liberdade girou em torno desse imperativo fundamental:
“cuida-te de ti mesmo”.

— Imperativo que implica a assimilacdo dos logoi, das ver-
dades.
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- Certamente. Nao € possivel cuidar de si sem se conhecer.
O cuidado de si € certamente o conhecimento de si — este € o
lado socratico-platonico -, mas é também o conhecimento de
um certo numero de regras de conduta ou de principios que
sao simultaneamente verdades e prescricoes. Cuidar de si é se
munir dessas verdades: nesse caso a ética se liga ao jogo da
verdade.

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

— Na corrente platonica, pelo menos de acordo com o final
do Alcibiades,' o problema para o sujeito ou para a alma indi-
vidual € voltar os olhos para ela mesma, para se reconhecer
naquilo que ela €, e, reconhecendo-se naquilo que ela é, lem-
brar-se das verdades com as quais tem afinidade e que ela
pode contemplar; em contrapartida, na corrente que pode ser
chamada, globalmente, de estéica, o problema é aprender atra-
ves do ensino de um certo numero de verdades, de doutrinas,
as primeiras constituindo os principios fundamentais e as ou-
tras, regras de conduta. Trata-se de fazer com que esses prin-
cipios digam em cada situagdo e de qualquer forma
espontaneamente como vocés devem se conduzir. Encontra-
mos aqui uma metafora, que nao vem dos estéicos, mas de
Plutarco, que diz: “é preciso que vocés tenham aprendido os
principios de uma maneira tao constante que, quando os seus
desejos, apetites, temores vierem a se revelar como caes que
rosnam, o logos falara como a voz do mestre que, com um s6
grito, faz calar os caes”.? Esta é a idéia de um logos que funcio-
naria de qualquer forma sem que vocé nada tivesse feito; vocé
(cra se tornado o logos ou o logos tera se tornado voceé.

— Gostariamos de voltar a questdo das relacées entre a liber-
dade e a ética. Quando o senhor diz que a ética é a parte racio-
nal da liberdade, isso significa que a liberdade pode tomar

I Platao, Alcibiade, 133 a-d (trad. M. Croiset), Paris, Les Belles Lettres, “Col-
lection des Universités de France”, 1925, ps. 109-110.

2. Alusdo ao trecho de Plutarco De la tranquilité de I'ame, 465¢ (trad. J. Du-
mortler e J. Defradas), in Oeuvres morales, Paris, Les Belles Lettres, “Col-
lection des Universités de France”, 1975, t. VII, 12 parte, p. 99.
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consciéncia de si mesma como pratica ética? Sera ela de inicio e
sempre liberdade por assim dizer moralizada, ou sera preciso
um trabalho sobre si mesmo para descobrir essa dimensao éti-
ca da liberdade?

- Os gregos problematizavam efetivamente sua liberdade e
a liberdade do individuo, como um problema ético. Mas ético
no sentido de que os gregos podiam entendé-lo: o éthos era a
maneira de ser e a maneira de se conduzir. Era um modo de
ser do sujeito e uma certa maneira de fazer, visivel para os ou-
tros. O éthos de alguém se traduz pelos seus habitos, por seu
porte, por sua maneira de caminhar, pela calma com que res-
ponde a todos os acontecimentos etc. Esta é para eles a forma
concreta da liberdade; assim eles problematizavam sua liber-
dade. O homem que tem um belo éthos, que pode ser admira-
do e citado como exemplo, € alguém que pratica a liberdade de
uma certa maneira. Nao acredito que haja necessidade de
uma conversao para que a liberdade seja pensada como éthos;
ela é imediatamente problematizada como éthos. Mas, para
que essa pratica da liberdade tome forma em um éthos que
seja bom, belo, honroso, respeitavel, memoravel e que possa
servir de exemplo, € preciso todo um trabalho de si sobre si
mesmo.

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

—Ja que, para os gregos, liberdade significa nao-escravidao
-0 que é, de qualquer forma, uma definicao de liberdade bas-
tante diferente da nossa —, considero que o problema ja € intei-
ramente politico. Ele € politico uma vez que a nao-escravidao
em relacao aos outros é uma condicio: um escravo nao tem
ética. A liberdade é, portanto, em si mesma politica. Além dis-
so, ela também tem um modelo politico, uma vez que ser livre
significa nao ser escravo de si mesmo nem dos seus apetites, o
que implica estabelecer consigo mesmo uma certa relacao 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 cuidado de si também é
sempre ético, ético em si mesmo.

— Para os gregos, nao € por ser cuidado dos outros que ele é
ético. O cuidado de si € ético em si mesmo; porém implica rela-
coes complexas com 0s outros, uma vez que esse éthos da li-
berdade é também uma maneira de cuidar dos outros; por
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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 relacao com os outros, ja que o cuidado de si
permite ocupar na cidade, na comunidade ou nas relagoes in-
terindividuais o lugar conveniente — seja para exercer uma
magistratura ou para manter relacdoes de amizade. Além dis-
s0, o cuidado de si implica também a relacio com um outro,
uma vez que, para cuidar bem de si, € preciso ouvir as licoes
de um mestre. Precisa-se de um guia, de um conselheiro, de
um amigo, de alguém que lhe diga a verdade. Assim, o proble-
ma das relagoes com os outros esta presente ao longo desse
desenvolvimento do cuidado de si.

- O cuidado de si visa sempre ao bem dos outros: visa a ad-
ministrar bem o espaco de poder presente em qualquer relacao,
ou seja, administra-lo no sentido da ndo-dominacao. Qual pode
Ser, nesse contexto, o papel do filésofo, daquele que cuida do
cuidado dos outros?

- Tomemos o exemplo de Socrates: € precisamente ele
quem interpela as pessoas na rua, os jovens no ginasio, per-
guntando: “Tu de ocupas de ti?” O deus o encarregou disso, é
sua missao, 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 posicao particular do fi-
losofo. 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 mes-
mo, capaz de se conduzir adequadamente em relacao aos
outros e para os outros. Uma cidade na qual todo mundo cui-
dasse de si adequadamente funcionaria bem e encontraria
nisso o principio ético de sua permanéncia. Mas nao creio que
se possa dizer que o homem grego que cuida de si deva inicial-
mente cuidar dos outros. Esse tema s6 intervira, 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 relagao consigo mesmo &
ontologicamente primaria.

- Sera que esse cuidado de si, que possui um sentido ético
positivo, poderia ser compreendido como uma espécie de con-
versao do poder?
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- Uma conversio, sim. E efetivamente uma maneira de
controla-lo e limita-lo. Pois se é verdade que a escravidao € o
grande risco contra o qual se opde a liberdade grega, ha tam-
bém um outro perigo que, a primeira vista, parece ser o inver-
so da escravidao: o abuso de poder. No abuso de poder, o
exercicio legitimo do seu poder € ultrapassado e se impdem
aos outros sua fantasia, seus apetites, seus desejos. Encon-
tramos ai a imagem do tirano ou simplesmente a do homem
poderoso e rico, que se aproveita desse poder e de sua riqueza
para abusar dos outros, para lhes impor um poder indevido.
Percebemos, porém — em todo caso, é o que dizem os filosofos
gregos —, que esse homem € na realidade escravo dos seus
apetites. E o bom soberano € precisamente aquele que exerce
seu poder adequadamente, ou seja, exercendo ao mesmo tem-
po seu poder sobre si mesmo. E o poder sobre si que vai regu-
lar o poder sobre os outros.

- O cuidado de si, separado do cuidado dos outros, néo corre
o risco de “se absolutizar’? Essa absolutizacdo do cuidado de
si n@o poderia se tornar uma forma de exercicio de poder sobre
0s outros, no sentido da dominacao do outro?

— Nao, porque o risco de dominar os outros e de exercer so-
bre eles um poder tiranico decorre precisamente do fato de
nao 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 um oikos, se vocé sabe quais sao as coi-
sas das quais deve duvidar e aquelas das quais nao deve duvi-
dar, se sabe o que € conveniente esperar € quais sao as coisas,
pelo contrario, que devem ser para vocé completamente indi-
ferentes, se sabe, enfim, que nao deve ter medo da morte, pois
bem, vocé nao pode a partir deste momento abusar do seu po-
der sobre os outros. Nao ha, portanto, perigo. Essa idéia apa-
recera 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
assumira inicialmente a forma da renuncia a si mesmo. Isso
se encontra de uma maneira bastante clara no Traité de la vir-
ginité de Gregorio de Nisa, no qual se vé a nocao de cuidado de
si, a epimeleia heautou, basicamente definida como a renun-
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cia a todas as ligacoes terrestres; renuncia a tudo o que pode
ser amor de si, apego ao si mesmo terrestre.” Mas acredito
que, no pensamento grego e 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.

- Trata-se, entao, de um cuidado de si que, pensando em si
mesmo, pensa no outro?

- Sim, certamente. Aquele que cuida de si, a ponto de saber
exatamente quais sido os seus deveres como chefe da casa,
€COmo esposo ou como pai, descobrira que mantém com sua
mulher e seus filhos a relacao necessaria.

— Mas a condicao humana, no sentido da finitude, néo de-
sempenha quanto a isso um papel muito importante? O senhor
Jalou da morte: se vocé tem medo da morte, néo pode abusar do
seu poder sobre os outros. Creio que esse problema da finitude
¢ muito importante; o medo da morte, da finitude, de ser vulne-
ravel esta no cerne do cuidado de si.

- Certamente. E ai que o cristianismo, ao introduzir a sal-
vagao como salvacdo depois da morte, vai desequilibrar ou,
em todo caso, perturbar toda essa tematica do cuidado de si.
“mbora, lembro mais uma vez, buscar sua salvacao significa
certamente cuidar de si. Porém, a condicao para realizar sua
salvacao sera precisamente a renuncia. Nos gregos e roma-
nos, pelo contrario, a partir do fato de que se cuida de si em
sua propria vida e de que a reputacao que se vai deixar é o
unico além com o qual € possivel se preocupar, o cuidado de si
podera entao estar inteiramente centrado em si mesmo, na-
(Juilo que se faz, no lugar que se ocupa entre os outros; ele po-
dera estar totalmente centrado na aceitacdo da morte — o que
licara muito evidente no estoicismo tardio — e mesmo, até cer-
(o ponto, podera se tornar quase um desejo de morte. Ele po-
(lera ser, ao mesmo tempo, senao um cuidado dos outros, pelo
menos um cuidado de si benéfico para os outros. E interes-
sante verificar, em Séneca, por exemplo, a importancia do

3. Gregorio de Nisa, Traité de la virginité, cap. XIII: “Le soin de soi-méme com-
mence avec l'affranchissement du mariage”, 303¢-305c (trad. M. Aubineau),
I"arts, Ed. du Cerf, col. “Sources Chrétiennes”, n? 119, 1966, ps. 423-431.
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tema: apressamo-nos em envelhecer, precipitamo-nos para o
final, que nos permitira nos reunirmos conosco mesmos. Essa
espécie de momento que precede a morte, em que nada mais
pode acontecer, € diferente do desejo de morte que sera nova-
mente encontrado nos cristdaos, que esperam a salvacao 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 um outro tema. Em seus cur-
sos no College de France, o senhor havia falado das relacées
entre poder e saber; agora o senhor fala das relacées entre su-
jeito e verdade. Ha uma complementaridade entre os dois pa-
res de nocées, poder/saber e sujeito/verdade?

- Meu problema sempre foi, como dizia no inicio, o das rela-
coes 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 ap6és um certo niumero de pro-
cessos, como uma doenca decorrente de uma certa medicina?
Como o sujeito louco foi situado nesse jogo de verdade defini-
do por um saber ou por um modelo médico? E fazendo essa
analise me dei conta de que, contrariamente ao que era um
tanto habitual naquela época - por volta do inicio dos anos 60
-, nao se podia certamente dar conta daquele fenéomeno sim-
plesmente falando da ideologia. Havia, de fato, praticas -
basicamente essa grande pratica da internacao desenvolvida
desde o inicio do século XVII e que foi a condi¢ao para a inser-
cao do sujeito louco nesse tipo de jogo de verdade — que me re-
metiam ao problema das instituicoes de poder, muito mais do
que ao problema da ideologia. Assim, fui levado a colocar o
problema saber/poder, que € para mim nao o problema fun-
damental, mas um instrumento que permite analisar, da ma-
neira que me parece mais exata, o problema das relacoes
entre sujeito e jogos de verdade.

- Mas o senhor sempre nos “impediu” de falar sobre o sujeito
em geral.

- Nao, eu nao “impedi”. Talvez tenha feito formulacoes ina-
dequadas. O que eu recusei foi precisamente que se fizesse
previamente uma teoria do sujeito - como seria possivel fazer,
por exemplo, na fenomenologia ou no existencialismo -, e que,
a partir desta, se colocasse a questdo de saber como, por
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exemplo, tal forma de conhecimento era possivel. Procurei
mostrar como o proprio sujeito se constituia, nessa ou naque-
la forma determinada, como sujeito louco ou sdo, como sujeito
delinqiiente ou nao, através de um certo numero de praticas,
que eram os jogos de verdade, praticas de poder etc. Era certa-
mente necessario que eu recusasse uma certa teoria a priori
do sujeito para poder fazer essa analise das relagoes possivel-
mente existentes entre a constituicao do sujeito ou das dife-
rentes formas de sujeito e os jogos de verdade, as praticas de
poder etc.

- Isso significa que o sujeito nao é uma substancia....

- Nao é uma substancia. E uma forma, e essa forma nem
sempre €, sobretudo, idéntica a si mesma. Vocé nao tem con-
sigo proprio o mesmo tipo de relacdes quando vocé se consti-
tui como sujeito politico que vai votar ou toma a palavra em
uma assembléia, ou quando vocé busca realizar o seu desejo
em uma relacao sexual. Ha, indubitavelmente, relacoes e in-
terferéncias 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
relacao diferentes. E o que me interessa €, precisamente, a
constituicao historica dessas diferentes formas do sujeito, em
relacao aos jogos de verdade. -

— Mas um sujeito louco, doente, delingiiente — talvez mesmo
0 sujeito sexual — era um sujeito que era objeto de um discurso
tedrico, um sujeito, digamos, “passivo”, enquarnto o sujeito de
que o senhor falava nos dois tltimos anos em seus cursos no
Collége de France é um sujeito “ativo”, politicamente ativo. O
cuidado de si diz respeito a todos os problemas da prdtica poli-
tica, do governo etc. Parece que ha no senhor uma mudanca
nao de perspectiva, mas de problematica.

- Se € verdade, por exemplo, que a constitui¢ao do sujeito
louco pode ser efetivamente considerada como a conseqiién-
cia de um sistema de coercao — € o sujeito passivo —, o senhor
sabe muito bem que o sujeito louco nao é um sujeito nao livre
¢ que, precisamente, o doente mental se constitui como sujei-
to louco em relacao e diante daquele que o declara louco. A
histeria, que foi tao importante na histéria da psiquiatria e no
mundo asilar do século XIX, parece ser a prépria ilustracao da
maneira pela qual o sujeito se constitui como sujeito louco. E
nao foi absolutamente por acaso que os grandes fendomenos
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da histeria foram observados precisamente onde havia um
maximo de coergao para obrigar os individuos a se constitui-
rem como loucos. Por outro lado, e inversamente, eu diria que,
se agora me interesso de fato pela maneira com a qual o su-
jeito se constitui de uma maneira ativa, através das praticas
de si, essas praticas nao sao, entretanto, alguma coisa que o
proprio individuo invente. Sao esquemas que ele encontra em
sua cultura e que lhe sao propostos, sugeridos, impostos
por sua cultura, sua sociedade e seu grupo social.

— Parece que haveria uma espécie de deficiéncia em sua pro-
blematica, ou seja, a concepg¢dao de uma resisténcia contra o po-
der, e isso supée um sujeito muito ativo, muito cuidadoso em
relacdo a si mesmo e aos outros, portanto, politica e filosofica-
mente capaz.

—Isso nos leva ao problema do que entendo por poder. Qua-
se nao emprego a palavra poder, e se algumas vezes o fago €
sempre para resumir a expressao que sempre utilizo: as rela-
coes de poder. Mas ha 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 etc. Nao € absolutamente o que pen-
so quando falo das relagoes de poder. Quero dizer que, nas
relagcdes humanas, quaisquer que sejam elas — quer se trate
de comunicar verbalmente, como o fazemos agora, ou se tra-
te de relagoes amorosas, institucionais ou econémicas —, o po-
der esta sempre presente: quero dizer, a relacao em que cada
um procura dirigir a conduta do outro. Sao, portanto, relagoes
que se podem encontrar em diferentes niveis, sob diferentes
formas; essas relacoes de poder sao méveis, ou seja, podem se
modificar, nao sao dadas de uma vez por todas. O fato, por
exemplo, de eu ser mais velho e de que no inicio os senhores
tenham ficado intimidados, pode se inverter durante a conver-
sa, e serei eu quem podera ficar intimidado diante de alguém,
precisamente por ser ele mais jovem. Essas relagoes de poder
sao, portanto, moveis, reversiveis e instaveis. Certamente €
preciso enfatizar também que s6 € possivel haver relacoes de
poder quando os sujeitos forem livres. Se um dos dois estiver
completamente a disposicdao do outro e se tornar sua coisa,
um objeto sobre o qual ele possa exercer uma violéncia infini-
ta e ilimitada, nao havera relacoes de poder. Portanto, para
que se exerca uma relacao de poder, € preciso que haja sem-
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pre, dos dois lados, pelo menos uma certa forma de liberdade.
Mesmo quando a relacao de poder € completamente desequili-
brada, quando verdadeiramente se pode dizer que um tem
todo poder sobre o outro, um poder s6 pode se exercer sobre o
outro a medida que ainda reste a esse ultimo a possibilidade
de se matar, de pular pela janela ou de matar o outro. Isso sig-
nifica que, nas relacoes de poder, ha necessariamente possi-
bilidade de resisténcia, pois se ndao houvesse possibilidade de
resisténcia - de resisténcia violenta, de fuga, de subterfugios,
de estratégias que invertam a situagao —, nao haveria de forma
alguma relacoes de poder. Sendo esta a forma geral, recu-
so-me a responder a questao que as vezes me propdem: “Ora,
se o poder esta por todo lado, entao nao ha liberdade.” Res-
pondo: se ha relacoes de poder em todo o campo social, € por-
que ha liberdade por todo lado. Mas ha efetivamente estados
de dominacao. Em iniimeros casos, as relagoes de poder estao
de tal forma fixadas que sao perpetuamente dessimétricas e
que a margem de liberdade é extremamente limitada. Para to-
mar um exemplo, sem duvida muito esquematico, na estrutu-
ra conjugal tradicional da sociedade dos séculos XVIII e XIX,
nao se pode dizer que sé havia o poder do homem; a mulher
podia fazer uma porc¢ao de coisas: engana-lo, surrupiar-lhe o
dinheiro, recusar-se sexualmente. Ela se mantinha, entretan-
lo, em um estado de dominacao, ja que tudo isso nao passava
finalmente de um certo numero de astucias que jamais chega-
vam a inverter a situacao. Nesse caso de dominacao — econo-
mica, social, institucional ou sexual —, o problema é de fato
saber onde vai se formar a resisténcia. Estara, por exemplo,
cm uma classe operaria que vai resistir 2 dominacgao politica -
no sindicato, no partido — e de que forma — a greve, a greve ge-
ral, a revolucao, a luta parlamentar? Em tal situacao de domi-
nacgao, € preciso responder a todas essas questoes de uma
maneira especifica, em funcao do tipo e da forma precisa de
dominacdo. Mas a afirmacgao: “Vocés véem poder por todo
lado; entdo nao ha lugar para a liberdade”, me parece total-
mente inadequada. Nao € possivel me atribuir a idéia de que o
poder € um sistema de dominag¢ao que controla tudo e que nao
decixa nenhum espago para a liberdade.

- O senhor falava ha pouco do homem livre e do filésofo como
duas modalidades diferentes do cuidado de si. O cuidado de si
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do filésofo teria uma certa especificidade e nao 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 € o mesmo em sua forma mas, em intensidade,
em grau de zelo por si mesmo — e, conseqiientemente, de zelo
também pelos outros —, o lugar do filésofo nao é o de qualquer
homem livre.

- Sera que a partir disso seria possivel pensar uma ligacéo
_fundamental entre filosofia e politica?

- Sim, com certeza. Acredito que as relagoes entre filosofia
e politica sao permanentes e fundamentais. Certamente, se
considerarmos a histéria do cuidado de si no pensamento gre-
g0, a relacao com a politica € evidente. E de uma forma, alias,
muito complexa: por um lado, ve se, por exemplo, Socrates —
tanto em Platao no Alcibiades,* quanto em Xenofonte, nas
Mémorables® -, que interpela os jovens dizendo-lhes: “Nao,
mas entao me diga, queres te tornar um homem politico,
governar a cidade, ocupar-te dos outros, mas tu nao te ocu-
paste de ti mesmo, € se nao te ocupas de ti mesmo, seras um
mau governante”; dentro dessa perspectiva, o cuidado de si apa-
rece como uma condicao pedagogica, ética e também ontologi-
ca para a constituicao do bom governante. Constituir-se como
sujeito que governa implica que se tenha se constituido
como sujeito que cuida de si. Mas, por outro lado, vemos So6-
crates dizer na Apologla “Eu interpelo todo mundo”, pois
todo mundo deve se ocupar de si mesmo; mas logo acrescen-

a:” “Fazendo isso, presto o maior servico a cidade e, em vez de
me punir, vocés deveriam me recompensar ainda mais do que
vocés recompensam um vencedor dos jogos olimpicos.” Ha,
portanto, uma articulacdo muito forte entre filosofia e politica,
que se desenvolvera a seguir, justamente quando o filosofo ti-
ver nao somente que cuidar da alma dos cidadaos, mas tam-

4.Platao, 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. “Classiques 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.

7.1bid., 36¢c-d, p. 166.
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bém daquela do principe. O fil6sofo se torna o conselheiro, o
pedagogo, o diretor de consciéncia do principe.

- Essa problemadatica do cuidado de si poderia ser o cerne de
umnovo pensamento politico, de uma politica diferente daquela
que se conhece hoje em dia?

- Confesso que nao avancei muito nesta direcio e gostaria
muito de voltar justamente a problemas mais contempo-
raneos, para tentar verificar o que é possivel fazer com tudo
isso na problematica politica atual. Mas tenho a impressao de
que, no pensamento politico do século XIX - e talvez fosse pre-
ciso retroceder mais ainda, a Rousseau e a Hobbes -, o sujeito
politico foi pensado essencialmente como sujeito de direito,
quer em termos naturalistas, quer em termos do direito posi-
tivo. Em contrapartida, parece que a questao do sujeito ético é
alguma coisa que nao tem muito espago no pensamento politi-
co contemporaneo. Enfim, ndo gosto de responder a questoes
que nao tenha examinado. Gostaria, entretanto, de poder re-
tomar essas questoes que abordei através da cultura antiga.

—Qual seria a relacao entre a via da filosofia, que leva ao co-
nhecimento de si, e a via da espiritualidade?

- Entendo a espiritualidade — mas nao estou certo de que
esta seja uma defini¢do que possa se manter por muito tempo
- como aquilo que se refere precisamente ao acesso do sujeito
aum certo modo de ser e as transformacoes que o sujeito deve
operar em si mesmo para atingir esse modo de ser. Acredito
que, na espiritualidade antiga, havia identidade ou quase, en-
lre essa espiritualidade e a filosofia. Em todo caso, a preocu-
pacao mais importante da filosofia girava em torno de si, o
conhecimento do mundo vindo depois e, na maior parte do
lempo, como base para esse cuidado de si. Quando se 1é Des-
cartes, € surpreendente encontrar nas Meditacoes exatamen-
lc esse mesmo cuidado espiritual, para aceder a um modo de
SCr no qual a duvida nao sera mais permitida e no qual enfim
sc sabera;® mas definindo dessa forma o modo de ser ao quala
lillosofia da acesso, percebe-se que esse modo de ser é inteira-
mente definido pelo conhecimento, e € certamente como aces-

#H. Descartes, Méditations sur la philosophie premiére (164 1), in Oeuvres, Paris,
Giallimard, col. “Bibliothéque de la Pléiade”, 1952, ps. 253-334.
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so ao sujeito que conhece ou aquele que qualificara o sujeito
como tal que se definira a filosofia. Desse ponto de vista, creio
que ela sobrepoe as funcgodes da espiritualidade ao ideal de um
fundamento da cientificidade.

- Essa nogao de cuidado de si, no sentido classico, deveria
ser atualizada contra esse pensamento moderno?

— Absolutamente. De forma alguma fago isso para dizer:
“Infelizmente, esquecemos o cuidado de si; pois bem, o cuida-
do de si € a chave de tudo.” Nada é mais estranho para mim do
que a idéia de que a filosofia se desviou em um dado momento
e esqueceu alguma coisa e que existe em algum lugar de sua
histéria um principio, um fundamento que seria preciso re-
descobrir. Acredito que todas essas formas de analise, quer
assumam uma forma radical, dizendo que, desde o seu ponto
de partida, a filosofia foi esquecida, quer assumam uma forma
muito mais histérica, dizendo: “Veja, em tal filosofia, alguma
coisa foi esquecida”, nao sao muito interessantes, nao se pode
deduzir delas muita coisa. O que, entretanto, nao significa
que o contato com esta ou aquela filosofia nao possa produzir
alguma coisa, mas seria preciso entao enfatizar que essa coisa
€ nova.

— Isso nos faz propor a questao: 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 “blo-
queio” do poder no sistema relacional?

- Este é efetivamente um problema: afinal, por que a verda-
de? Por que nos preocupamos com a verdade, alias, mais do
que conosco? E por que somente cuidamos de nés mesmos
através da preocupacgio com a verdade? Penso que tocamos ai
em uma questao fundamental e que €, eu diria, a questao do
Ocidente: o que fez com que toda a cultura ocidental passasse
a girar em torno dessa obrigagao de verdade, que assumiju va-
rias formas diferentes? Sendo as coisas como siao, nada pode
mostrar até o presente que seria possivel definir uma estraté-
gia fora dela. E certamente nesse campo da obrigacao de ver-
dade que é possivel se deslocar, de uma maneira ou de outra,
algumas vezes contra os efeitos de dominacao que podem
estar ligados as estruturas de verdade ou as institui¢oes en-
carregadas da verdade. Para dizer as coisas muito esquemati-
camente, podemos encontrar numerosos exemplos: houve
todo um movimento dito “ecolégico” — alias, muito antigo, e
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que nao remonta apenas ao século XX — que manteve em um
certo sentido e freqlientemente uma relacao de hostilidade
com uma ciéncia, ou em todo caso com uma tecnologia garan-
tida em termos de verdade. Mas, de fato, essa ecologia tam-
bém 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 dominacao
da verdade, nao jogando um jogo totalmente estranho ao jogo
da verdade, mas jogando-o de outra forma ou jogando um ou-
tro jogo, uma outra partida, outros trunfos no jogo da verda-
de. Acredito que o mesmo aconteca na ordem da politica, na
qual era possivel fazer a critica do politico — a partir, por exem-
plo, das conseqiiéncias do estado de dominacao dessa politica
inconveniente —, mas so era possivel fazé-lo de outra forma jo-
gando um certo jogo de verdade, mostrando quais sdo suas
consequiéncias, mostrando que ha outras possibilidades ra-
cionais, ensinando as pessoas o que elas ignoram sobre sua
propria situagao, sobre suas condicoes de trabalho, sobre sua
exploracao.

- O senhor nao acha que, a respeito da questao dos jogos de
verdade e dos jogos de poder, se pode constatar na histéria a
presenca de uma modalidade particular desses jogos de verda-
de, que teria um status particular em relagao a todas as outras
possibilidades de jogos de verdade e de poder e que se caracte-
rizaria por sua essencial abertura, sua oposicdo a qualquer
blogueio do poder, ao poder, portanto, no sentido da domina-
¢ao-submissao?

- Sim, € claro. Mas, quando falo de relagoes de poder e de
jogos de verdade, nao quero de forma alguma dizer que o0s jo-
gos de verdade nao passem, tanto um quanto o outro, das
relacoes de poder que quero mascarar — esta seria uma carica-
tura assustadora. Meu problema €, 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 medicalizacao
da loucura, ou seja, a organizagao de um saber médico em
lorno dos individuos designados como loucos, esteve ligada a
loda uma série de processos sociais, de ordem economica em
um dado momento, mas também a instituigoes e a praticas de
poder. Esse fato nao abala de forma alguma a validade cienti-
fica ou a eficacia terapéutica da psiquiatria: ele nao a garante,
mmas tampouco a anula. Que a matematica, por exemplo, este-
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ja ligada — de uma maneira alias totalmente diferente da psi-
quiatria — as estruturas de poder, € também verdade, nao
fosse a maneira como ela € ensinada, a maneira como o con-
senso da matematica se organiza, funciona em circuito fecha-
do, tem seus valores, determina o que € bem (verdade) ou mal
(falso) na matematica etc. Isso nao significa de forma alguma
que a matematica seja apenas um jogo de poder, mas que 0
jogo de verdade da matematica esteja de uma certa maneira li-
gado, e sem que isso abale de forma alguma sua validade, a jo-
gos e a instituicoes de poder. E claro que, em um certo
numero de casos, as ligacoes sao tais que € perfeitamente pos-
sivel fazer a historia da matematica sem levar isso em conta,
embora essa problematica seja sempre interessante e os his-
toriadores da matematica tenham comecado a estudar a his-
toria de suas instituicoes. Enfim, € claro que essa rela¢ao que
€ possivel haver entre as relacoes de poder e os jogos de verda-
de na matematica € totalmente diferente daquela que € possi-
vel haver na psiquiatria; de qualquer forma, nao € possivel de
forma alguma dizer que os jogos de verdade ndao passem nada
além de jogos de poder.

- Esta questdao remete ao problema do sujeito, uma vez que,
nos jogos de verdade, trata-se de saber quem diz a verdade,
como a diz e por que a diz. Pois, no jogo de verdade, pode-se jo-
gar dizendo a verdade: ha umjogo, joga-se a vera ou a verdade
€ um jogo.

- A palavra “jogo” pode induzir em erro: quando digo “jogo”,
me refiro a um conjunto de regras de produc¢ao da verdade.
Nao um jogo no sentido de imitar ou de representar...; € um
conjunto de procedimentos que conduzem a um certo resulta-
do, que pode ser considerado, em fun¢ao dos seus principios e
das suas regras de procedimento, valido ou nao, ganho ou
perda.

—Ha sempre o problema do “quem”: trata-se de umgrupo, de
um conjunto?

- Pode ser um grupo, um individuo. Existe ai de fato um
problema. Pode-se observar, no que diz respeito a esses multi-
plos jogos de verdade, que aquilo que sempre caracterizou
nossa sociedade, desde a época grega, é o fato de nao haver
uma definicao 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
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alguma coisa diferente e de mudar mais ou menos tal ou tal
regra, e mesmo eventualmente todo o conjunto do jogo de ver-
dade. Isso foi sem duvida o que deu ao Ocidente, em relacao
as outras sociedades, possibilidades de desenvolvimento que
nao se encontram em outros lugares. Quem diz a verdade?
Individuos que sao livres, que organizam um certo consenso e
se encontram inseridos em uma certa rede de praticas de po-
der e de instituicdes coercitivas.
- A verdade nao serda entao uma construcao?

— Depende: ha jogos de verdade nos quais a verdade € uma
construcao e outros em que ela nao o é. E possivel haver, por
exemplo, um jogo de verdade que consiste em descrever as
coisas dessa ou daquela maneira: aquele que faz uma descri-
¢ao antropolégica de uma sociedade nao faz uma construcao,
mas uma descri¢ao — que tem por sua vez um certo nimero de
regras, historicamente mutantes, de forma que € possivel di-
zer, até certo ponto, que se trata de uma construgao em rela-
¢ao a uma outra descricao. Isso nao significa que nao se esta
diante de nada e que tudo € fruto da cabega de alguém. A par-
tir do que se pode dizer, por exemplo, a respeito dessa trans-
formacao dos jogos de verdade, alguns concluem que se disse
que nada existia — acharam que eu dizia que a loucura nao
existia, quando o problema era totalmente inverso: tratava-se
de saber como a loucura, nas diferentes defini¢ées que lhe fo-
ram dadas, em um certo momento, pode ser integrada em um
campo institucional que a constituia como doenca mental,
ocupando um certo lugar ao lado das outras doengas.

— Na realidade, ha também um problema de comunicac¢a@o no
cerne do problema da verdade, o da transparéncia das pala-
vras do discurso. Aquele que tem a possibilidade de formular
verdades também tem um poder, o poder de poder dizer a ver-
dade e de expressa-la como quiser.

- Sim. No entanto, isso nao significa que o que ele diz nao
seja verdade, como a maior parte das pessoas acredita: quando
as fazemos constatar que pode haver uma relagao entre a ver-
dade e o poder, elas dizem: “Ah, bom! Entao nao € a verdade!”

- Isso faz parte do problema da comunicagéo, pois, em uma
sociedade em que a comunicac@o possui um grau de transpa-
réncia muito elevado, os jogos de verdade talvez sejam mais in-
dependentes das estruturas de poder.
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— O senhor tocou em um problema importante; imagino
que o senhor tenha me dito isso pensando um pouco em Ha-
bermas. Tenho muito interesse no que faz Habermas, sei que
ele nao esta absolutamente de acordo com o que digo ~ con-
cordo um pouco mais com o que ele diz —, mas ha contudo al-
guma coisa que sempre foi para mim um problema: quando
ele da as relagoes de comunicacao esse lugar tao importante
e, sobretudo, uma funcao que eu diria “utépica”. A idéia de
que poderia haver um tal estado de comunicac¢ao no qual os
jogos de verdade poderiam circular sem obstaculos, sem res-
tricoes e sem efeitos coercitivos me parece da ordem da uto-
pia. Trata-se precisamente de nao ver que as relacdes de
poder nao sao alguma coisa ma em si mesmas, das quais seria
necessario se libertar; acredito que nao pode haver sociedade
sem relacoes de poder, se elas forem entendidas como estraté-
gias através das quais os individuos tentam conduzir, deter-
minar a conduta dos outros. O problema nao é, portanto,
tentar dissolvé-las na utopia de uma comunicacao perfeita-
mente transparente, mas se imporem regras de direito, técni-
cas de gestao e também a moral, o éthos, a pratica de si, que
permitirao, nesses jogos de poder, jogar com o minimo possi-
vel de dominacao.

- O senhor esta muito distante de Sartre, que nos dizia: “O
poder é o mal.”

— Sim, e freqiientemente me atribuiram essa idéia, que esta
muito distante do que penso. O poder néo é o mal. O poder sdo
jogos estratégicos. Sabe-se muito bem que o poder nao é o
mal! Considerem, por exemplo, as relacoes sexuais ou amoro-
sas: exercer poder sobre o outro, em uma espécie de jogo es-
tratégico aberto, em que as coisas poderao se inverter, nao é o
mal; isso faz parte do amor, da paixao, do prazer sexual. To-
memos também alguma coisa que foi objeto de criticas fre-
quentemente justificadas: a instituicao pedagégica. Nao vejo
onde esta o mal na pratica de alguém que, em um dado jogo de
verdade, sabendo mais do que um outro, lhe diz o que é preci-
so fazer, ensina-lhe, transmite-lhe um saber, comunica-lhe
técnicas; o problema € de preferéncia saber como sera possi-
vel evitar nessas praticas — nas quais o poder nio pode deixar
de ser exercido e nao € ruim em si mesmo - os efeitos de domi-
nagao que farao com que um garoto seja submetido a au-
toridade arbitraria e inutil de um professor primario; um
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estudante, a 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.

— Poderiamos entender o que o senhor acaba de dizer como os
critérios_fundamentais do que o senthor chamou de uma nova éti-
ca? Tratar-se-ia de tentar jogar com o minimo de dominacao...

— Acredito que este € efetivamente o ponto de articulagao
entre a preocupacao ética e a luta politica pelo respeito dos di-
reitos, entre a reflexao critica contra as técnicas abusivas de
governo e a investigacao ética que permite instituir a liberda-
de individual.

- Quando Sartre fala de poder como mal supremo, parece fa-
zer alusdo a realidade do poder como dominagdo; provavel-
mente, o senhor concorda com Sartre.

— Sim, acredito que todas essas noc¢des tenham sido mal
definidas e que nao se saiba muito bem do que se fala. Eu
mesmo nao tenho certeza, quando comecei a me interessar
por esse problema do poder, de ter falado dele muito clara-
mente nem de ter empregado as palavras adequadas. Tenho,
agora, uma visao muito mais clara de tudo isso; acho que €
preciso distinguir as relacoes de poder como jogos estratégi-
cos entre liberdades - jogos estratégicos que fazem com que
uns tentem determinar a conduta dos outros, ao que os ou-
tros tentam responder nao deixando sua conduta ser determi-
nada ou determinando em troca a conduta dos outros — e 0s
cstados de dominacao, que sao o que geralmente se chama de
poder. E, entre os dois, entre os jogos de poder e os estados de
dominacao, temos as tecnologias governamentais, dando a
esse termo um sentido muito amplo - trata-se tanto da manei-
ra com que se governa sua mulher, seus filhos, quanto da ma-
neira com que se dirige uma instituicio. A analise dessas
{¢enicas € necessaria, porque muito freqiientemente é através
desse tipo de técnicas que se estabelecem e se mantém os es-
lados de dominacao. Em minha analise do poder, ha esses
(rés niveis: as relagoes estratégicas, as técnicas de governo e
08 estados de dominacao.

— Em seu curso sobre a hermenéutica do sujeito se encontra
tum trecho no qual o senhor diz que o tinico ponto original e titil
de resisténcia ao poder politico esta na relagao de si consigo
mesmo.
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- Nao acredito que o tinico ponto de resisténcia possivel ao
poder politico — entendido justamente como estado de domi-
nagao - esteja na relacao de si consigo mesmo. Digo que a go-
vernabilidade implica a relacio de si consigo mesmo, 0 que
significa justamente que, nessa nogao de governabilidade,
viso ao conjunto das praticas pelas quais € possivel constituir,
definir, organizar, instrumentalizar as estratégias que os indi-
viduos, em sua liberdade, podem ter uns em relacao aos ou-
tros. Sao individuos livres que tentam controlar, determinar,
delimitar a liberdade dos outros e, para fazé-lo, dispoem de
certos instrumentos para governar os outros. Isso se funda-
menta entao na liberdade, na relagao de si consigo mesmo e
na relacao com o outro. Ao passo que, se vocé tenta analisar o
poder nao a partir da liberdade, das estratégias e da governa-
bilidade, mas a partir da instituicao politica, s6 podera enca-
rar o sujeito como sujeito de direito. Temos um sujeito que era
dotado de direitos ou que nao o era e que, pela institui¢ao da
sociedade politica, recebeu ou perdeu direitos: através disso,
somos remetidos a uma concepgao juridica do sujeito. Em
contrapartida, a nogao de governabilidade permite, acredito,
fazer valer a liberdade do sujeito e a relagao com os outros, ou
seja, o que constitui a propria matéria da ética.

- O senhor pensa que a filosofia tem alguma coisa a dizer so-
bre o porqué dessa tendéncia a querer determinar a conduta do
outro?

— Essa maneira de determinar a conduta dos outros assu-
mira formas muito diferentes, suscitara apetites e desejos de
intensidades muito variadas segundo as sociedades. Nao co-
nheco absolutamente antropologia, mas é possivel imaginar
que ha sociedades nas quais a maneira com que se dirige a
conduta dos outros € tao bem regulada antecipadamente que
todos os jogos sao, de qualquer forma, realizados. Em com-
pensacao, em uma sociedade como a nossa — isso é muito evi-
dente, por exemplo, nas relacoes familiares, nas sexuais ou
afetivas —, os jogos podem ser extremamente numerosos e,
consequientemente, o desejo de determinar a conduta dos ou-
tros € muito maior. Entretanto, quanto mais as pessoas forem
livres umas em relagao 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 € atraente e fascinante.
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—0O senhor pensa que a tarefa da filosofia é advertir dos peri-
gos do poder?

— Essa tarefa sempre foi uma grande funcio da filosofia.
Em sua vertente critica - entendo critica no sentido amplo - a
filosofia é justamente o que questiona todos os fenémenos de
dominacao em qualquer nivel e em qualquer forma com que
eles se apresentem ~ politica, economica, sexual, institucio-
nal. Essa funcéao critica da filosofia decorre, até certo ponto,
do imperativo socratico: “Ocupa-te de ti mesmo”, ou seja:
“Constitua-te livremente, pelo dominio de ti mesmo.”



