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Costumamos dizer
gue o maior bem é viver segundo a natureza
(Séneca. Sobre o ocio, 1V, 2).



RESUMO

O presente trabalho analisa o problema da responsabilidade moral dos atos
humanos a partir da proposta ética produzida na civilizagdo romana, dado
que a Filosofia no Periodo Helenistico passa a exercer o papel que outrora
era exercido pela religido. Realizamos, no presente estudo, uma breve
exposicao do estoicismo que serviu como embasamento para a discussao
com 0s autores e obras trabalhadas, a saber, Lucio Aneo Séneca e Marco
Talio Cicero. A metodologia utilizada foi leitura e analise das obras Da
Natureza dos Deuses e Sobre o Destino, de Marco Tulio Cicero, nas quais
se evidenciou a discussdo entre as doutrinas filoséficas em voga no periodo
helenistico, dado que o papel da filosofia em sua intima relacdo com a
religido nesse periodo abrangeria a formulacdo de uma Etica. Do fildsofo
Séneca, trabalhamos os escritos Da Tranquilidade da Alma e Sobre a
Providéncia Divina, nas quais observamos que a filosofia adquire claro
apelo pratico, propondo tornar-se um método que levasse ensinasse ao
homem a Arte do Bem Viver.

Palavras-chave: vontade, destino, filosofia da natureza, providéncia, ética.
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1) INTRODUCAO

Nas grades curriculares dos cursos de graduacdo em filosofia, vigentes no
Brasil, na maioria dos casos, presas a ementas que privilegiam o estudo dos pensadores
classicos da Historia da Filosofia, nos deparamos com a dificuldade do tempo exiguo e
nem sempre bem aproveitado para o estudo de filésofos e correntes de pensamento
pouco divulgados no ambito académico. Esta foi uma das motivagdes que nos

incentivaram a desenvolver a tematica da pesquisa em questao.

Inserido para além das indagaces suscitadas em sala de aula a partir da leitura e
analise das correntes filoséficas do Periodo Helenistico, nosso trabalho de iniciacédo
cientifica faz parte do quadro de atividades do Nucleo de Estudos e Pesquisas em
Filosofia Antiga que funciona no Departamento de Filosofia da Universidade Federal do
Amazonas, nascido pela afinidade e interesse dos membros que o compdem e pelo
estudo particular da filosofia grega. Destacamos aqui, para efeito de esclarecimento, que
o0 periodo histérico de abrangéncia da Filosofia Antiga compreende desde o seu

nascimento até a chamada Antiguidade Tardia.

Historicamente, situamos a tematica que pretendemos analisar como um
problema de fronteira, ou seja, no limiar da producdo filoséfica antiga, uma vez que as
obras de Marco Tulio Cicero e Lacio Anéo Séneca sdo classificadas como os ultimos
pronunciamentos da corrente de pensamento estdica. Portanto, 0 campo que delimita o
problema em questdo leva em consideracdo o quadro cultural da filosofia produzida no
periodo imperial romano, periodo de transi¢cdo para a contagem do nosso calendario

cristao.

Herdeiros legitimos do estoicismo, 0s pensadores em questdo foram objeto da
nossa escolha, porque suscitaram em suas obras o problema que desejamos investigar
que é o da relacdo humana com a dimensdo do divino, delimitado a partir do
pensamento ético produzido neste periodo no Império Romano. E, portanto, sob o
ponto de vista da ética que pretendemos enfocar este tema.



Entendida aqui como um canon produzido ndo de forma dogmatica, a moral
torna-se para o estoico produto da reflexdo racional, capaz de auxiliar os homens na
conducdo de suas acOes, a maior prova disto foi a obra Dos deveres, escrita por Cicero,
cuja motivacao foi examinar a natureza e os limites das acGes humanas, muito embora
alguns comentadores afirmem que o estoicismo romano foi o0 periodo menos criativo da

escola.

O tema esté inserido, portanto, no &mbito da literatura do periodo helenistico, ou
seja, no periodo de maior divulgagdo do pensamento grego a partir das conquistas
macedonicas e da posterior expansdo do Império Romano, afirmacéo corroborada pela
identidade do fundador do estoicismo e continuadores da escola que ndo possuiam

origem grega.

Como afirmamos inicialmente, o estudo do periodo helenistico possui uma
motivacdo menor que o estudo dos pensadores classicos nos curriculos de filosofia, ou
seja, aqueles que sdo considerados paradigmaticos na histéria do pensamento ocidental.
Consequentemente o volume de literatura existente € bem menor, comparado com 0s
pensadores de outros periodos, o fato por si mesmo se constitui como uma limitagédo
para este estudo, especialmente quando consideramos 0 que existe traduzido para o
portugués. Por isso, destacamos que os comentadores aqui utilizados e citados no corpo
do trabalho sdo de grande importancia para a divulgacdo da filosofia helenistica no
Brasil, muito embora se trate de manuais e compéndios. Destacamos as traducdes
recentes das obras de filésofos romanos, divulgadas na década passada em lingua
portuguesa, como é o caso de todas as fontes primarias que serdo utilizadas no projeto

de pesquisa.

Dado que no periodo helenistico as correntes filosoficas passam a exercer o
papel de guias na busca pela felicidade, denominada pelos gregos eudamonia, o fio
condutor do projeto e que se caracteriza como seu objetivo maior é saber em que
consiste de fato a Arte de Bem Viver, sobretudo, na perspectiva do estoicismo romano
em funcdo da grande influéncia que exerceu sobre os pensadores que pretendemos
analisar. Especificamente, discutiremos o problema da responsabilidade dos atos morais
humanos dentro da ética produzida na civilizagdo romana e discutiremos a questao da

vontade contraposta ao programa ético-educativo proposto pelo estoicismo.



Trabalhamos, portanto, considerando a hipotese de que houve, de fato, no
quadro imperial romano, uma producao filosofica consideravel, a despeito de muitas
escolas terem se dissolvido neste periodo, questdo que respondemos no
desenvolvimento da pesquisa. Em relagdo ao seu percurso, realizamos inicialmente um
levantamento geral sobre a filosofia estdica e a seguir nos detemos nas fontes primarias,

ou seja, as obras cuja leitura foi proposta.

Em termos metodoldgicos nossa investigacdo foi feita por meio de leituras,
fichamentos e analises dos textos propostos, visando responder as questdes colocadas
nos objetivos do projeto. Quanto aos termos que aparecem em italico no corpo do texto,
optamos por destaca-los desta forma, em funcdo da sua importancia no vocabulario
filosofico, sobretudo, do estoicismo e também em funcdo dos seus correspondentes
gregos, que muitas vezes possuem uma acep¢do mais rica ou mais complexa que a
nossa traducdo portuguesa, citamos como exemplo as palavras, deus, razdo, cosmos,
entre outras. Quanto a sua estrutura, o trabalho adotou para cada tratado filosofico
proposto a abertura de um capitulo, visando a construgdo racional do argumento

cientifico proposto.
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CAPITULO 1:

O ESTOICISMO

Adotamos como referencial tedrico para esta atividade de pesquisa filosofica,
uma breve apresentacdo da Escola Estdica, que possibilitard maior compreensdo do
pensamento dos fildsofos dos primeiros séculos de nossa era, no ambito da preocupacao
com Arte do Bem Viver diante dos fendbmenos naturais e sobrenaturais, ou seja, na
relacdo do homem com os deuses. Ressaltamos ainda que, a presente questdo
configurou-se como objeto de reflexdo de Marco Tulio Cicero e Lucio Aneo Séneca,

cujas obras serdo aqui examinadas conforme os objetivos do projeto.

Tomamos como base para fundamentacdo deste texto introdutorio, as obras de
alguns filosofos estdicos e de comentadores do estoicismo, que de forma direta ou
indireta colaboraram para a sistematizacdo desta doutrina filoséfica, particularmente
podem citar Didgenes Laércio, entre 0s noticiadores antigos, uma vez que 0 mesmo nao
se preocupou em fazer uma doxografia interpretativa, limitando-se a informar sobre as
teses estoicas sem interpreta-las (GAZOLLA, 1999: 20). Entre os comentadores
modernos elegemos Emile Brehier, Giovane Reale, Rachel Gazolla e Jean Brun, na
primeira fase da pesquisa.

No estudo do estoicismo deparamo-nos inicialmente com uma dificuldade
enfatizada pela maioria dos comentadores que é o problema das fontes. Nossas bases de
estudo sdo citagcdes e resumos de uma série de autores antigos, entre 0s quais podemos
citar: Cicero, Plutarco, Sexto Empirico, Alexandre de Afrodisia, Didgenes Laércio,
Séneca, Epiteto, Marco Aurélio, Estobeu e Galeno. Esses fragmentos espalham-se nas
obras dos antigos doxografos, nascidos em diferentes épocas, sob a influéncia de varias
correntes filosoficas o que dificulta o seu estudo atual pelo préprio modo de as noticias
compiladas serem expostas (GAZOLLA, 1999: 17).

Atualmente os comentadores e estudiosos do estoicismo utilizam como obra de

referéncia a coleta dos fragmentos feita por Johannes Von Arnim, em seu Stoicorum
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Veterum Fragmenta, editado em 1905 em quatro volumes na Alemanha. De modo
paradoxal, outra dificuldade que envolve o estudo desta corrente filosofica é a sua
perenidade, uma vez que envolveu quase cinco séculos de existéncia. Os historiadores
da filosofia dividiram o estoicismo em trés periodos distintos e apesar de algumas
diferencas profundas de pensamento entre certos fildsofos estdicos, sdo todos incluidos

na escola como se ela fosse um todo harmonioso que persistiu durante todo este tempo.

O fundador do estoicismo foi o cipriota Zendo de Cicio (336 a. C. — 246 a. C.),
seus discipulos foram chamados de estdicos em funcdo do local onde se reuniam no
antigo pértico (stoa) poikile, na cidade de Atenas em pleno periodo helenistico, ou seja,
esta filosofia emerge historicamente no contexto do declinio das cidades gregas, tempo
de crise, individualismo e cosmopolitismo. As aulas do mestre, que viveu
modestamente junto aos seus discipulos, eram ministradas a todos que quisessem
assisti-las, suas obras, com excecdo de alguns fragmentos guardados por Didgenes
Laércio, se perderam. A preocupacao deste periodo concentrou-se mais nas questdes da
Fisica e da Ldgica e com o desenvolvimento e sistematizacdo da doutrina. Podemos
citar outros representantes da Escola e seguidores importantes de Zendo, como Cleanto
de Assos (331-232 a. C.), que assume a direcdo da escola ap6s a morte do mestre e
Crisipo de Zoles (227-208 a. C.).

Panécio de Rodes e Posidonio de Apaméia, que viveram entre os seculos Il e | a.
C., foram os representantes mais significativos do estoicismo médio, cujo interesse

voltou-se para o sincretismo, a universalidade de interesses e a inflex&o para a ética.

O estoicismo romano compreende o Ultimo periodo e teve como principais
representantes Lucio Anéo Séneca (8 a. C. 65 d. C.), Epiteto (50 — 125 d. C.) e Marco
Aurélio (121 — 180 d. C.): a maior preocupacdo deste periodo foi com o problema
moral. Ao longo de todos estes séculos, s6 o estoicismo romano deixou-nos textos
integrais. Quanto a Marco Tulio Cicero, orador, politico e intelectual romano que viveu
no século | a. C., apesar de ndo ser incluido como um dos representantes do estoicismo
imperial, seus textos configuram-se como fontes de informagdo para o estudo da
doutrina, sobretudo, os tratados Do destino e Da Natureza dos Deuses, citados na

bibliografia do projeto.
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O escopo principal da escola para a solugdo do problema cosmoldgico € a
afirmacdo de que o universo € corpéreo e governado por uma forca interior, um Logos
divino, e que a alma possui uma identificacao com este principio divino, como parte de
um todo do qual faz parte. No pensamento zenoniano o logos ndo é apenas
representacdo da razdo cognescente do ser pensante, mas também a parte do principio
espiritual que d& forma ao todo, ou seja, 0 universo, e este € o logos, ou razao universal,
que possibilita um certo ordenamento de todas as coisas, pois tudo surge a partir dele e

de acordo com ele.

Com semelhancgas bem proximas do epicurismo, a escola estoica se divide em
trés partes: Logica, Fisica e Etica. No fragmento quarenta, apresentado por Didgenes
Laércio na sua obra Vida e Doutrina dos Fildsofos llustres, ele afirma que: Os estdicos
comparam a filosofia a um ser vivo, onde 0s 0ss0s e 0s nervos correspondem a logica,
as partes carnosas a ética e a alma a fisica (LAERCIO, 190: 1988). Esta, talvez fosse
uma forma que a diferenciasse e se destacasse de outras correntes filosoficas, quando
leva o leitor a tentar entender a esséncia de cada parte e comparar os desafios ja
enfrentados na conquista pela tranquilidade do corpo e do espirito.

Deste modo, a fase do pdrtico, fundada por Zendo, configura-se como o inicio da
escola estoica, época em que os conflitos entre os homens e sua propria natureza
encontravam-se mais acirrados, na luta e na conquista da felicidade no ambito espiritual
e material, cujo cendrio foi desmoronamento da polis. Esta corrente tem contribuido,
portanto, desde o seu nascimento, para fundamentar a consciéncia humana, em relacao
ao seu papel frente a sociedade, compreendendo assim com mais facilidade o seu
préprio oficio, diante da ordem natural e de cada coisa no universo. Como homens do
periodo helenistico, os estdicos irdo redimensionar o debate sobre a relacdo entre a lei e

a natureza unificadora do divino e do humano:

A natureza estoica é teorizada como divina em sua eterna normatividade, em

sua prevista ordenacdo e forca constitutiva dos seres. Sem a presenga das
divindades miticas, ela é abstrata em sua sacralidade e ampara a
universalidade do homem quanto ao uso do logos, uma vez que ele é c6smico
e pertinente a todos os seres, portanto também a propria natureza humana. A
physis sustenta a nocao de igualdade, e forma, por principio o modo de ser e
de agir dos seres. In abstracto, as primeiras elaboracbes de Zendo
possibilitam afirmar que todo homem é 16gikés. Todo homem pertence ao
cosmo, toda cidade deve ser a expressio do modo de ser césmico
(GAZOLLA, 1999: 41).
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Observamos no pensamento dos primeiros filésofos estoicos, no interior deste
modelo doutrinério, que a palavra possui uma esséncia, dependendo do seu uso, pode
levar 0 homem ao mais alto grau de tranquilidade. Nao é meramente formal e cumpre o
papel das codificacBes da linguagem e representacdes por meio dos sentidos. De acordo
com os estoicos: tudo 0 que acontece, antes ja fora previsto em obediéncia a uma ordem
universal, ou seja, faz parte de um principio de causalidade, onde as coisas estdo
interligadas, apesar de possuirem sentidos diferentes.

Na filosofia estoica a concepcdo de conhecimento dar-se-ia pelos sentidos, estes
apreendem imediatamente a realidade, as sensagdes sdo definidas como um sopro
espiritual que passa pelos 6rgaos sensoriais. Esta filosofia enfatiza ainda que os sentidos
fossem como uma espécie de ferramenta para a constru¢do do conhecimento, garantia

do equilibrio da alma ou tranquilidade do espirito.

As contribuicbes deixadas pelos filésofos estdicos repercutem até nossos dias,
na ética, politica, religido, e nos demais segmentos da sociedade, enriquecendo as
discussbes de como o homem deve fazer para compreender-se na natureza e alcancar a

felicidade de forma pura e natural.
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2.1) LOGICA ESTOICA

Para os estdicos caberd somente ao campo da l6gica, com sua rica estrutura
metodoldgica, na arte do pensar, do falar, do sentir e do conhecer, o equilibrio da alma,
ou seja, do homem diante dos infortanios apresentados na vida. Prefacio da filosofia
estoica, esta logica defende um nominalismo que afirma unicamente a existéncia do
individuo: s6 o homem possuiria realidade, enquanto que os conceitos sdo apenas
palavras. Existe na filosofia estdica um logos que constitui 0 objeto proprio da teoria do
conhecimento, 0 mesmo compreende dois campos: um responsavel pelo significado da

coisa e 0 outro, pela expressao ou pela palavra (linguagem).

Sabedoria que se define como harmonia entre uma experiéncia interior e a
experiéncia exterior, a teoria do conhecimento estdica € empirista. A ciéncia € o que
permite ao homem dar sua adesao a estrutura do mundo que o sustém, e por meio deste
ato o homem coloca-se em harmonia com a natureza e o proprio Deus. Para viver em
harmonia com a natureza é preciso estar de acordo com ela, o que implica na tomada de
consciéncia de que existe uma simpatia universal que ligaria todos os seres entre si,
como um principio de coesdo no qual todas as coisas estdo em interacdo mutua. Dado
que tudo € corpo, tudo no mundo se liga, 0 homem deve e pode unir-se ao universo

como determina a Teoria Estdica do Destino.

Também existe no pensamento estdéico um encadeamento dos conceitos numa
relacdo temporal. Conhecer é primordialmente a tarefa ou oficio do homem, que deve
querer viver segundo a natureza. Na concepcao dos estdicos é extremamente Util o
estudo da teoria dos silogismos, ela é considerada uma questdo necessaria para alcancar
a exceléncia, entendida como virtude, que abrange outras formas de exceléncia, sejam

elas particulares ou universais.

A ldgica com suas partes que compreendem a retdrica, gramatica, dialética e
teoria do conhecimento sdo de fundamental importancia para o processo do
conhecimento, pois é por meio dela que o homem pode realizar uma reflexdo melhor
acerca das suas sensacdes, e com a dialética podemos fazer a diferenca entre o
verdadeiro e o falso, usando das proposi¢Ges que compde a retérica (BREHIER, 1978:
89). A apreensdo do conhecimento forma-se a partir das representacdes particulares, seu

ponto de partida sdo as sensacdes.
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Assim o conhecimento verdadeiro é definido como uma percepcdo segura ou
uma faculdade de receber a apresentacdo, ou seja, a impressdao mental que nao pode ser
abalado pela razdo como afirma Didgenes Laércio no fragmento de ndmero 47: a
irrefutabilidade € o vigor no raciocinio diante do provavel, que ndo nos deixa levar por
este; ao contrario, a seriedade ou auséncia de frivolidade é a capacidade de submeter a
apresentacéo a reta razdo (LAERCIO, 192: 1988).

E de inteira responsabilidade humana, seja no campo da logica, da fisica e da
ética, combater o irracional, o filésofo estdico utiliza todas as armas que compde a
dialética para interpretar com autodominio a natureza. Conhecer as relagdes temporais,
de necessidade, entre um antecedente e um consequente € a primeira tarefa do homem
que quer viver segundo a razdo. Podemos observar que existem formas distintas de
definicBes das partes que compde o estoicismo, mas sem perder o foco principal que é a

idéia do todo, relaciona-se assim, a l6gica com a teoria do conhecimento.

Segundo os estdicos é preciso ter uma idéia da verdade para ndo cometer erros
ou cair no campo das contradicdes e das falsas representacdes, para depois nao atribuir
certa culpabilidade a providéncia divina. Criticas a fendmenos desta natureza serdo
apresentadas no decorrer de toda a filosofia estdica, por exemplo, a fraqueza do homem
diante do enfrentamento da realidade e a méa interpretagdo dos males criados pelo

préprio homem, atribuindo-os a uma for¢a ao sobrenatural.

Para fundamentar sua doutrina por meio de uma teoria do conhecimento, 0s
estoicos apresentam quatro espécies de juizos compostos para melhor exercer a arte da
dialética: o hipotético, que é a relacdo entre o0 antecedente com o consequente, 0
conjuntivo, que tem o papel de unificar os movimentos, ou seja, os fatos; e o disjuntivo,
que separa os fatos; e finalmente o causal que € responsavel pela ligacdo dos fatos. As
caracteristicas da logica estdica nada tém de comum com a dialética platdnica. Segundo
Didgenes Laércio:

A dialética abrange dois campos: um deles é a coisa significada, e o outro é a
expressdo ou palavra. O campo das coisas significadas compreende de um
lado a doutrina de sua apresenta¢do e do outro a doutrina de seus elementos
constituintes, as proposi¢des enunciadas, e termos similares ativos ou
passivos, géneros e espécies, e também palavras, topicos, silogismos e

sofismas determinados pela linguagem ou pelo assunto (LAERCIO, 194:
1988).
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Questdo necessaria para a formacdo do sabio na busca da exceléncia, a dialética
teria como tarefa uma aquiescéncia a vida do mundo, ao desenrolar dos acontecimentos,
fundada na razdo. Essencialmente obra de Crisipo, a dialética estoica tem por objeto o
que pode ser expresso pelo discurso. A sagacidade, a capacidade de argumentar e de se
opor ao que ndo é verossimil. O homem deve viver em harmonia com a vida universal,
por isso o sentir é ser afetado pelo que é exterior, que pode estar em harmonia com o

que provoca a verdade ou em desarmonia, o erro (BRUN, 1986: 43).
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2.2) FISICA ESTOICA

A fisica estdica compreende uma Ontologia, uma Teologia, Psicologia, ou seja,
0 estudo do ser, de Deus, do homem e da realidade fisica propriamente dita, uma vez
que a acepc¢do de natureza (physis) para 0s gregos antigos era muito mais rica que nossa
acepcdo moderna da palavra. A natureza seria uma maneira de ser que se move por si
mesma segundo as razdes seminais, segundo Didgenes Laércio no fragmento 137: O
termo ‘“‘cosmos’ tem para os estoicos uma significagdo triplice: primeiro, o proprio
Deus, cuja qualidade é idéntica aquela de toda a substéncia do cosmos; ele é por isso
incorruptivel, autor da ordem universal, que em periodos de tempos predeterminados

absorve em si a substancia do cosmos e por seu turno gera a si (LAERCIO, 212: 1988).

Tal idéia encontra-se no pensamento dos pré-socraticos, por outro lado, a
natureza também é tida como um fogo artista, sopro igneo e artesdo. Para 0s estdicos,
natureza, deus e fogo sdo analogos, divinizar a natureza, ou antes, naturalizar Deus, é
dar ao homem a possibilidade de entrar em contato com ele e de encontrar, na realidade
que o envolve, a consisténcia suscetivel de dar a sua vida uma significacdo ordenada
(BRUN, 1986: 48).

O estoicismo defende inicialmente um monismo materialista, cuja imagem do
universo representa todas as coisas do universo semelhantes a um ser vivo animado por
um sopro vital (pneuma). O mundo é inteiramente racional porque é comandado pelo
logos que tudo penetra e comanda, ndo deixando espagco para 0 acaso e a desordem.
Composto por dois principios: um principio passivo que é a matéria, substancia sem
qualidade, e um principio ativo que é a razdo agindo na matéria, isto é, de forma

definitiva, Deus.

Para os estoicos os quatros elementos sdo as determinagGes mais simples da
matéria e entram na construcdo de tudo, esta guarda entre si, um nexo causal, uma
afinidade de natureza e de acdo. S&o pereciveis porque animados por uma transmutagéo
perpétua com num eterno retorno frente ao ciclo de vida e de morte dos seres vivos e

dos acontecimentos. Ainda na visdo estdica do mundo: ndo ha vazio e tudo é corpo,
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cada corpo é definido por uma qualidade propria e uma tensdo interior que a caracteriza;
a propria alma é um corpo, a simpatia dos corpos e a compreensdo do mundo pelo

homem, séo apenas aspectos diferentes do circuito do Ser.

Uma vez que este mundo é essencialmente um universo de corpos, todas as
causas sdao corporeas, as relacGes de causalidade ndo sdo conseqiiéncia de nenhuma
idéia, forma ou outros incorpéreos. Desse modo, todos 0s corpos estdo em interacao
mdtua, porque 0 universo € uno e continuo, o menor fato tem uma relacdo com o

conjunto do mundo.

A teoria da simpatia universal implica deste modo, um alcance fisico, na
medida em que coroa uma teoria da causalidade, mas também um alcance metafisico e
ético, na medida em que tal simpatia exprime a presenca total de Deus. No campo da
ética, a vida do sabio sera aquela que tera alcancado a harmonia do universo em si
mesma, mantendo-se em simpatia com o universo de que participa, desembocando num

ascetismo percebido nas doutrinas filosofico-religiosas do oriente.

Quanto a idéia de Deus esta se reveste simultaneamente de um aspecto religioso
e fisico, aparecendo o Destino como a causa, a verdade, a natureza, necessidade e
providéncia dessa dimensdo do divino proveniente de uma filosofia da natureza. O
Destino, nocdo estdica de grande importdncia para o desenvolvimento de nossa
pesquisa, é neste contexto uma realidade natural, ética e teoldgica que se inscreve na
estrutura do mundo, na vida que anima o universo e o0s seres. Crisipo afirma que o
destino é uma disposicao do todo; a eternidade de cada coisa seguindo e acompanhando
cada coisa, disposicdo que é inviolavel. Um n6 de causas que jamais poderdo ser
forcadas ou transgredidas, ndo ha lugar no mundo estoico para a espontaneidade nem

para o0 acaso.

A sabedoria humana comecara, portanto, na tomada de consciéncia desta forca
do destino em todas as coisas e se completara na submissdo e aquiescéncia a esta
corrente causal que une todos os seres entre si. Tudo no mundo se relaciona, 0 homem
deve unir-se ao universo como determina a teoria do destino, que depende do logos,
tudo é matéria, a razdo, o bem, o saber, Deus, e também a alma possui composic¢des de
corporeidade de substancia atdbmica. Na concep¢do dos estdicos 0 corpo possui sua

materialidade e qualidade ou forma interligadas e inseparaveis entre si.
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Quanto a existéncia de Deus, como fora afirmado anteriormente, faz parte das
no¢Bes comuns, ou seja, das opinides naturais, muito embora, 0s estoicos buscassem as
causas donde os homens retiravam estas nocOes, pesquisa que foi empreendida por
Cleanto. Encontramos varias nomenclaturas pela qual Deus € nomeado e que
representam as passagens para os limites dos diferentes principios da fisica. De acordo
com Didgenes Laércio:

Deus é ser vivo imortal, racional, perfeito e inteligente, feliz, insuscetivel de
qualquer mal, solicito em sua providéncia, em relacao ao cosmo e a tudo que
estd no mesmo, mas nao tem forma humana. E o demiurgo do universo e,
como se fosse 0 pai de todas as coisas; é aquilo que penetra em toda parte,

total ou parcialmente, e recebe muitos nomes de acordo com as varias
modalidades de sua poténcia (LAERCIO, 212: 1988).

A providéncia que é causa entrelacante dos seres e da vontade de Deus, o
destino é, consequentemente, a expressdo de uma sabedoria superior a nossa. Esta
providéncia exprime-se na simpatia universal que une o ser entre eles e no desenrolar
dos acontecimentos em que se traduz a vida do mundo, governado pela vontade
(numem) dos deuses. Cada um de nds é uma parte do mundo, por isso naturalmente
devemos colocar a vontade da comunidade antes da nossa, como afirmava Cicero. A
providéncia estoica coincide com o modo de pensar o mundo de forma panteista, ela
exprime o fato de todas as coisas, mesmo as menores, terem sido feitas pelo logos,
como se deve e como é melhor que sejam:

Vo6s afirmais amilde que ndo ha nada que um deus ndo possa fazer e,
ademais sem qualquer fadiga. Como os membros do homem movem-se sem
qualquer esforgo sob o impulso do pensamento e da vontade, assim ao aceno
divino qualquer coisa pode tomar forma, mover-se e sofrer transformagdes. E

isso afirmais nao movidos por frageis supersticdes, mas com base em leis
naturais precisas (CICERO, 23:2004).

Por ultimo, na sua psicologia os estdicos afirmavam que o homem é um ser vivo
tal como os animais, mas € distinto destes pela inteligéncia. Possui, além disso, uma
alma inteligente que ndo é sendo uma parcela do sopro divino penetrado no corpo, a
alma e concebida como um corpo, sopro igneo, principio informador proveniente da
dupla semente do pai e da mée. Gragas & alma que o homem pode, por meio da razao,
colocar-se de acordo com o mundo e, assim viver segundo a Sabedoria, deste modo, a

alma possui também uma funcgéo gnosioldgica. A alma possui duas fungdes essenciais:
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a representacdo, que nasce duma impresséo do objeto exterior na substancia da alma, e a

inclinacdo, que ¢ a faculdade de experimentar o desejo e a aversao.

2.3) ETICA ESTOICA

De acordo com Didgenes Laércio, os estoicos distinguem na moral varios
estudos: o da tendéncia, dos bens e dos males, um estudo da virtude, e do Soberano
Bem, do primeiro valor, das condutas convenientes, dos encorajamentos e das
dissuasdes. Esta divisdo foi adotada pelos discipulos de Crisipo, que trataram a questao

de modo mais elaborado que os estdicos da primeira fase.

O instinto de conservacdo que encontramos em todos 0s seres vivos € a
tendéncia fundamental que leva o animal a procurar o que lhe convém, permitindo-lhe
viver de acordo com a sua natureza. Em cada um de nos, a tendéncia é a marca da
imanéncia da natureza de todos os seres, e expressao da simpatia universal, o sinal da
harmonia das partes com o todo. Viver corretamente segundo a razéo é, portanto, viver

segundo a natureza uma vez que esta € a artesa da natureza (BRUN, 1978: 76).

O homem ¢ privilegiado por possuir racionalidade, ou seja, o logos, e alcancara
a sabedoria somente por meio do esfor¢co da mente e pratica da virtude, examinando
sempre a consciéncia por meio do logos, libertando-se do mundo das ilusdes. O
soberano bem, o fim supremo €, portanto, viver possuindo a ciéncia do que é conforme
a natureza e tornando-o seu; a felicidade é o desenvolvimento harmonioso da vida, por

isso 0 sabio é sempre feliz.

A ética estoica, busca da felicidade que ndo pode ser o simples prazer, mas o
exercicio da virtude, auto-suficiéncia que permite o afastamento das coisas
desnecessérias, ou seja, 0 prazer das coisas materiais, considerados para os sabios de
supérfluas. O homem deve viver de acordo com a natureza obedecendo e interpretando

as ordens dos acontecimentos que exprimem a vontade de (Deus) do Logos.

O verdadeiro sabio cultiva a impassibilidade diante das adversidades do cosmo,
suportando tudo com coragem e paciéncia. Deste modo, o soberano bem e a virtude sdo

sinbnimos. A virtude € a presenca do bem numa pessoa, € uma perfeicdo em comum
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com o todo, por isso ela é una e total. Razdo e saber, a virtude é também um ser vivo

comparado a uma alma racional.

Este naturalismo estdico permite estabelecer distingdes entre os bens e os males
e as coisas que nos sdo indiferentes porque ndo Uteis e nem nocivas, como a vida, a
morte, a doenca, o prazer e a dor, entre outras. Tudo isso pode ser considerado
indiferente porque ndo serve e nem prejudica por si mesmo, mas podem ter sentidos

diferentes, segundo o uso que se fizer delas.

Movimento irracional da alma, contrario a natureza, a paixao é uma tendéncia
sem medida. Neste aspecto, todos os estdicos concordam entre si, Cicero nas
Tusculanas, citando Zendo, afirma que a paixdo (pathos) é um abalo da alma oposto a
reta razao e contra a natureza. Alguns dizem mais abreviadamente que a paixao € uma
tendéncia demasiado veemente, e quando eles dizem demasiado veemente querem dizer

que se afasta demasiado do equilibrio natural.

Os estoicos, no entanto, ndo se ocuparam em resolver esta contradi¢do que diz
respeito as paixdes, uma vez que elas pertencem ao dominio das tendéncias naturais,
racionais, quase divinas. Como podem as paix@es tornar-se tiranicas e irracionais? A
tarefa do estoicismo foi constatar que os homens sdo apaixonados e insensatos e quis
procurar uma sabedoria que fosse uma reconciliagdo com o mundo e com 0s homens,

mostrar que a via do equilibrio é possivel e que a natureza a oferece.

Fundada em uma ética da ascese, a sabedoria estdica afirma que o mal €
necessario para que exista uma subida em direcdo ao bem. Na mitologia grega a paixao
foi concebida como obra dos deuses que infundiam mil ardis e perturbacdes no coragédo
dos homens, estes eram tomados por uma espécie de forca que os ultrapassava. Esta
concepgdo também foi adotada pelos tragediografos gregos, para os estdicos a paixao
ndo &, pois, mais obra dos deuses, mas do homem, a perversdo do pensamento provém
do erro, e disso nascem muitas paixdes. A paixdo aparece, portanto como uma doenca
do intelecto, cuja explicacdo abre caminho para caminho para uma terapéutica. A
ataraxia, ou seja, a auséncia de perturbacdes dos estoicos é, portanto, uma serenidade

intelectual.
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O sabio vive de modo sadio porque nédo julga apaixonadamente, ao contrario se
guia pela razdo natural, por conseqliéncia € isento de paixdo, sem orgulho, sincero e
piedoso. O estoicismo ndo esgota 0s adjetivos para descrever este sabio, que sabe reger
seus desejos sobre 0 que depende dele, ou seja, as opinides, 0s movimentos, 0s desejos e
todas as acGes humanas. Outras coisas ndo dependem do homem, como por exemplo, a
morte, por isso o0 s&bio ndo se surpreende com 0 que acontece, nem mesmo com a
morte. Segundo Epiteto, em seus Pensamentos: O que perturba os homens nédo sdo as
coisas, mas as opinides que eles tém acerca delas. Quando, pois, contrariados, nao

acusemos sendo a nés mesmos, isto é, as nossas opinides.

No campo da ética podemos observar que os estdicos fundamentaram sua
doutrina numa preocupagdo com o agir humano diante das paixdes, assim para eles as
falsas sensagOes podem levar o0 homem ao erro, e 0 erro impede-o de ser virtuoso e a
virtude é um bem absoluto, que eleva os homens nos mais altos degraus da felicidade.
No entanto, os estdicos reconheciam que este homem sabio, cujas acbes eram praticadas
com perfeicdo, nunca existiu de fato. Alguns filésofos aproximaram-se da sabedoria
sem, contudo, té-la plenamente, como afirmava novamente Epiteto em suas
Conversacgoes: (...) Um estoico, isto €, um homem que na doenca se sente feliz, que
morrendo se sente feliz, que desprezado e caluniado se sente feliz! Se ndo me podes

mostrar este estdico perfeito e acabado, ao menos, me mostra um que o0 comece a Ser.

A sabedoria é, portanto, inacessivel ao homem; ele apenas pode aproximar-se
dela, por isso a moral dos estdicos foi completada por uma teoria das condutas
convenientes, que Cicero traduziu por officia. O conveniente consiste na procura das
coisas preferiveis, a dos fins mais frequentes da natureza. Ha, entdo, lugar para uma
espécie de virtude humana ao lado da virtude absoluta do sabio, uma virtude que ndo é

sabedoria e saber absolutos, mas que séo prudéncia e reflex&o racional.

O estoicismo, em resumo, foi a primeira corrente filosofica a fazer a distingéo
classica da moral tedrica e da moral préatica, posta ao alcance da humanidade, que no
vocabulério filosofico se chama parenética, significa, pois, aconselhamento, exortacao
especializada nos principios concernentes a vida corrente. Maximas que sdo validas,
desde seu surgimento na era antiga, até nosso tempo, questionamentos que englobam

diversas tematicas referentes ao comportamento humano diante da natureza, no que
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pensava 0 homem sobre sua postura cotidiana na conquista pelo viver bem e as

influéncias do poder divino.

Definir no contexto atual um conceito plausivel de uma filosofia que apresenta
com clareza uma maneira filoséfica que visa estudar por meio da problematizagdo ética
a melhor forma de interpretacdo da acdo do homem diante dos desafios nos varios
segmentos da sociedade, sem fazer um legitimo uso dos escritos do pensamento de
grandes homens estoicos, que de forma direta ou indireta deram o passo inicial para tal
questionamento, é de certa maneira, contradizer a idéia de natureza, ou seja, do proprio
cosmo, (universo), defendida pelos estdicos, onde todas as coisas estdo interligadas

entre si.
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CAPITULO 2: CICERO E O EPICURISMO: DE NATURA
DEORUM

O inicio do didlogo que é dirigido a Marco Bruto nos levanta o questionamento
sobre um problema pouco conciso no &mbito de toda Filosofia, e ainda hoje insolavel, o
da natureza dos deuses, devemos tomar por natureza a constituicdo dos deuses. Sera
direcionada pelo autor, a investigacdo acerca: primeiramente, da existéncia dos deuses;
em segundo lugar quanto a suas formas; e por Gltimo quanto ao modo de vida que
levam as divindades. Para uma especulacdo dessa grandeza, Cicero nos revela sua
posicdo académica, dizendo textualmente ser a mais prudente posi¢do filoséfica, numa
espécie de esclarecimento ao leitor. Cicero se mostra acerca dessa questdo inclinado a
admitir a provavel existéncia dos deuses, porque como sabemos o cético académico nédo
é aquele que julga tudo falso, sendo que julga a fronteira entre o falso e o verdadeiro ser
tdo ténue que ndo se pode haver referéncia precisa, sendo tudo entdo provavel. Também
devemos levar em consideragdo que ndao é comum, mesmo ao cético, ainda mais sendo
figura publica romana, ndo admitir a existéncia das divindades, o que contrariaria a

tradicdo da Patria romana.

Contemplados pelos representantes notaveis das mais prestigiadas escolas
classicas, os exemplos nos sdo referidos nesse introdutério a Marco Bruto: nédo
acreditavam de todo em deuses Didgoras de Melos e Teodoro de Cirene; Protagoras
levantou algumas davidas quanto as provas da existéncia dos deuses, sendo expulso de
sua cidade por publicar em uma de suas obras suas impressdes sobre o tema. O que

Cicero quer acentuar é que o tema é um ponto dispar e muito discutido entre as escolas.

E importante, para abordar a proposta ética deste periodo sob a 6tica da arte do
bem viver estoico, destacando o eixo de pesquisa, o firme posicionamento de Cicero
diante do epicurismo, 0 que o permite ser enquadrado pelos estudiosos de outrora como
representante da rival dessa escola, no estoicismo. Por outro lado, seu método e forma
de proceder em questdes filosoficas, além de recheado da Retdrica forense, seguem

padrdes da Nova Academia, grosso modo, herdeiro do método criado por Socrates de
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discutir tudo sem defender nenhum ponto de vista especifico, método que chegou a
Cicero por meio de Arcésilas, quando este substituiu o mestre da Academia, Platéo, e

através de Carnéades, quando este assumiu a mesma posicao do anterior.

Ao que nos referiamos anteriormente, sobre a mixordia da definicdo da natureza
dos deuses nas doutrinas filosoficas em voga, tomemos Cicero e a sua critica a Filosofia
do Jardim, na qual lembramos a obra do fundador do estoicismo grego, Zenao de Cicio,
Contra o Prazer, obra que ja manifestava a preocupacio em rebater a doutrina da Etica
epicurista em seu fundamento, ndo considerado pelos estdicos como categoria fisica

para o pressuposto moral, sendo somente possivel ser esse veiculo o conceito de virtude.

Cicero utilizara a dicotomia da visao estdica destacada pelo seu grande opositor,
integrante da Academia, Carnéades: ao defender a Academia do periodo cético de
Carnéades, nosso autor passard a descrever as experiéncias pessoais que o levaram a
dedicar-se de todo ao exercicio filoséfico, e tdo logo sobre essas questdes de cunho
teoldgico, onde a preocupacdo da filosofia ciceroniana ndo € como a dos epicuristas,
que procuravam primeiramente por meio de uma doutrina filosofica livrar-se de
supersticdes advindas de uma suposta realidade superior, fora do plano humano, ja que
com o espirito do método académico junto ao ideal estdico, Cicero propora uma
reflexdo dessas questdes que tanto sdo obscuras, a saber, a relagdo do humano e do

divino para elaboracdo ética.

Mas, a maior celeuma diz respeito aquilo que é verdadeiramente a grande
questdo: saber se, por um lado, os deuses ndo fazem, nem engendram,
abstendo-se de toda e qualquer governagdo ou administragdo sobre o mundo
ou se, pelo contréario, tudo é criado e fixado por eles desde o principio,
regendo e determinando tudo infinitamente. Mas, enquanto se ndo chegar a
uma concluséo relativamente a este assunto, necessariamente o homem
encontrar-se-4 num grande erro e ignorancia das questfes mais importantes.
(CICERO. 2004:20)

Ao passo que, firmado o consenso do método académico e unido a motivacao
pessoal do autor do tratado, Cicero fard uma critica ao recurso da autoridade que é
muito utilizada pelos pitagoricos, epicureus, estdicos, representantes das Scholai,
originariamente gregas, escolas filosoficas que recorrem ao idolo fundador do sistema

de pensamento referido.

De todo modo, mesmo apds a critica a autoridade, Cicero fundamentara seu

método académico advertindo que ndo é um método isolado e criado por ele préprio e
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tém seus referenciais, e que deve o homem tomar os sistemas de pensamento

diferentemente dos proprios homens, que sdo efémeros em vida, como duradouros.
Na verdade, ndo tomei a tutela de uma doutrina abandonada e deixada para
tras: os pensamentos ndo parecem com a morte dos homens, embora talvez
percam um pouco da luz da autoridade; como exemplo disto temos 0 método
filosofico que consiste em discutir tudo sem nunca tomar a clara defesa de
nenhum ponto de vista, método caro a Sdcrates, repetido por Acérsislas, e
confirmado por Carnéades, e que hoje entre nds estda em voga, embora
perceba que na prépria Grécia ele se encontre abandonado por quase todos —
ndo por defeito da Academia, mas por estulticia dos homens: pois se ja é
dificil compreender uma s6 disciplina, quanto mais todas! Pois se 0 proposito

de alguém é o de encontrar a verdade, eis 0 que deve fazer: argumentar
simultaneamente contra e a favor de todos os filésofos (CICERO. 2004:23).

Temos a seguinte imagem literaria, que é utilizada como recurso: grandes nomes
publicos romanos defendendo suas respectivas escolas. Cicero adverte sua condicéo de
ouvinte, enquanto Caio Cota representard a Nova Academia. Caio Veleio, ilustrissimo
senador romano, é expositor da teoria epicurista, enquanto o especialista do estoicismo é

Lucilio Balbo, por conseguinte, rival do anterior.

E retomado o dialogo sobre a questdo da natureza dos deuses ap6s a chegada de
Cicero entre os filésofos os quais acabamos de nos referir. Caio Cota, na posicdo que é
propria a um académico, cujo método socratico herdado consiste em proceder na
discussdo, indagando a Caio Veleio o que pensava Epicuro sobre a natureza dos deuses.
Veleio afirma ndo incomodar-se em repetir o que ja havia dito para o recém chegado,
aliado de escola de Cota, embora advirta, no tom epicureu, que o que o0s dois
académicos aprenderam do mesmo Filon foi realmente nada saber, numa clara critica ao
ceticismo (CICERO. 2004:26).

Necessitamos examinar todas as indelicadas referéncias as escolas filosoficas,
efetuadas por parte de Veleio e entre os que estdo no dialogo, pois efetivamente Cicero
nos descreve o comportamento dos epicuristas ressaltando essa imagem caricata como
podemos ilustrar com referéncia parcial feita pelo epicureu Veleio a teoria platonica do
deus esférico, sendo totalmente imparcial a descricdo poético-literaria de Platdo e
afirmando ser um deus em continua rotacdo algo contrério aos bem aventurados deuses,
que Epicuro afirma ser da natureza da vida bem aventurada o 6cio e a tranqilidade, ora,
ndo poderia ser convergente para 0s materialistas, se assim podemos chama-los, da
escola de Epicuro o estatuto do deus esférico platbnico em continuo movimento e que
também é construtor do mundo, sendo que algo que tenha tido uma origem ndo possa
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ser eterno. Por esse motivo Veleio rebate a assimilacdo da teoria platonica de um deus

construtor do mundo, dizendo:
E sempre gostaria de saber, de um lado e de outro lado, porque acordaram de
repente esses construtores do mundo, eles que dormiam ha inumeraveis
séculos (quer dizer, é ébvio que se 0 mundo ndo existia ndo existiam séculos:
mas quando digo ‘séculos’, ndo me refiro a uma sucessdo de dias e de noites
que decorre ao longo dos anos, pois reconheco que ndo podiam existir
séculos sem a rotacdo do mundo; refiro-me sim a eternidade que existe desde
0 principio dos tempos, que ndo pode ser medida por nenhuma unidade de
tempo, e que s6 pode ser compreendida em termos de extensdo — pois €é
inconcebivel que possa ter existido tempo quando o tempo ndo existia): isto

mesmo te pergunto Balbo, porque se manteve inactiva durante tdo longo
periodo essa vossa Pronoia” (CICERO. 2004:27)

Surge entdo, se observarmos os dados biograficos disponiveis, a necessidade de
sugerir ao leitor a mais comoda ilustragdo do tema até aqui tratado em Da natureza dos
deuses, aqui exposto em termos ciceronianos para podermos passar a curiosa relagao
que verificaremos no tema da obra Sobre o Destino e tratar dessa relacdo do humano e
do divino nessa especifica relacdo da trilogia de obras que tratam dos sistemas

filosoficos de envergadura religiosa, em voga, na Roma de Cicero.

Relacionemos a obra Do sumo bem e do sumo mal, tratado ciceroniano que
investiga o estatuto das escolas de seu tempo sobre o referencial Moral, e que como Da
Natureza dos Deuses, fora dedicada a Marco Jalio Bruto, e observemos ao que consta
que este, antes de se suicidar com uma espada por motivos de perseguicdo politica
oriunda da sua conspiracdo contra o Império e a favor da Republica assegurava:

Virtude! N&ao passa de um nome.

Demasiadamente ironico revela-se o Destino, pois, afigurava-se ao romano,
muito claramente, esse aspecto de influéncia advinda de outro plano na forma de
proceder no mundo fisico, onde a lei, sendo verificada na forma de organizacdo das
forcas da natureza, € por inferéncia necessaria para normatizar as relacbes dos homens,
como se sobre tal fato ndo recaisse a certeza cética de Cicero em tal assunto filosofico,
gue nem imaginava as Ultimas palavras do homem a qual houvera dedicado tratados que
ndo nos proporiamos a discutir filosoficamente tal tema do destino ao afrouxar-lhe a
possibilidade dele ser conseqiiéncia da fortuna ou da casualidade, esta ultima alicerce da
necessidade do destino ser resultado de verdades eternas, ja tragadas na concepcao da
criagdo do mundo pelo artifice que o criou.
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A relacdo entre a casualidade do Logos e o Livre Arbitrio na doutrina dos
estdicos € um problema que é evidenciado ceticismo ao buscar respostas filosoficas ao
tratar a relacdo humana e divina inserida na sua realidade cultural, um problema
plausivel para o periodo de caos politico. Destarte, descarta-se a descricdo poética-
literaria de Platéo frente a tentativa de definicdo da natureza dos deuses, nos especificos
termos:

Por agora demonstrarei unicamente a minha admiragcdo pela estulticia
daqueles que sustentam que um ser animado e imortal é bem aventurado e
esférico, sé porque Platdo nega haver forma mais bonita do que aquela; ora,
a mim bem me parece ser mais bonito o cilindro, o cubo, o cone ou a
piramide. E que tipo de vida leva esse vosso deus esférico? Gira
continuamente, ou ndo é assim é? Numa velocidade a qual ndo se pode
pensar haver semelhante; ora ndo vejo como pode existir uma mente
constante e uma vida bem-aventurada em tais condicOes. E se esse estado é

doloroso ao ser humano, mesmo que s6 o afecte numa pequena parte do
corpo, porque o ha de ser também a um deus? (CICERO. 2004:28)

Exposta a refutacdo inicial a doutrina de Luciolo numa abordagem favoravel ao
epicurismo, pois o que se verifica é a tomada da teoria platbnica como idéntica a
estdica, Veleio inicia uma apresentacdo dos pontos de vista de inameros fil6sofos sobre
a natureza dos deuses, dos quais destacamos que 0s mesmos serdo trabalhados na obra
ciceroniana, Sobre o Destino, a saber, os autores sdo Crisipo, Epicuro, além do fundador
do estoicismo Zendo, e por fim, a teoria de Platdo, mas é ap0s essa pequena
apresentacdo em que se expdem os pontos de vistas de inimeros filésofos sobre a
questdo, de forma muito genérica, que se terd& o verdadeiro enfrentamento dos

interlocutores desse dialogo.

Apbs referir-se aos pré-socraticos e sua filosofia da natureza que buscava o
indeterminado (apeiron), o principio da natureza, seu minimo, e isso constituia a
formulacdo das forgas naturais tidas como divindades no periodo grego arcaico, segue-
se a referéncia a Zendo de Cicio, que alimentava a idéia estdica de uma lei natural do
Cosmos que agia no mundo dos homens. Os atos humanos seriam, portanto, reflexo de
um Logos percebido na natureza com suas leis, verdadeira interferéncia de um plano
perfeito, portanto divino, na realidade imperfeita das coisas humanas.

Mas eis-me chegado, Balbo, aos filésofos da vossa escola. Zendo pensa que
existe uma lei natural divina, que detém o poder de impor o que é correto e
proibir o seu oposto. Como pode ser essa lei animada, ndo o podemos

compreender, isto porque certamente pensamos que deus é animado. Noutra
altura, contudo, ja diz que deus é o ar, como se se pudesse compreender um
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deus que nada sente, e que, portanto nunca responde as nossas preces, desejos
ou votos. (CICERO. 2004:32-33)

Veleio menciona o filésofo que é considerado entre os estéicos como o mais fino
intérprete de sonhos, tema que como veremos mais pormenorizadamente constitui uma
inquietude religiosa em Cicero, Crisipo, fildsofo muito importante para os fundamentos
I6gicos do estoicismo, tanto que nas duas obras de Cicero trabalhadas aqui ele € cotado
entre tantos filésofos como o grande sitematizador l6gico do panteismo filosofico da
Escola Estoica:

Conclui também que existe uma forca divina na razéo e igualmente no animo
e na mente de toda natureza. Diz ainda que o proprio mundo é deus, assim
como 0 seu animo que se expande por toda natureza; diz também que o
principio gerador do mundo, que estd presente no animo e na razéo, e a
natureza no seu todo, comum a todas as coisas e que tudo abarca sdo deuses,
assim como o poder do destino e da necessidade das coisas futuras, o fogo e o
éter, a que ja me tinha referido, e tudo aquilo que corre emana da natureza,
como a agua, a terra, o ar, 0 Sol e a Lua, as estrelas e a totalidade das coisas

que tudo abarca, e ainda os homens que conseguiram para si a imortalidade
(CICERO. 2004:34).

Segundo o interlocutor epicurista, Crisipo também se refere a Jupiter, do pantedo
romano, o pai dos deuses e dos mortais, como a essa lei eterna, perpétua, guia para
nossa vida, nomeada de fatal necessidade e verdade eterna das coisas futuras, temas
mais amplamente abordados no tratado ciceroniano Sobre o Destino, também
trabalhado nesta pesquisa.

Finalizando o prefacio ao seu discurso, Veleio associa as teorias até entdo
expostas dos inameros filésofos, 0s quais destacamos Crisipo, 0s pré-socraticos e
Platdo, para iniciar a exposicdo do que lhe fora solicitado no inicio do dialogo: a
exposicdo epicurista em si sera realizada apds a depreciativa associacdo dos
pensamentos até agora expostos e os saberes revelados pelos poetas. Até agora néo falei
de pensamentos de filésofos, mas de sonhos de homens dementes. Nao menos absurdos
sdo 0s versos dos poetas que, embora difundidos com maviosidade sdo funestos
(CICERO. 2004:35).

Por meio da categoria de pensamento epicurista, denominada de prolepsis,
conhecimento imanente, Veleio afirmou a existéncia dos deuses, pois a propria natureza

nos imprimiu a nocdo deles e ndo ha manifestacdo cultural que néo a tenha detectado
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em qualquer realidade. Que povo, que raca existe que ndo tenha, mesmo sem qualquer

tipo de educacéo, um conhecimento antecipado dos deuses? (CICERO, 2004:35)

A inferéncia l6gica é antecedida da premissa de que a natureza de todos esta de
acordo com a existéncia dos deuses, logo, é necessariamente verdadeira a existéncia
dessa natureza a qual investigaremos, mesmo sendo intocada e inefavel ao homem,
porém, tendo o fato se repetido na maioria dos argumentos verificados, a existéncia dos
deuses é assegurada segundo a razdo, ndo segundo o senso conforme o raciocinio
epicureu de sterémnia, de coisa solida e por isso objeto do conhecimento segundo sua
apreensdo pelos sentidos, pois é baseado no fenbmeno observado, no conhecimento

imanente, que Epicuro nos afirma da existéncia dos Deuses.

Outro ponto a ser esclarecido no panorama da natureza dos deuses, ao que
pretende Cicero, acordar algumas coisas, entre as escolas de seu tempo sobre assunto
tdo dispar, € quanto & forma dos deuses. O epicurismo também recorre a prélepsis para
nos assegurar da forma humana ser semelhante a divina e nos fornece a ténue
possibilidade de perceber a forma dos deuses por meio da razdo, de modo que chega a
dizer:

Mas a sua aparéncia ndo é a de um corpo, mas de um quase-corpo, e de igual
modo ndo tém sangue, mas quase-sangue. Tudo isto foi descoberto por
Epicuro de uma forma tdo acutilante, e tdo subtilmente expresso que nem
qualquer um o pode apreciar. Confiando, todavia, na vossa inteligéncia,

falarei sucintamente sobre esta matéria, embora o assunto exigisse outra
atencdo (CICERO. 2004:37).

No que se refere ao tipo de vida que levam as divindades, indagacdo também
levantada na introducdo do tratado, Epicuro nos informa por meio de Veleio os
fundamentos de sua filosofia, a0 promover o afastamento da supersticdo dos deuses

defendido pelo epicurismo, no modus vivendi dos deuses.

Ao contrario das coisas solidas tangiveis ao pensamento, concretamente pelos
sentidos, o que Epicuro chama de sterémnia, as imagens de nossos raciocinios sdo
infinitas e apreendidas pela nossa mente por meio da suas semelhancas, pois existindo
um infinito numero de imagens semelhantes entre si, formadas a partir de inumeraveis
corpos indivisiveis, associamos na escala imaginaria que flui de nos para os deuses no
grau de semelhanca (CICERO. 2004:37).
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Assim, o homem dirige seu foco para a ultima dessas imagens, a mais perfeita
conforme a natureza bem aventurada e eterna das divindades. Na fisica do Jardim, as
coisas tém seu correspondente exato na natureza, principio denominado de isonomia
para a distribuicdo uniforme das forcas da natureza por todos os seres, como afirma
Cicero: Dai se conclui que se 0 nimero dos mortais é enorme, entdo o dos imortais nao
serd menor, e que se existem inumeraveis forcas destrutivas, entdo também serdo
infinitas as preservadoras (CICERO, 2004:37).

A despeito desse tipo de pensamento sobre a natureza dos deuses, Cicero afirma
que suspeita que, ao invés de garantir a existéncia de deus, apenas levanta uma suspeita
acerca do assunto, o que nos fica claro no discurso de Veléio, quando ele nos diz: mas a

sua aparéncia ndo € a de um corpo, mas de um quase-corpo.

Finalizando, Veléio nega a necessidade estdica do destino, e indaga qual a
necessidade de uma filosofia sobre o tema se 0s acontecimentos séo resultado de uma
verdade eterna ja estabelecida eternamente, como afirmaria uma velhinha tonta,
segundo Veleio — caracteristica retorica ressaltada por Cicero caracteristica do discurso
dos epicureus.

Ensina-nos igualmente Epicuro, aquele que todo o resto nos ensinou, que 0
mundo é obra da natureza, e que tal obra ndo precisou de nenhum artifice, e
que tal processo de criagdo, que vOs negais ter podido acontecer sem a arte de

um deus, € de tal modo facil para a natureza, que ela criara, cria e ja criou
inumeraveis mundos (CICERO. 2004:39.)

Ressalta-se no discurso epicurista, a ferrenha oposicao dessa teoria a idéia de um
deus artifice, numa oposi¢cdo materialista atbmica, referéncia a constituicdo do universo
como a fisica moderna o define em linhas gerais, como sabemos, em permanente
expansdo. Destarte, o deus ndo seria algo que nos estaria velando, pois deve proceder
em suas criagdes materiais no universo em permanente expansao:

Tais ndo o fariam se observasseis a ilimitada e imensa extensdo de espago
que se alarga em todas as diregBes, por onde o animo, projetando-se e
alargando-se, vagueia ao longe e ao largo, sem nunca lhe achar porém um
fim Ultimo onde se possa deter. Neste espago que se estende em longitude,
latitude e altura, erra um ndmero incontavel de atomos... E daqui que nascem

as formas e as figuras de tudo, que vds ndo compreendeis como podem ter
sido criados sem o fole e a bigorna (CICERO, 2004:39).
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Criticado pela ética do epicurismo, o estatuto da natureza do deus estdico, que
preveé e vela pelos humanos transfere aos mesmos, paradoxalmente, uma necessidade do
destino juntamente com a liberdade. Por outro lado, inumeraveis tormentos recairiam
sobre um deus super atarefado, contrério a idéia de bem-aventuranca, sendo os deuses
mais ocupados com outra coisa do que com o homem, por exemplo, a criacdo e
expansdo do espago: Desta forma aliviou-nos e libertou-nos Epicuro de tais terrores,
pois ja ndo receamos 0s deuses: sabemos que eles ndo nos procuram fazer mal, nem a
si nem a nos. E assim cultuamos, com devota reveréncia, a transcendente e majestosa
natureza (CICERO. 2004:40.)

Destarte, inicia-se a refutacdo académica de Cota, companheiro de escola de
Cicero, o escritor do tratado, que nos refere no comeco da fala do seu companheiro de
palavras gentis, dizendo que com costumada gentileza prépria dos académicos iniciava.
Como sabemos Cota ndo definird a Natureza dos Deuses, porém sabera muito bem
refutar o argumento epicureu, que para ele mais suspeita da existéncia do que tenta
defini-la. O que pensa Cota a respeito da natureza dos deuses ndo ser4 mencionado por
ele, ele procederd refutando uma a uma as teses até agora apresentadas. Afirma
inicialmente sobre a tese de Veleio que nada viu menos provavel. Ele dirigira suas

palavras ao préprio Epicuro, poupando Veleio dessa investida.

Cota revela sua posicdo de pontifice de Roma. Encarregado do calendario
religioso da cidade, ele diz que nem por isso tem clara a definicdo do problema da
natureza dos deuses, e € inclinado a achar dificil negar suas existéncias, mas que por
vezes, chega a mesmo a pensar que ndo existem. Rebate o pensamento epicureu da
universalidade da existéncia dos deuses nas demais culturas do mundo, dizendo que
ignorava de todo o que ocorria internamente entre povos distantes do globo, e desse
modo:

Disseste que seria prova bastante, para concluir que os deuses existem o facto
de assim parecer a todas as gentes de todas as racas. Mas tal argumento é
fraco, e também falso. Primeiro como podes tu saber o que pensam sobre isso
todos os povos do mundo? Imagino que existem racas de tal forma ferozes no

seu barbarismo que nao tém qualquer nocdo do que sejam os deuses
(CICERO, 2004:42).
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Dada a posicdo adotada pelos académicos, em consonancia com a escola do
autor do tratado, Caio Cota ira iniciar seu discurso, com mengfes de costumada
gentileza para os integrantes dessa escola por parte de Cicero, advertindo também, que
se Veleio ndo tivesse dito nada a respeito da questdo da natureza dos deuses néo iria
escutar absolutamente nada de sua parte, porém convictamente diz que tem mais
facilidade de lhe ocorrer razbes quando lhe s&o apresentados pensamentos que

claramente sdo equivocos.

Tratemos, pois, da refutacdo efetuada por Cota como a posicdo do nosso
filésofo frente a doutrina epicurista, € que nos surge nas palavras de Cicero, como senso
comum, gque Sse objetiva na obra a ser persuadido da existéncia dos deuses sendo por

opinides, mas sim pela verdade.

Cuidando, primeiramente da prolepsis, de um conhecimento impresso na
natureza imanente ao homem de forma mais perfeita, e assegurado pelo fato da
coincidéncia da existéncia de deuses em todas as culturas, Veleio d& por consumado, na
medida do possivel para essa ocasido, 0 argumento da prova da existéncia dos deuses,
que Cota pergunta, se ao invés do que assegura o epicurista, tomassemos os filésofos
atheos, como sugerido na problematizacao realizada por Cota ja referida aqui, em que
temos o classico exemplo do maior sofista grego, Protagoras, que escrevera que Nao
podeis afirmar se 0s deuses existem ou ndo, no inicio do seu tratado sobre o tema, e foi
exilado de sua cidade, o maior sofista de Atenas. Enté&o os filosofos atheos contrariam o
argumento epicurista que tenta provar a existéncia divina pela sua manifestacédo

universal, baseado no conceito da prolepsis.

Para responder as demais questfes apds 0 consenso da existéncia de deus, temos
pela frente as indagagdes acerca de que forma e modo de vida se comprazem 0s deuses.
Veleio numa filosofia da natureza nos moldes epicuristas utilizou o atomo para
responder essas demais questfes. Mas Cota ataca Veleio ao procurar saber se a teoria
epicurista é verdade, em outras palavras, se seria verdade quanto a vida bem aventurada
dos deuses serem um enlanguescido espreguicar-se no 6cio, mas, considerando que o
mundo seja constituido de atomos e os deuses dessa mesma particula indivisivel, ndo
estariamos compondo seres eternos, os deuses, de particulas que em determinado lugar

tiveram uma origem? Cota assegura que é comum a Epicuro que quando esta a definir
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algo, perca-se em sutilezas desse tipo. Assim também lhe afigura a explicacdo acerca do
quase-corpo e do quase-sangue, 0 que pode ser apreensivel pela nossa inteligéncia da
existéncia de deus no epicurismo, do mesmo modo, procede quanto a adaptacdo
realizada na teoria atdbmica de Demacrito para assegurar a liberdade (a declinagcdo como

efeito sem causa).

De modo a refutar a forma dos deuses epicureus de quase-corpo e quase-sangue,
Cota indaga que se houvesse razdo nas bestas, golfinhos ou ledes, ndo seriam as suas
proprias figuras seus deuses? Na visdo do académico, a natureza é a terna alcoviteira e
adela dela propria, e cada espécie da terra engendram consolo e justificativa para
existéncia nela mesma, visto ser a Unica especie que lhe pode dar prazer a sua prépria
(CICERO. 2004:47).

Temos um contraponto filosofico: Epicuro nos seus Kiriai Doxai, maximas
fundamentais da doutrina que fora tida por religido na tentativa de aperfeicoamento dos
atos praticados aqui na terra pelos homens, numa objetivacdo de que todos buscam, a
felicidade, no prazer e no desvencilhar-se de toda e qualquer supersticdo, afirma na sua
primeira maxima: O que é eterno e bem aventurado ndo tem trabalhos nem os da a
ninguém, sendo o ponto em que Cota contrapde sua visdo de mundo afirmando que a
isto Epicuro ndo nos esclarece que se ao falar assim diz que existe o bem-aventurado, ou
se caso exista, assim proceda. Acerca da visao epicurista de proceder religiosamente:

E porque havemos de venerar os deuses, admirar uma natureza na qual nada
vemos de extraordinario? E facil libertar-se da supersticdo — e disto vos
costumais vangloriar, se retirardes todo o poder dos deuses... Ora, as
afirmacbes de todos esses filosofos ndo s6 destroem a supersticdo, um
infundado medo dos deuses, como também a religido, que consiste no culto
piedoso dos deuses. E quanto aqueles que disseram que a opinido acerca dos
deuses imortais foi inventada por homens sabios para que o bem comum,
para que fosse a religido a conduzir ao dever agueles a quem a razdo nédo

podia fazer, ndo derrubaram estes também os alicerce de toda a religido”
(CICERO. 2004:63)

Desse periodo de Cicero, onde ha clara preocupacdo em difundir um canon da
filosofia grega classica, desmoronavam os mesmos valores ideais da res publica que
estavam dando lugar, no plano politico, ao Império. Em Séneca, que nos escreve sobre
os altos cargos do regime criticado por Cicero, e ndo mais como aquele que difundia um
panorama de filosofias, estamos diante do problema: o plano definido pelos homens

parecem desmoronar frente as tentativas espelhadas no modelo eterno (ideais) destes e a
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saida para o dilema é o mesmo para o plano publico e para o individual quando se
objetiva a atitude mais adequada quanto a realidade téo intranqgdila, que € a atitude ética:
as formas de filosofia da natureza discutidas até aqui, que outrora foram praticamente
doutrinas religiosas, buscam afetar a atitude do homem mais do que provar que existem

deuses que influenciam diretamente o mundo fisico.
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CAPITULO IIl: DESTINO, NATUREZA E VONTADE: DE FATO, UM
PROBLEMA MORAL.

O destino do homem envolve o problema da responsabilidade, que em suas
acOes determinara a prépria vida, ou pode ser tido como algo que se dé fortuitamente?
Se admitissemos que tudo o que sucede gere como conseqiiéncia outro fato, e assim
sucessivamente, poderiamos justificar as acdes humanas a partir de conseqiiéncias de

causas eternas?

No ambito moral da obra Sobre o Destino, de Marco Tulio Cicero, discorre-se
sobre 0 poder do homem em relacdo ao seu destino, considerado resultado de causas
eternas no contexto estoico, frente a liberdade do homem, o que o autor afirma ser um
paradoxo profundo. Buscamos trabalhar o problema da responsabilidade moral dos atos
humanos a partir da proposta ética produzida na civilizacdo romana, dado que a
Filosofia no Periodo Helenistico passa a exercer o papel que outrora era exercido pela
religido.

Destarte, evidenciaremos a especial relacdo entre os atos humanos e os divinos
para uma formulacdo da proposta ética neste periodo do estoicismo romano, que sé
findaria junto com a queda da cultura romana, onde o Logos grego mantém-se na base
fisica da escola estbica sustentando a proposta ética da acdo humana conforme esse

mesmo Logos do mundo, numa densa filosofia da natureza.

No tratado filosofico de Cicero, Sobre o Destino, temos um importante registro
do desmembramento dessa coexisténcia de causas necessarias e eternas e de uma
vontade humana que ndo é conseqiiéncia dessas causas, em outras palavras, da vontade
do homem totalmente independente desse Logos. A dicotomia entre o determinismo
fisico-16gico e moral ou ético é um passo dado por Cicero no sentido de tentar resolver
a tensdo da filosofia do Portico entre livre-arbitrio e 0 determinismo inerente a sua idéia

de destino, conectados pelo senso romano de seu tempo.

Observamos os grandes temas da filosofia grega sendo transportados para a
latinidade por meio da tradicdo filosdfica ciceroniana e sendo resolvidos numa acepcéo

adotada por muitos entre os modernos de nosso tempo, onde as agdes dos homens néo
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sdo mais determinadas pelas causas eternas que compreendem a viséo estdica de destino
e isso ndo pode constar como justificativa moral para os atos humanos. O tema é
abordado por Cicero nos moldes na Nova Academia, com influéncias céticas, que tem

por método o confronto de teorias na busca de seus erros.

Intriga-nos até os dias de hoje as dificuldades do texto em questdo. De Fato,
obra abordada e de dificil compreensdo, em suma, trata de uma refutacdo as concepcdes
religiosas em voga na filosofia do Pértico: podemos afirmar que Cicero € movido pelo
inconformismo perante os absurdos da crenca estdica da fatalidade das a¢cdes humanas.
Ao passar grande parte da obra analisando as teorias de Crisipo, entre tantos filésofos
que ele cita, esse € 0 mais importante para o entendimento da esséncia do conteudo
estoico: pois refutara o paradoxo estoico de admitir a causalidade do destino e o livre-
arbitrio. Assim, o olhar de Cicero concentra-se na questdo do destino por meio da

liberdade do homem.

Com o advento da ditadura de Cesar, nosso filosofo é excluido do cenério
politico, demais problemas pessoais 0 levam a romper com sua esposa, em 46 a. C.,
sendo que em 45 a.C. morre fatalmente sua filha, Tulia. Assim, Cicero abatido pelo
fracasso politico e por perdas familiares redigird De Fato: é a Gltima obra de um
conjunto que trata da religido, datando de 44 a.C.

A primeira delas é chamada De natura deorum, onde j& foram abordadas as
refutacdes a doutrina do Jardim, sobre suas respostas a questdo da natureza dos deuses,
0 que delimita muito bem a posicdo de Cicero como estoico, que inclusive em De Fato
ele retoma em parte o tema da Providéncia; De divinatione, obra posterior, faz criticas
ao misticismo oracular da religido romana. Em cada uma dessas obras as respectivas

doutrinas filoséficas sdo defendidas por diferentes interlocutores.

Em De Fato, obra que inicialmente é um dialogo com o pouco requisitado
interlocutor, Aulo Hircio, soa como uma espécie de refutacdo neoacadémica expositiva
das trés teorias abordadas, refutando o epicurismo e estoicismo para admitir uma
solugdo apaziguadora da tensdo entre destino e liberdade do homem, na respectiva
teoria do neoacadémico Carnedeas. A obra estd em condi¢fes materiais deploraveis e
com partes do texto perdido. Resta nos apegarmos ao contexto geral, no qual a trilogia

sobre a religido fora redigida sobre os problemas marcantes da vida publica e privada de
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Cicero. Destarte, partindo deste pressuposto € possivel compreender a proposta por
detrds dessa discussdo acerca do Destino: ha possibilidade de relagdo entre o plano
humano e divino, de intervengdo do plano divino no destino do homem, por exemplo.
Por esse motivo De Fato se apresenta como a mais elaborada das trés obras, o que

aumenta mais ainda seu grau de dificuldade.

Influéncia da Nova Academia, Sobre o Destino, se dispée na forma de um
disputatio, 0 método do Pr6 e do Contra, nas palavras de Giovanne Reale, eis as

vantagens deste método:

(...) em primeiro lugar, oferecer-lhe a possibilidade de dar a conhecer as
varias posic¢des dos filésofos a respeito do problema, fazendo grande exibicéo
da sua erudicdo; em segundo lugar, oferecer-lhe a possibilidade de avaliar a
consisténcia das teses opostas; em terceiro lugar, o confronto oferece-lhe a
possibilidade de escolher a solugdo mais provavel; e enfim, como bom orador
e advogado vé que esse método constitui um perfeito exercicio de eloqiiéncia.
Portanto o confronto ndo deve levar a suspensao do juizo, mas ao encontro do
provavel e do verossimil e, também, ao exercicio retérico (REALE, 1994:
455-56).

No que restou do lacunoso capitulo | do Sobre o Destino, observamos os
grandes temas da filosofia grega sendo transportados para a latinidade por meio da
tradicdo filosofica ciceroniana. Temos a mengdo do que os gregos chamavam ethos, ao
se referirem a uma filosofia dos costumes, gérmen da parte da filosofia a qual hoje em
dia denominamos Etica, denominada textualmente nesse periodo por Cicero de Moral.
O texto se apresenta confuso, em grande parte pelo seu conteddo fragmentado por

circunstancias temporais.

Inicia-se bruscamente ressaltando que ao tema referido anteriormente necessita-
se antepor uma explicacdo acerca dos axiomas, outra palavra de origem grega que segue
sendo transportada para a cultura latina, em especial quando eles dizem algo sobre
possiveis acontecimentos futuros, especial referéncia a assuntos relativos a pratica
oracular da adivinhagdo. Logo, a preocupagdo primeira seria sobre essa questdo
puramente logica, das sentencas sobre o destino, estudo que se denominava dos

possiveis.
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Temos, para o problema moral, cerne desse trabalho em sua especial relacdo do
humano com o divino, um extenso antecedente Idgico, ferramenta que trara seguranca
quanto a validade de muitas sentencas que se contradizem em seu proprio enunciarem-
se sobre 0s acontecimentos sucessivos do tempo. Qual é a intima relacdo que podemos
perceber sobre a questdo do destino e a problematica ética caracteristica do periodo
estico romano? Observamos que serd a responsabilidade, tanto perante os desejos
como perante as vontades. Retomando a obra, lacunosa em seu comeco, j& nos indica
haver uma discusséo anterior, pois ja expde incisivamente do que se trata o ethos, nas

palavras que chegaram a nos de Cicero:
(...) porque toca aos costumes, que eles (os gregos) chamam de ethos, e nds a
essa parte da filosofia costumamos mencionar como filosofia dos costumes,
mas convém que a enriquecente lingua latina a nomeia de moral, deve
também ser explicado o sentido e a teoria das enunciagbes que 0Ss gregos
chamam de axiomas; quais significados tenham esses axiomas, quando
alguma coisa dizem sobre o futuro e sobre aquilo que possa acontecer ou nao
possa, é questdo obscura, que os filésofos mencionam como dos possiveis, e

é toda a logica, palavra que eu chamo método de argumentar (CICERO.
2005:09).

Observamos neste trecho, o conhecimento jd amadurecido do contetdo do
tratado, que, como nos adverte o proprio Cicero, em seguida, serd mais uma exposicao
do contra, técnica adquirida dos Académicos de discorrer opondo-se a uma dada
proposi¢cdo, numa abrangéncia sincrética de idéias que seriam expostas, para serem ou
ndo aceitas pelos leitores, pretendendo dar uma direcdo na miscelanea de escolas

filosoficas presentes na cosmopolita Roma.

Seré recorrente a apreciacdo de teorias opostas, como por exemplo, concepcdes
fisicas epicuréias e sua antitese estdica formuladas no momento grego inicial das
escolas, bases ainda utilizadas no estoicismo maduro, no periodo de Cicero, onde os
embates giram em torno das concepgdes €ticas, periodo em que serdo frequentes as
discussbes acerca dos temas ligados a vida na polis, na ndo pequena Atenas, e sim

inserido num contexto de metropole, de cidade cosmopolita.

Cicero assumira o discurso utilizando nomes de representantes principais das
Scholai grega do seguinte modo: Crisipo representando a Filosofia Estoica, Epicuro

para a Filosofia do Jardim, e Carnédeas para os Neoacadémicos.
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Temos novo trecho lacunoso do tratado ciceroniano que inicia apresentando o
entorno do dialogo, que se daré entre o fil6sofo e orador Cicero e o cénsul Aulo Hircio;
passa-se em Plutarco, com o filésofo em questdo afirmando que essa amizade e
discussdo se arrastam desde a infancia dos dois, sendo retomada no atual estagio
politico, onde a morte de César causou um momento de dispersdo do poder, fazendo
com que o tema do destino do império esteja sendo refletido a partir do destino pessoal
do homem numa sociedade que praticava a previsdo do destino como prética da sua

instituicdo religiosa.

Relacionam-se diretamente casos que sao suscetiveis a influéncia da natureza, de
acordo com o estoicismo grego antigo as relacdes que se encontram na natureza séo de
simpatia e antipatia, que Cicero denominara como atra¢do ou repulsa, sem, no entanto,
serem considerados por Cicero como a forca de um destino, sua causa final; admitir-se-
ia assim 0 acaso, que era defendido pelo mestre de Cicero, Posidonio, o qual vai se

dedicar a refutar numa primeira parte.

Os inimeros exemplos ciceronianos sobre fatos da realidade que se relacionam
com o tema recaem sobre acontecimentos extraordinarios, ndo cotidianos, em gue ou se
insinua uma fatalidade, quase sempre antecipada por uma visdo oracular. Exemplos
iniciais que serdo retirados a partir do seu antigo mestre Posiddnio, sdo contrarios a
visdo estoica de que os fatos ndo seriam organizados pela fortuna, e sim perante o

exemplo claro do logos encontrado na ordem da Natureza.

Obviamente, tem-se Crisipo como alvo do questionamento sobre a mesma
influéncia das coisas. Distinguindo claramente, a natureza dos lugares, uns sujos outros
limpos, Crisipo pergunta-se sobre a influéncia que a natureza dos lugares pode trazer,
sobre as dessemelhancas dos homens, afirmando, desse modo, serem criadas a partir de
diferentes causas. A influéncia da natureza € assegurada por Cicero; a necessidade
natural advinda de causa anterior, como ser racional ou necessitar de alimento, por
exemplo, ndo é forca motora do destino € apenas admitida como influéncia, ndo como
fato consumado: (...) como nas restantes coisas desta espécie, prevalece uma influéncia
da natureza que eu ndo suprimo: mas nenhuma influéncia € forca de um destino.
(CICERO, 2001:11)
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Cicero indaga se os fatos ocorridos, ou que ocorrera um dia no futuro, dar-se-
iam distintamente como agora se ddo, em outras palavras, Cicero intenta enunciar
inimeros casos de influéncias naturais externas sem, no entanto, lhes conceber forca
para um destino, negando assim a fatalidade, como vimos admitidas como possivel em
Posidonio. O questionamento ciceroniano € bem claro: pergunta-se sobre uma causa que
justifique todos esses conceitos de destino, ao contrario do acaso e da fatalidade, pois
se, por essas causas se justificasse aquele, que outras coisas mais sucederiam por meio
da fortuna e da natureza? Que importaria teorizar o destino, perguntando a causa
primeira?

Porque ou ndo ha absolutamente nada fortuito, ou isso ai péde ocorrer por
casualidade. Pergunto entdo — e isso vai se estender longamente — se do
destino absolutamente nenhum nome, nenhuma natureza, nenhuma forga
existisse, e fortuitamente, sem querer, por meio do acaso, ou a maior parte
dos acontecimentos ou todos acontecessem, ocorreriam porventura
diferentemente do modo como agora ocorrem? Logo, que importa inculcar ai

o destino, quando, sem o destino, a natureza ou a fortuna se consigne a razéo
de todas as coisas? (CICERO, 2005:12).

Ap0s as definicbes negativas de acaso e forca da natureza frente a questdo do
Destino, Cicero ira deixar as questdes de seu antigo mestre, que admite o0 acaso como
causa do destino, e concentrara esforcos para demonstrar a teoria de Crisipo. De inicio,
sobre essa mesma influéncia, pergunta-se que forga tem a natureza dos lugares. “Entao,
como para certas coisas a natureza do lugar influi, e noutras nada influi, assim dos
astros a natureza valha, se queres, para certos casos; para todos certamente ndo valera
(CICERO. 2005:13). As diferentes naturezas dos lugares influem conforme essa
natureza para um destino, em alguns casos, e noutros ndo afetaria em nada? O que

implicaré tal questionamento?

Observa-se 0 prejuizo de se pensar prever segundo a natureza um destino,
pratica mistica utilizada entre alguns estdicos para prever o seu destino, inclusive para o
destino do Império, ja que era utilizada para serem tomadas decisdes importantes nos
altos cargos desse regime, também como pratica religiosa do cidaddo comum, utilizado
na antiguidade como um todo. Essas inimeras possibilidades derivadas das naturezas
dos lugares sdo também observadas nas dessemelhancas humanas, o que levou Crisipo a

afirmar que as distingdes dessas naturezas eram criadas a partir de diferentes causas.
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Afirma Cicero, que ao discorrer assim, Crisipo ignora de todo o assunto: pois se
causas naturais e antecedentes séo causas para a diversidade dos homens, ndo sdo para
suas vontades e desejos:

Dissertando sobre isso, (Crisipo) ndo percebe de que assunto se trate, e em
que consista a causa. Pois se uns sd0 mais propensos a uma coisa, outros a
outras, em virtude de causas naturais e antecedentes, ndo é por que também
deva haver causas naturais e antecedentes para nossas vontades e desejos.
Pois nada dependeria de nds, se a coisa assim se parecesse. Agora

reconhecemos que na verdade isto ndo depende de nos: que sejamos finos ou
obtusos, robustos ou fracos (grifo nosso, CICERO. 2005:13).

Ja o problema especifico que causa o embate l6gico entre Diodoro e Crisipo séo
as proposicdes condicionais (um aspecto da tese de Diodoro Sobre 0s possiveis) acerca
do destino. A tese de Crisipo apresenta falhas, segundo Cicero, e ndo abarca a realidade
fora do plano hipotético 16gico, ndo conferindo verossimilhanca para confirmagdo de
fatalismo algum no plano real: de duas proposi¢Ges contrarias, uma é verdadeira, outra
falsa, mesmo em relacdo ao futuro, onde o passado seria imutavel, visto ndo poder dizer
o que foi, quando no futuro j& estava consumado. Todas as coisas verdadeiras nos fatos
passados sao necessarias, por que os fatos passados sdo imutaveis e ndo podem, a partir

da verdade, converter-se em falsidade, confirma a no¢édo de causa para 0 movimento.

Agrada entdo a Diodoro somente poder acontecer aquilo que, ou seja,
verdadeiro, ou haja de ser verdadeiro. Esse ponto atinge esta questdo: nada
que ndo haja sido necessario acontece, e, tudo o0 que possa acontecer, iSso ou
j& é ou haverd de ser; e ndo mais podem ser alteradas de verdadeiras em
falsas estas coisas que haverdo de ser, tanto quanto aquelas que foram feitas.
Mas a imutabilidade nos fatos passados é evidente; em certos futuros, porque
ndo seja evidente, sem sequer parece existir, assim como em relagdo aquele
que esteja acossado por mortifera doenga, seja verdade dizer: ‘Este morrera
por causa desta doenga’; por outro lado, isso mesmo, se dito segundo a
verdade, em relacdo aquele sobre o qual uma tdo grande forga da doenga nao
se evidencie, ndo haverd de realizar-se menos. Assim, pois, acontece que nem
sequer no futuro possa acontecer aquela mudanca do verdadeiro em falso
(CICERO, 2001:17-18).

Ao passo que Crisipo afirma, a partir da fundamentacdo epistemolégica do
estoicismo classico, que um enunciado é necessariamente verdadeiro ou falso, o que
justifica perfeitamente o0 argumento que os acontecimentos se ddo em conseqiiéncia de
causas desde a eternidade é anteposta a visdo do Jardim e sua justificativa da declinacéo

atdbmica para a liberdade dos acontecimentos, assim é possivel a um enunciado poder
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ser ou verdadeiro ou falso, que é contraria a uma idéia de uma possivel fatalidade,

temerosa de ser encontrada por Epicuro.

A idéia de Crisipo é de que por meio da afirmacdo da teoria do conhecimento
estdica de que um axioma seja necessariamente verdadeiro ou falso, um principio de
contradicdo segundo Cicero, porém Cicero é categorico quanto as questdes ldgicas
colocadas pelo mestre estdico Crisipo e nos diz, invertendo, na disputatio, para a
questdo de Diodoro: Nenhum deles, contudo, fala assim; pois é mais dificil aprender
inteiramente essas confusdes de linguagem que 0s nascimentos e desaparecimentos das
constelacdes (CICERO. 2001:17).

Temos a base epistemoldgica requerida da escola epicuréia a proposi¢édo: todo
enunciado é ou verdadeiro ou falso, porém, ao assegurar a liberdade, postulado ético
advindo das proposicdes fisicas e logicas, ndo se segue de haverem causas eternas que
legislem sobre algo acabar acontecendo como agora: este mecanismo é assegurado para
livrar 0 homem da supersticdo, inquietude principal para os do Jardim, suprimindo a
nocdo de fatalismo, salvando os movimentos voluntarios da fatalidade imposta pela

necessidade fisica.

A dificuldade da teoria epicuréia encontra-se em sua fundamentacdo fisica,
onde existe a preocupacdo em alguma coisa ter de acontecer sem causa, ou seja, do
atomo declinar sem causa externa, porém, a interpretacdo fisica da vontade realizada por
Carnédeas, encontra-se entre o livre-arbitrio epicureu e 0 movimento sem causas
(fatalismo de Demdcrito), observado a partir da natureza do proprio atomo.

Mas pela declinagdo do atomo Epicuro julga ser evitada a necessidade do
destino. E assim um certo terceiro movimento surge, além de peso e golpe,
quando o atomo declina num intervalo minimo — ele 0 menciona como o
menor —; e ele é compelido a confessar sendo por palavras, por fato, que essa
declinacdo acontece sem causa. Com efeito, um &tomo ndo declina com
impulso da parte de outro 4tomo. Pois qual, um por outro, pode ser impelido,
se 0s corpos indivisiveis sdo levados pela gravidade, verticalmente, em linhas
retas, como apraz a Epicuro? Segue-se entdo que, se um por outro nunca é

desviado, nem sequer um toque ao outro. Deduz-se dai, ainda que o atomo
exista, e que ele decline que ele decline sem causa (CICERO. 2001:20).

Trataremos agora da solugdo proposta pela interpretacdo fisica da vontade
realizada por Carnédeas, entre o livre-arbitrio epicureu e a necessidade de causa para 0

movimento estoico exposto por meio da teoria crisipiana:
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De maneira mais perspicaz procedeu Carnédeas, que ensinava poderem 0s
epicuristas defender a prépria causa sem essa imaginada declinacdo, pois
como ensinassem poder existir algum movimento voluntério da alma, ser isso
defendido era melhor que introduzir uma declinacdo cuja causa, sobretudo,
ndo pudesse descobrir: defendido isso, facilmente poderiam resistir a Crisipo.
Pois, ainda que tivessem concedido ndo existir movimento algum sem causa,
ndo concederiam acontecer por causas antecedentes todas as coisas que
acontecessem: pois para nossa vontade ndo ha causas externas e antecedentes
( CICERO. 2001:21-22).

Podemos concluir que o pensamento de Carnédeas ndo admite causas externas
para a liberdade da alma, pois esse tipo de movimento voluntario do atomo,
consecutivamente da alma materializada dos epicuristas, contém em si mesmo a
natureza de declinacdo, de modo gue a nossa alma esteja em nosso poder e nos obedeca,

e isso ndo sem causa, mas considerando esse fato como consequéncia da natureza.

Epicuro, por meio dessa teoria de declinacdo emancipa a alma, ja que ela
também é matéria, pois com o movimento sem causa primeira da declinacdo, admite-se
a voluntariedade. Assim, Cicero diz que esse movimento sem causa externa é da propria
natureza do fendmeno atdémico, ocorrendo também na alma: liberdade é a sua causa
primeira. Resumida a moral ciceroniana, tendo como ponto de partida a obra De Fato,
buscaremos analisar o ponto diferencial entre os estdicos, que dedicavam a maioria de
suas obras a tal assunto.

Essa remissdo a natureza do homem, que é a alma e corpo, permite-lhe
temperar a moral est6ica e reivindicar também os direitos do corpo, pois é
necessario viver biologicamente, isto é, satisfazer as exigéncias do corpo,

justamente para poder ulteriormente satisfazer as da razdo (REALE.
1994:463).

Ao excluir a vontade humana da cadeia fatal de causas externas e antecedentes,
buscando sua origem e sua razdo em si mesma (a causa sui, de Espinoza), Cicero vé
resolvido consensualmente o problema da tensdo entre livre-arbitrio e o determinismo
inerente a idéia de destino. Problema insoltvel para a visdo romana, ndo somente para a
visdo Estdica, pois a coexisténcia de causas necessarias e eternas e de uma vontade
humana néo sujeita a essas causas € uma Vvisdo incoerente de mundo; sendo também por
um dos mais importantes testemunhos romanos sobre a dicotomia entre o determinismo

fisico-l6gico e moral ou ético.
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Por meio desse rigoroso método, ndo formulado pela sofistica em si, mas com
sua contribuicdo, a visdo de Cicero foi além do que se via nos problemas académicos e
terminara fomentando uma reflexdo sobre a cultura, entendida como legado da filosofia.
Duas idéias norteardo a critica cultural de Cicero primeiramente a visdo geral, a
abordagem do conjunto dos principios que regem a cultura, os detalhes seriam de
especulacdo vazia. A visdo geral implicard sua segunda idéia: o conhecimento da
filosofia e da literatura. A filosofia como fundacdo de toda analise, e a lingua, a
literatura como forma de coadunacdo entre os conhecimentos historicos eruditos com a
pratica, o conhecimento comum do povo, como utilizar erudicdo intelectual junto a

sabedoria popular, fazer da erudi¢do uma préatica de modificacao do social.
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CAPITULO IV: O HOMEM E O OS DEUSES NA FILOSOFIA
SENEQUIANA

O estoicismo romano desenvolveu-se dentro de um quadro politico conturbado, a
administracdo tenta manter a unidade do Império, mas o que prevalecia eram 0s
assassinatos e as confusdes palacianas. Os imperadores se colocam contra a aristocracia,
recorrem a delatores, confiscam bens para fazer fortuna e atraem a plebe para o circo.
Os intelectuais que ndo adulavam o Imperador foram perseguidos e exilados.
Numerosos cultos sdo importados por Roma que comeca a sofrer os primeiros ataques

dos povos béarbaros.

No século Il o clima intelectual torna-se mais favoravel ao desenvolvimento da
filosofia. Marco Aurélio, o Imperador torna-se um admirador da matéria, bem como
outros nomes gque demonstram simpatia ao cultivo da reflexdo racional como Trajano,

Adriano, Antonino.

Lacio Anéo Séneca nasceu no principio do século I em Cordoba, entre 4 e 1a. C. e
foi educado em Roma. Estudou Direito e Retdrica, mas depois se tornou escritor.
Devido a problemas de salde passou uma estada no Egito e la entrou em contato com o
pensamento do mundo helenistico e oriental. De volta a Roma foi exilado no governo de
Claudio que tinha Messalina como esposa, e que depois se casou com Agripina que
confiou a Séneca a educacdo de seu filho Nero. A partir dai, Séneca passou a liderar um
dos mais expressivos circulos culturais, suas idéias exerceram influéncia sobre toda uma
geracdo, inclusive o jovem Nero que se tornou imperador aos dezesseis anos e pode

contar com os conselhos pessoais do filésofo.

No mundo greco-romano os filosofos se interessavam pelas escolas e ndo pela
filosofia em geral, tratava-se de um estudo sublime que atraia as pessoas ricas. As
escolas filosoficas ocuparam o lugar que era da religido. Para o poder imperial os

filésofos as vezes despertavam desconfianca.

A filosofia torna-se uma pedagogia que forma os homens para o exercicio da
virtude. A obra de Séneca ndo revela grande originalidade, pois sdo conselhos de

moderacdo e de prudéncia com consideracgdes literarias sobre os perigos das paixdes e
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sobre a necessidade da virtude. Sobre a Providéncia Divina é um tratado exemplar da
chamada filosofia pratica, obra de aconselhamento que pretende, por meio da
ponderacdo e sabedoria, nos ensinar a ter uma vida melhor. Procura explicar porque
males atingem os bons e como reagir diante dos percalgos da vida. Para isso Séneca se
apoia tanto no estoicismo, como também nas licbes de sua vida gloriosa e repleta de
desafios a serem superados (LIMA, 2000: 07).

O texto conta com um estilo persuasivo e poético, recheado de figuras de
linguagem, exempla (exemplos) e anedotas edificantes. Séneca utiliza também as
sententiae (sentencas) — frases curtas em forma de provérbios que causam impacto no
leitor. O tratado é uma exortacdo a coragem diante das dificuldades da vida. Explica-se
por que os bons sofrem desgracas; ndo se trata de injustica, ao contrario: sendo o
universo providencialmente organizado, as calamidades ndo passam de desafios

impostos aos homens de valor, para que se fortalecam.

As adversidades sdo tratadas pelo filésofo como um exercicio constante de
superacdo e fortalecimento do carater, idéia que € cara aos estdicos. Nesse sentido, 0
destino fornece ao homem de Bem a oportunidade para mostrar o seu valor, ao
contrario, do homem que se acovarda diante dos infortinios. Assim, Séneca convida a

todos a aceitarem com sabedoria as leis irrevogaveis do destino.

No final do tratado, Séneca questiona 0 que sdo 0s bens e os males, e conclui que os
unicos bens verdadeiros sdo os interiores, permanentes e invulneraveis ao destino, ao

passo que a riqueza exterior é fragil porque acarreta uma felicidade passageira.

4) DA PROVIDENCIA DIVINA

O autor inicia a obra com o seguinte questionamento: Por que os infortunios
atingem os homens de bem, mesmo existindo a providéncia? (p. 19). Ao apresentar ao
seu interlocutor Lucilio uma nova forma de viver Séneca tenta responder alguns

guestionamentos que inquietavam a sociedade romana. Busca mostrar que o papel
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harmonico de cada ser com relacdo a natureza para o0s estdicos é parte fundamental na

conquista da tranquilidade da alma.

E possivel aqui perceber que Séneca preocupa-se com uma forma de pensar sobre
como o homem pode conquistar uma vida harménica diante das adversidades proprias

da natureza. A nocao de um ser responsavel pelo meio ambiente de modo geral.

Segundo ele deve ser a natureza interpretada com inteligéncia, com a ajuda de uma
filosofia. Segundo a sua terapéutica é por meio do logos que podemos alcancar a
tranquilidade da alma. E oportuno relembrar quando afirma que a providéncia é para
guem obedece as ordens do cosmo, e que ndo é natural da providéncia uma postura
errante, tudo possui uma ordem das maiores até as menores coisas, cada qual com sua

esséncia.

Aparece também na obra sobre a Providéncia Divina, um logos controlador, e que o
conflito inerente ao pensamento humano perturba a tranqguilidade do espirito, e assim
visa fazer com que o homem romano, a partir de entdo, entenda realmente o seu papel
perante Deus, ou seja, perante a ordem universal. Este questionamento é uma espécie de
convite a uma andlise da condicdo humana em diferentes situacdes fazendo uso da

filosofia no que concerne ao homem na conquista pela sua prépria liberdade.

Portanto, quando vires que 0s homens bons e caros aos deuses se sacrificam,
suam e escalam trilhas ingremes e que os maus, ao contrario, se entregam a
luxiria e nadam em prazeres, lembra que nés nos deleitamos com a
moderacdo dos filhos e a licenciosidade dos jovens escravos: aqueles sdo
contidos pela mais penosa disciplina, e destes se estimula o atrevimento. Que
0 mesmo fique claro a respeito de deus: ndo trata 0 homem de bem com
mimos, ele o prova, o endurece, prepara-o para si (SENECA, 2000:23).

Na visdo senequiana a providéncia comanda o universo, Deus se preocupa conosco
e ndo convém manter nenhuma preocupacdo a respeito da forca divina, afirma que é
pura ilusdo imaginar que 0 universo seja uma obra tao brilhante que ndo pudesse possuir

seu proprio sustentaculo e que 0 mesmo possui um ordenamento.

Segundo o autor, o cosmo é regido por um guardido que ordena, e que esta

atitude ndo é prépria de uma natureza errante. (...) a providéncia comanda o universo e
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um deus se preocupa conosco (SENECA, 2000: 19). Com os elementos reunidos ao
acaso ndo se pode organizar com tal arte o universo, pois este possui por si s6 um
ordenamento as pequenas e grandes coisas apresentam a sua esséncia; tudo que ha
possui sua posicdo certa e necessaria na natureza, tudo se da por uma racionalidade que

faz parte de um logos divino.

Se parassemos para observar a natureza, nos dariamos conta que tudo esta nos
seus devidos lugares, assim afirma o autor. Séneca por ser um adepto do estoicismo,
portanto, afirma que a natureza nunca tolera que o bem prejudique os bons. Nesta
firmacdo reforca a idéia que o destino de cada ser possui um caminho a trilhar e: entre
0s homens de bem e os deuses ha uma amizade selada para a vida. Reafirmando que é

muito mais que isso, é uma questdo mutua de semelhanca e necessidade.

Nesta afirmacdo, o filosofo nos mostra que o universo como um todo ndo se
movimenta por acaso, e sim por uma forga, que ele denominara de logos, ou seja, por
um principio causal, uma interligacdo entre as coisas, € que o homem faz parte deste
cenario nao como ser objeto, mas, sujeito que tem o poder de adquirir conhecimento
sobre todas as coisas existentes, por meio de uma correlacdo que o autor ird dizer que €
uma amizade, esta sO é permitida ao homem sabio, e esse sabio o difere dos deuses
apenas quanto ao tempo de vida.

Neste sentido se faz necessaria uma breve reflexdo. O homem sébio pode ser
semelhante a um Deus? Assim questiona o autor, seja ele em qualquer das divindades,
aqui podemos dizer que encontramos um ponto chave para o questionamento a respeito
da Arte do Bem Viver no periodo romano. Relacionado & postura dos homens em
relacdo aos deuses, a maior preocupacdo do autor € apresentar ao seu amigo Lucilio que
entre 0 homem e os deuses existem uma relacdo mdtua, e que o destino nédo trata o

homem de bem com mimos.

O destino é para Séneca 0 mesmo que as grandes batalhas, e que somente esta
preparado para enfrentar os deveres da vida os homens que de forma ardua tenham
enfrentado maiores dificuldades. Para ele, 0 homem sé pode ser considerado preparado
quando tiver enfrentado maiores batalhas. Finaliza o argumento afirmando que o
homem sem adverséario resume-se no fracasso, faz, ainda, uma recomendagdo na

maneira como 0 homem deve lidar com o destino:
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Um gladiador considera uma ignominia ser posto para lutar com alguém
inferior e sabe que é vencer sem gldria vencer sem perigo. O mesmo faz o
destino: procura para si 0s mais valorosos adversarios, outros supera com
fastio. O destino ataca os homens mais obstinados, os mais hirtos e arrojados,
contra os quais desfere toda a sua violéncia: experimenta o fogo em Mdcio, a
pobreza em Fabricio, o exilio em Rutilio, a tortura em Régulo, o veneno em
Socrates, a morte em Catdo ( SENECA, 2000:33).

Ao fazer referéncia ao destino, Séneca enfatiza a relacdo da Providéncia Divina
com os homens. Apresentando seu ponto de vista a respeito do modo como os pais
educam seus filhos mostrando uma discrepancia entre a forma rigida do pai que se
assemelha a providéncia e contrasta com o modo carinhoso das mées para com 0s seus
filhos.

Para ele, a forma educacional dos pais se assemelha a forma da intervencdo dos
deuses na vida humana, com rigor e ndo com mimos como fazem as mées. E com o
espirito dos pais que os deuses se voltam aos homens de bem. Ele os ama
profundamente dizendo: Que sejam atormentados por sacrificios, dores e flagelos, para
que adquiram um verdadeiro vigor. Enfatiza que cabe somente ao homem enfrentar o

que propde a natureza, e que € comum entre 0s obesos a auséncia de atividade.

Para melhor exercitar o corpo Séneca enfatiza a questdo da preocupacdo do
homem em relacdo aos deveres da vida, mas deixa claro que a providéncia possui uma
preocupacdo primeira com os homens de bem, e afirma que os deuses agem de forma

coletiva e ndo de forma individual como pensavam muitos homens.

A filosofia senequiana a respeito da Providéncia Divina pode apresentar
contradicdes no que se refere a relacdo deuses-homem, quando fala que é para 0 bem
que o destino age com rigor na vida dos homens, na cultura popular isto pode ser
entendido como um castigo da Providéncia Divina e ndo como uma acao benéfica, mas
esclarece que é para 0 bem de muitos que os deuses pesam suas maos, e afirma que é
vergonhoso se bater em duelo com um homem pronto a ser derrotado, ou seja, afirma
que é inadequado a natureza humana fugir do seu proprio oficio, que é enfrentar a vida
mesmo com as dificuldades. O homem é entdo induzido a comparar-se com um lutador

que sofre e aquele que de forma covarde se esquiva da luta optando pela vida facil.

Quem pode definir melhor o conceito de felicidade, 0 homem ou a Providéncia

Divina? Estes sdo questionamentos considerados um tanto quanto de natureza
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subjetiva, mas que merecem maior atencdo de quem comunga com a idéia de uma

filosofia metafisica.

Ao fazer referéncia a Régulo, Fabricio, Mucio, Rdtilo e Socrates podemos
observar que o conceito de homem feliz ainda ndo é muito convincente, dai vem a
pergunta: Com todas as perseguicoes e sofrimentos, sera que estes homens eram felizes
ou apenas aparentavam ser felizes? Para o autor o mesmo acontece com o destino,
convida para junto de si 0os mais preparados, e experimenta 0 homem nas diversas

habilidades a que propde a natureza.

Séneca apresenta 0 modo de vida de alguns romanos como: Mucio, Fabricio
Rutilio e outros que apresentavam uma vida de aparéncia sofrida e faz uma distingdo
entre ser feliz e aparentar ser feliz. Para muitos, o que diz trazer a felicidade é viver sem
cometer muitos esforcos e gozando das maiores luxdurias, este € um ponto importante
questionado por Séneca. Quem possui a felicidade? Aquele que tem a sua vida toda sem

luta nas melhores mordomias ou aqueles que com extremo rigor enfrentaram o destino?

Para entender melhor o autor, € preciso passar a compreender o que leva o
homem a buscar o caminho da felicidade? Aqui ele afirma estar feliz e passar pela vida

sem tormento de alma é desconhecer metade do mundo real.

Para ele, a providéncia é posta a todos os homens até mesmo aqueles mediocres.

E preciso que 0o homem apresente sua coragem e afirma que nenhum soube do que era

capaz a ndo ser se pondo a prova. Na filosofia senequiana é observado que é preciso que

cada homem tome conhecimento de seu oficio até porque todo homem ndo deve ser

covarde com sua propria natureza, e que s6 podemos compreender as dificuldades da

vida se assim a nos forem submetidas. E preciso de fato chegar ao conhecimento de si
através de testes:

Tu competiste nos jogos olimpicos, mas sozinho: tens a coroa, ndo tens a

vitoria; ndo te congratulo como um homem valoroso, mas como alguém que

alcancou uma pretura ou um consulado: é em prestigio que cresceste. O

mesmo posso dizer quanto ao homem de bem, se nenhuma dificuldade mais

embaracgosa lhe deu ocasido de mostrar a for¢a da sua alma: Infeliz te julgo

porque nunca foste infeliz. Atravessaste a vida sem adversario, ninguém

saberd do que terias sido capaz, nem sequer tu mesmo. E preciso, de fato,

chegar ao conhecimento de si através de testes; nenhum homem soube do que
era capaz a ndo ser pondo-se a prova (SENECA, 2000: 42).
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Aos homens fortes Deus atribuiu as maiores provas, assim, afirma o autor, que
ndo adianta atribuir nenhuma missdo militar aos homens menos corajosos. O
comandante envia os mais selecionados para atacar o inimigo. Logo, interpretamos que
mesmo para 0s homens de bem existe uma relacdo da providéncia com o homem no

aspecto rigoroso da distribuicao das tarefas.

Existe uma filosofia da piedade popular que afirma que existem dois caminhos
para a salvagdo, um estreito e outro com uma abertura proporcional a todos os homens
independentes de racas e crendices. No pensamento de Séneca ha ecos desta idéia,
seguir o caminho de virtude custa mais caro do que qualquer outro, assim afirma nao ha
nem nunca houve um modelo de virtude que fosse fraco. Ser virtuoso exige coragem e
esta virtude implica na felicidade, logo, podemos entender que somente sera feliz aquele
homem que dispuser a enfrentar com exatidéo os reveses da vida. Devemos nos oferecer

aos golpes do destino, para nos fortalecer contra ele por ele mesmo.

O que h& de espantoso se um deus experimenta duramente os espiritos mais
nobres? N&o ha e nem nunca houve um modelo de virtude que fosse fraco. O
destino nos chicoteia e lacera: agientemos! N&o é uma crueldade, é um
combate, e quanto mais lutarmos, mais fortes seremos: a parte mais robusta
do corpo é aquela que o uso freqiente exercitou. Devemos nos oferecer aos
golpes do destino, para nos fortalecermos contra ele por ele mesmo: aos
poucos ele nos fara iguais a si; a constante exposi¢do ao perigo provocaré o
desprezo do perigo (Da Prov. Div. 4.12).

Para ele, o que torna a vida do homem infeliz é a prépria falta de exercicio, o
costume leva o homem a uma determinada preguica, uma covardia consigo mesmo. O
proposito do deus € 0 mesmo do homem s&bio: mostra que as coisas que 0 povo cobica
e as que ele tanto teme ndo sdo bens nem males; porém ficara evidente que sao bens se
ndo forem concedidas sendo aos homens bons, e que sdo males se tiverem sido

impingidas aos maus.

Séneca afirma que o mundo é causal, que uma coisa pertence a outra, existindo
assim um longo encadeamento de coisas, tudo se deve suportar com coragem, e nada
acontece por acaso, tudo esta perfeitamente no seu devido lugar. Uma sendo resultante
da outra, e que o homem € um ser que parece, assim como qualquer outra coisa.
Coloquei a vida num declive: Basta um empurrdozinho ligeiro o caminho que leva a
liberdade.
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Nessa passagem o autor faz alusdo e defende o suicidio como uma forma de ser
livre desta vida. Ao afirmar que o homem ao morrer conquista a tdo sonhada liberdade,
ele remete a um questionamento acerca da nossa propria condi¢cdo humana. E que somos
obrigados a enfrentar nossas vidas como uma missdo de vida, mas pela afirmacdo do
autor podemos observar que 0 homem é apenas um componente da natureza preso a

todas as coisas.

Séabio € aquele que consegue conquistar uma tranquilidade de espirito, feliz é
aquele que consegue se relacionar com a natureza até chegar a hora da morte. Afirma
que o viver é se preparar para morrer. Com relacdo a morte, ele afirma que o homem
estd tdo proximo dela que s6 basta um instante qualquer para romper seu ciclo vital, e

que morrer € muito mais rapido do que nascer.
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CAPITULO V: A CONQUISTA DA SERENIDADE NA ETICA
SENEQUIANA.

No tratado filoséfico estoico Da tranquilidade da alma, inicia-se a discussdo com
uma auto-reflexdo moral de Sereno, que € iniciante na filosofia estoica, e por meio dela
busca se livrar de atitudes que sdo dubias em sua consciéncia. Admitindo trés espécies
de vicios, os evidentes, 0s obscuros e 0s temporais, sua perturbacdo maior, admite, é

ndo se livrar de seus 6dios passados, ressentimentos, nem continuar-lhes de todo ligado.

Como nedfito da filosofia do portico, procura com essa doutrina principios
relevantes para sua conduta espiritual, pois seu estado de alma, como nos descreve, é
instavel, seu animo oscila entre os dois extremos. No fundo, Sereno deixa transparecer
confus@o de animo, indeciso entre retiddo conservadora e a depravacdo total, assim o
jovem estdico pede encarecidamente que por meio da filosofia da Stoa Séneca elabore
um diagnostico de seu problema e lhe indique um remédio para suas aflicdes, num tom

claro de terapéutica, natureza das correntes filosoficas do periodo helenistico.

Sereno, mais adiante, refletindo sobre o que Ihe toca da vida social romana, sobre
0s prazeres publicos, alterna entre parcimbnia como melhor estilo para viver,
defendendo essa idéia num primeiro momento, e logo em seguida diz ser a luxuosa
pompa pertencente a elite aristocratica, o que realmente Ihe apetece, o que nos atesta a
sua polaridade de estados da alma, em suas palavras:

Que diria das iguarias dignas desse cenario? Com muito esplendor e luxo me
envolveu, a mim que vinha de longo periodo de frugalidade, e por todos os
lados me ressoou ao redor: titubeiam um pouco meus olhares; contra esse
luxo mais facilmente levanto o pensamento que os olhos; e assim retrocedo
ndo pior, mas mais tristes, e em meio aquelas minhas frugalidades ndo ando
ja téo satisfeito, e me vem o remorso e dlvida, se seriam melhores aquelas

coisas. Nenhuma delas me altera. Todas, contudo, abalam-me. (SENECA.
2001:15-16).

Referindo-se ao tema da vida pablica, Sereno nos revela que seu ponto de vista é
comum ao dos principais representantes do estoicismo, Zendo, Cleantes e Crisipo,
nenhum dos quais, segundo Sereno, nem adentrou nem deixou a vida puablica, o que
qualifica esse posto praticamente inerente ao filosofo estdico. As vezes, movido
apaixonadamente nos embates da vida publica, e ao tentar solucionar algo complexo o
ocio e arrebatamento dominavam-lhe em seguida: conseqientemente com amarguras de

tempo perdido em sociedades, seguindo firmemente seu pensamento, a seguinte
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impressdo Ihe dominava de que ninguém me tire um so dia, pois ninguém me havera de
ressarcir de tanto dispéndio (SENECA. 2001:16), impressdo que levou a afirmacéo
consensual daqueles estdicos ndo se indisporem perante relacionamentos publicos
profissionais, visto ndo haver ai a busca pelo reto caminho na propria vida e, na

verdade, haver supérfluas preocupac6es sobre vidas alheias.

Por fim, toca-se no ilustre tema filoséfico da morte, preocupacdo também
estdica, e causa de graves perturbacfes da vida humana. Sereno ao discorrer sobre 0
tema levanta uma duvida de sua inquietude espiritual:

De que serve compor obras destinadas a durar séculos? Acaso ndo
desejas tu fazé-lo para que a posteridade néo silencie sobre ti? Para a
morte nasceste: menos enfado tem o funeral silencioso. Pois entdo
escreve para ocupar o tempo em teu proveito, com estilo simples e
sem afetacdo, de menor labor necessitam os que trabalham para o

dia... Escreves para ocupar o tempo em vida e para que silenciem de
mim ap6s a morte (SENECA. 2001:19).

Sereno finalizara levantando a problematica da auto-estima, que turva o
julgamento de nossas coisas particulares por nds mesmos: teme-se que 0 caso de Sereno
seja mais grave que o que como nos descreve o nedfito estdico. E a oportunidade de
Séneca aconselhar, como filésofo estdico, 0 jovem que busca algo pouco comum na

metrépole romana, tranquilidade da alma.

Referente aos conflitos da Alma, tdo recorrentes na metrépole romana, Lucio
Aneo Séneca nos diz ja ter empreendido estudos, desse estado de turbuléncia da alma.
Destarte, nos desvela que tal situacdo assemelha-se a de grave enfermidade,
comparando ao estado de quem se assusta por qualquer alteracdo do seu metabolismo, e
interpretando mal esses eventos diagnosticados por algum médicos presumem
enfermidade incuravel, mesmo sdo: por forca do habito, ndo € o corpo neste exemplo

que esta pouco sdo, mas, esta pouco habituado a salde.

Séneca nos diz ndo serem necessarias as duras punicdes de resistir a si mesmo
como principio, mas algo metodicamente mais pratico, na medida de sua filosofia
pratica. Desconsiderada essas punicdes, deve-se ter em foco a idéia, que estaria num
estagio mais avangado frente as punicgdes, da serenidade da Alma, faz-se mister ndo se

desviar dessa via reta e ter confianga inabalavel na propria conduta(SENECA. 2001:21).
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Tal estado é semelhante a divindade inabalavel, por isso estando noutro plano sobre-

humano, esse estado é dificil de alcancar, adverte nosso fildsofo.

Os gregos denominavam tal estado de alma de euthymia, ao que os latinos
chamaram tranquilidade, porém, para um estudo referente € necessario revelar a
natureza dos vicios, que ndo precisando atribuir-lhes propriedades, sempre terdo o
mesmo efeito nocivo a quem os cultiva, de causar a si mesmo desagradado. No quadro
geral introdutério do problema, Séneca, ao aprofundar a turvagdo do animo de Sereno,
elaborard um remédio publico para todos que estdo no mesmo caso, que S&o

atormentados pela sua inconstancia, pelo tédio, e pela continua mudanca de proposito:

Isso nasce da incontinéncia da alma e dos desejos timidos ou pouco
présperos, quando ndo ousam quanto cobicam ou ndo conseguem, e se
elevam tdo-somente em esperanga. Sempre sdo instaveis e movedicos, o que
é forgoso acontecer aos irresolutos. Por todos os caminhos tendem a seus
desejos e a si mesmos ensinam e obrigam coisas desonestas e dificeis e,
quando o esforgo é infrutifero, atormenta-os sua infrutuosa vergonha e néo
lamenta ter querido mal, mas sim té-lo querido em vao (SENECA. 2001:23).

Desse modo, entre o arrependimento de seguir os desejos infrutiferos, pelo
desagradar-se e 0 medo de novos empreendimentos pelas experiéncias vividas, as
vontades da alma anular-se-iam a si mesmas, ndo podendo comandar seus desejos nem
servir a eles. Séneca, revela pela via das origens das agitacGes da alma no vicio, o
subdesenvolvimento, inércia, da vida pela indecisdo e o entorpecimento da Alma pelo
acumulo de desejos abandonados. Soma-se a este estado a atitude de isolamento por
conta de sua infelicidade laboriosa que, salvo as distracdes que lhe podem ocupar
cotidianamente, o homem ndo suporta a casa a soliddo, as paredes e contra sua
vontade ele se vé abandonado a si mesmo (SENECA, 2001:23).

Assim como nossa alma, ao nosso corpo também € inerente a possibilidade de
sentir sensagBes contraditorias: de deleite com dor. Séneca exemplifica: as
peregrinacbes sdo a busca da mobilidade que alivia de imediato a circunstancia
presente, aliviando, mas ndo solucionando o problema, pois mesmo empreendendo
viagens e mudancas, buscamos atingir algo ameno em que os olhares lascivos aliviem-

se da longa aspereza dos lugares horrendos. (SENECA. 2001:25)

Em sintese, Séneca aprofunda o problema que é caracterizado pela inconstancia

dos desejos de seu interlocutor, a causa de agitacdo da alma em Sereno, demonstrando a
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universalidade dos problemas humanos. Fazendo uma analogia metafisica para elucidar
filosoficamente essa perturbagéo da alma, da mesma forma como a alma se fecha em
seus proprios desejos e oscilagbes de vontade, vicios ou virtudes, sendo levada a
inanicdo dos atos, a muitos conflitos do pensamento, ao corpo também apetece deleitar-
se com alguma dor, causa primeira das paradoxais viagens em busca de consolo fisico
ou espiritual em diferentes lugares, pois isso parte do instinto primeiro da fuga das

circunstancias.

No caso do corpo como referente fisico isso fica claro quando se busca melhorar
a saude por meio do clima, lugar, como fez o proprio Séneca ao ir se tratar no Egito
num dado momento de sua vida, que para a alma temos a relacdo estdica do movimento
como inerente a natureza das coisas, que assim como na natureza 0 movimento é
proprio dos nossos conflitos internos como explica Séneca, com alguma ajuda do
epicureu Lucrécio, que: uma viagem sucede a outra e espetaculos sdo trocados por
espetaculos. Como diz Lucrécio Desse modo cada um foge sempre de si. Mas que
aproveita, sendo foge? Ele segue a si mesmo, € 0 molesta 0 mais pesado companheiro.
(SENECA 2001:27).

Assim, as suspeitas iniciais de Sereno se confirmam e seu estado pode ser mais
grave, pois, com o hébito do movimento, que se da naturalmente na realidade das coisas
gue nos cercam, chega-se ao habito estatico, e a rotina passa a consumir os Gltimos

desejos de tranquilidade.

Advertira Séneca a Sereno que seria melhor cuidar das coisas da republica e das
coisas civis: assim, como a um atleta que alimentando os musculos cuida do que lhe €
préprio, preparar a alma para 0s assuntos civis, tendo em vista ser Gtil aos cidad&os,
seria melhor ocupacdo do que a solucdo do problema particular de Sereno, o qual
Séneca é impelido a solucionar: seria mais benéfico cuidar dos assuntos comuns, assim

como dos particulares.

Considerando, pouco segura a sinceridade, dificultando os sucessos do foro,
dos cargos publicos, Séneca sugere o afastamento da vida publica, pois 0 homem de
alma elevada pode desenvolver grandes feitos em lugar apartado, no isolamento, feitos
que interferissem na vida propria publica. Metodizando esse processo de reflexdo

apartada do comum, Séneca nos ilustra essa atitude e nos da, a um sé tempo, um retrato
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da Roma imperial, cadtica em sua estrutura politica, desregrada em atitudes individuais
dos primeiros postos da Republica: o estéico que busca a tranquilidade finda por

ocupar-se de assuntos publicos:

Pois a Republica ndo é atil somente aquele que apadrinha candidatos,
defende réus e opina sobre a paz e a guerra; mas ocupa-se, no particular, de
assunto publico também aquele que exorta a juventude, aquele que em meio a
tamanha falta de bons preceptores insinua as almas virtude, aquele que segura
e afasta 0s que se precipitam ao dinheiro e a luxuria e, se ndo o consegue de
todo, pelo menos os retarda ( SENECA. 2001:29)

Neste sentido, o tema abordado é valorizado mais do que as funges sociais. Por
que as fungdes sociais? Por uma questdo simples de utilidade, constatamos isso, quando
Séneca pbe no mesmo grau quem pronuncia o que € a justica, tanto faz ser um filésofo
ou um pretor: a virtude serd digna de quem apreender seus vestigios, para isso 0

conhecimento é fundamental.

Ajuda para tanto, de modo geral, tanto quem milita na linha de frente tanto
guanto quem esta em posicdo menos perigosa numa expedicdo militar. Ndo havendo
coisas com que se preocupar, numa renuncia da vida publica e, juntamente com o
género humano, a preocupacdo em nos é soliddo que recai em tédio. Acarretaria que a
falta do que fazer nos fara realizar algumas obras efémeras gastando o tempo que nos

foi dado usufruir pela natureza.

Séneca entdo utiliza um exemplo de Atenodoro ao prosseguir em suas
considerac@es sobre a vida publica, dizendo que na soliddo, ou no siléncio profundo, o
homem tem que fazer algo util aos seus cidaddos, 0 que nos da espaco para comparar
analogamente, justificando a aglomeracgdo de tantos numa s6 cidade que se tem langado
a levar ao mundo os beneficios da virtude, onde, despretensiosamente justificada desse
modo, 0 mundo inteiro seria a patria dos romanos, onde, Nunca € inutil a atividade do
bom cidaddo — ele é ouvido e visto (SENECA. 2001:33). Por que desprezar o exemplo

daquele que repousa bem? indagara nosso fil6sofo.

Assim como remédios que ndo necessitam serem ingeridos ou simplesmente
tocados fisicamente, sendo apenas inalada, considerada invisivel aos olhos antigos, a
virtude se difunde de modo semelhante, invisivelmente. Sendo assim, é recomendado
mesclar o negdcio ao 6cio, ja que ndo € possivel anular possibilidades de uma acdo boa

mesmo no isolamento.
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E assim é muito melhor mesclar aos negdcios o 6cio, tantas vezes quantas a
possibilidade de uma vida ativa for vetada por impedimentos fortuitos ou
pela condicdo da cidade; pois nunca se fecham todas as coisas a ponto de ndo
haver lugar para uma agéo honesta ( SENECA. 2001:33).

Séneca nos lembra do exemplo da tirania grega da época de Sdcrates, onde ndo
havia descanso: 0s negdcios do governo eram movidos por acdes benéficas a um grupo
especifico. Em meio a trinta desses tiranos, Socrates dava o exemplo de liberdade
pablica pelas ruas de Atenas, o que culminaria em sua morte: por querer igualar-se em
liberdade com os tiranos. Todavia, nos diz Séneca, mesmo tendo como pano de fundo
esse instavel humor tiranico nos altos do governo dos Trinta é necessario admitir o
exercicio da liberdade numa tirania, denunciando uma situacéo inversa na Roma de seu
tempo, de Republica viciada: Saibas assim que também na afligida Republica tem o
homem sébio ocasido para manifestar-se, e que na RepuUblica florescente e feliz a

sevicia, a inveja, mil outros vicios fracos reinam ( SENECA. 2001:35).

N&o pode o homem medrar frente as situagdes politicas, ou mesmo a fortuna,
para mover acdes por meio da virtude. Convém ficar mais apartado possivel do medo,
pois ndo praticando atos virtuosos por ndo achar conveniente pelo medo, ndo
conservamos a nossa Virtude. Entdo Séneca sugere que o tem de ser feito em tempos
turbulentos da Republica: melhor é ndo cuidar da vida publica, mas dedicar-se mais ao
Ocio e as Letras. Assim como um timoneiro decide atracar para esperar a tempestade,
ndo podemos esperar que 0s nossos afazeres se afastem, devemos nés mesmos nos

apartar deles por vontade propria.

Em tom de instrucdo, numa evidente transposicdo da tradicdo socratica a cultura
romana: devemos primeiro, cuidar de si; segundo, cuidar do que empreendemos; por
fim, das coisas que empreenderemos num futuro proximo. Antes de tudo é necessario
examinar-se a si, por raz@es claras, a saber: por pensarmos poder mais do que realmente
podemos. Aos que agem de forma instintiva e sdo teimosos, descontrolados, mais valido
seria ndo agir: parece ser providéncia da natureza ndo haver liberdade que faga mal,

nado?

Dentre essas coisas, deve-se considerar se h4 maior aptiddo a agdo ou a
contemplacdo e seguir a forca do génio nesse sentido, assim 0s teimosos também

poderiam ter uma ocupacao contemplativa. Analisa-se em seguida, os empreendimentos
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do qual nos ocupamos, cuidado para que nao seja desproporcional a nossa forca: assim
sO conseguiriamos, na melhor das hipoteses, oprimirem a n6s mesmos. Do mesmo
modo, evitar as complicages, ter prazos para empreendimentos e cumpri-lo, e finalizar

qualquer obra iniciada é extremamente recomendavel.

Levando essas coisas mais além, no trato com os proprios homens, tem aqueles
que acham servirem a nGs mesmos 0s servicos que na realidade lhes prestamos: ndo sdo
dignos de nosso tempo. Desprezando a idéia de convite, os deveres da amizade nos séo
passados pelo que Séneca escutou de Atenedoro: disse nunca ir jantar em casa de quem
ndo pensasse que Ihe devia algo por isso. Nada agrada mais a alma do que uma amizade.
Séneca descreve a natureza dessa amizade:

Quéo bom é quando estdo preparados os coragdes em que com seguranga se
deposite todo segredo; amigos cuja consciéncia temas menos que a tua, cuja

linguagem alivie tua solicitude, a opinido te desembarace a resolucdo, a
alegria te dissipe a tristeza, o aspecto mesmo te deleite! (SENECA. 2001:39).

Apetece que lhe seja nulo os vicios e praticas mas, pois como a virtude foi dita
contagiosa sem que a visualizasse, 0 vicio se comporta do mesmo modo como uma
epidemia: deveras, mesclar enfermos e saudaveis é a verdadeira enfermidade, afirmara
categoricamente Séneca. Devemos seguir o sabio, assim como atrai-lo para nosso
convivio, porém as possibilidades de escolhas nessa republica de Séneca, carente de
bons homens segundo nos revela, ndo deve ser levada tdo em conta. Evitam-se 0s

homens tristes e queixosos para com tudo: esse seria 0 caso de Sereno?

Outro motivo de aflicdo dos homens: patrimdnio. Esse seria 0 maior motivo de
queixa e impossibilidade de boa fortuna. Ao se referir ao patriménio, ele diz ser mais
leve a dor do pobre por ndo ter o que perder. Logo depois, ao se referir como 0s ricos
perturbam-se com a mencdo da perda do patriménio, é incisivo: tanto nos grandes como
nos pequenos corpos a dor da ferida é a mesma. Salientando a equiparidade da perda do
patrimonio tanto do rico que possui, quanto ao pobre que pouco possui, afirma-se, que
tendo em vista a tranquilidade da alma, mais certo seria ndo adquirir nada que possamos

perder depois.

llustrando esses termos com a figura do cinico Diogenes, o qual diz que se

arranjou para que nada lhe pudesse ser arrebatado. Grosso modo, a necessidade, a
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pobreza traria ao estéico uma securitati para sua fortuna: fortaleza. Se restar alguma
duvida quanto a felicidade de Didgenes, onde Séneca o colocard no mesmo patamar dos
deuses imortais, 0s quais ndo apetecem os lucros do foro ou os prédios riquissimamente
arquitetados, ao contrario, nus estdo representados e da tudo o mais sem nada ter.
Assim, a Séneca nos conta uma anedota de Didgenes e a reescreve nos moldes do rigor

moral retérico estdico:

Ora, fugiu o Gnico escravo de Didgenes, e ele nem pensou tampouco como
aquele que fosse descoberto em fazé-lo voltar: ‘E torpe’, disse, ‘que Manes
possa viver sem Didgenes e Didgenes ndo possa sem Manes’. Parece-me ter
ele dito: ‘Faze teu negodcio, Fortuna: Nada junto de Didgenes agora ¢ teu.
Fugiu-me o escravo? Pelo contrariol Eu é que fiquei livre. (SENECA.
2001:43)

Necessario € apreciar as coisas pela sua utilidade: assim a pobreza nos faria agir
de modo que por n6s mesmos nos chegara as riquezas da fortuna. Como numa estratégia
de guerra, para diminuir as intempéries de campo, deve-se estreitar as possibilidades de
perda, a pobreza é fortaleza nesse sentido. Moderagdo também quanto 0s gastos com o

estudo.

Sobre os alivios das calamidades; persisténcia das coisas diversas: a natureza
sabiamente encontrou o habito para alivio das coisas mais pesadas da fortuna. Todos

estdo cerrados em laco com a fortuna e necessitam sabedoria, ja que segundo Séneca:
O mesmo céarcere cercou todo mundo, e presos foram também os que
prenderam — pois tu ndo pensas, por acaso, ser mais leve a cadeia quando
levada na mdo esquerda. As horas atam um, as riquezas, outros, 0s seus
proprios; a uns pressiona a notoriedade, a outros, a obscuridade; uns tém
sobre a cabeca comandos alheios, outros os seus préprios; a uns os detém, em

um lugar, o exilio a outros, o sacerddcio. Toda vida é serviddo. (SENECA.
2001:47)

Essa condicdo é apresentada e em seguida, revela-se que a ela devemos nos
acostumar nos atendo ao que quer que se tenha de cdmodo ao redor; utilizando sempre
a razao frente as dificuldades. O que ndo devemos nos permitir € que os desejos ndo
fiquem a cargo da fortuna: a altura dos desejos impossiveis, verte-se 0 precipicio.
Devemos impor limites aos desejos e ansia por alturas, pois, de todo modo,
abandonando o que dificilmente pode acontecer: ao exilar a alma ndo devemos leva-la

as regides intranguilas da alma.

E aos imperfeitos, mediocres e insensatos que se dirigem esses meus preceitos,

ndo ao sabio (SENECA. 2001:49). Pois 0 sabio ¢ ciente da condicio de serviddo e em
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vida vé a precariedade nas coisas que tornam mais agradaveis a vida do resto e
considera o seu proprio ser tomado de empréstimo. Retornar da onde tenha vindo: que
ha de penoso nisso? Vivera mal quem quer que ndo saiba morrer bem. E preciso,
portanto, primeiramente diminuir a vida seu préstimo e té-la entre as coisas sem valor
(SENECA 2001:51).

A fixacdo do temor a morte levaria o vivo a inanicao, sua consciéncia € acordada
com o que a natureza formulou j& na concepcdo desse nosso ser. Os que ndo esperam
por ruina ndo estdo de acordo com a habitacdo tumultuosa da qual somos filhos
prodigios, por servir-nos do logos para compreensdo do sistema da natureza. O estado
de coisas € de todo mutavel, e a alma em movimento, naturalmente € parte integrante

dessa natureza e ndo deve se abalar frente as dificuldades:

O temor a morte na visdo senequiana acaba acarretando o estado de inanicédo e
consequente desprezo pelos vivos, tornando desnecessarias quaisquer agdes pelos vivos
em prol da vida mesma. Porém, quem conceber a idéia de que a fortuna foi estabelecida
na concepcdo de cada ser vivera segundo a natureza: o que ja estd estabelecido na
concepcao nao poderia ser entendido por nés como alheio a esta vida, ou como uma
cessacdo da propria vida: é parte integrada dela. Em meio a permanente instabilidade
das coisas, que ora sobem, ora descem, se ndo esperas por tudo quanto pode suceder,
dais a diversidade forcas contra ti, a ela que s6 é vencida por quem se adiantando no
tempo, a vé (SENECA, 2001:55).

Como a maioria dos homens, que ao embarcarem ndo pensam sobre a
tempestade; a ruina de nossa fortuna ndo nos pode ser inesperada: € necessario
conscientizar-se da tumultuosa habitacdo que nos encerrou a natureza (SENECA,
2001:53). E de precaucdo contra os males do destino de um homem, assim como de
toda humanidade pelas atitudes de um homem s0, a que Séneca nos chama a atencao,
com muitos exemplos de personagens famosos de seu tempo, ele defenderd o seu
argumento de se ndo nos adiantamos em nossa possibilidade real de ruina, damos a

diversidade desse destino mais forca sobre nos.

Que ndo sejam por coisas indteis os trabalhos dos homens: a esterilidade dos
nossos esforcos pessoais acompanha a tristeza, na grande maioria dos casos. O

insucesso dos nossos empreendimentos ndo nos deve ser inesperados, assim como nao
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podemos nos concentrar em um labor indtil. Devemos nos ocupar de um objetivo certo
para a Alma, diferente dos trabalhadores que se pdem ao trabalho mais por ocupac6es
de tempo do que para o cultivo e crescimento da virtude.

Séneca chamara esses de preguicosos, afinal por ndo terem objetivo e estarem
perturbados pelas esterilidades de suas obras, inquietos se tornam profundamente. Suas
ocupacdes sao ocasionalmente surgidas ao acaso, disso se ocupam e gastam seu tempo:

de ocupacdes dadas ao acaso.
Que todo labor se destine, portanto a um fim claramente definido. N&o é a
atividade que move os inquietos, mas sim, como aos insanos, agitam-nos as
falsas imagens das coisas. Pois hem sequer esses, 0S insanos, movem-se sem

alguma esperanca, atrai-os a aparéncia de alguma coisa cuja falsidade eles ,
em sua deméncia ndo distinguem (SENECA, 2001: 43)

Apds analisar com o que devemos nos ocupar para dirigir nossa alma a
tranqlilidade, e mesmo depois de chegar a conclusdo inusitada de que sdo preguicosos
0s que se deixam ao destino seus propositos de vida, Séneca sintetizara e corroborara
com a maxima assertiva de Demdcrito em defesa ao 6cio: Que ndo tenha muitas
ocupacOes, nem em particular nem em publico, aquele que deseja viver tranqiilo
(SENECA, 2001:59).

Na visdo senequiana unitaria da natureza, em seu sentido mais ascético panteista
do mundo, numa relagdo humana-divina refletida diretamente no &mbito da moral da
Stoa, chega-se a afirmar que muitas ocupacdes, quando ignoradas as consequiéncias, déo
grande espaco para acdo da fortuna, para sua intervenc¢do direta no nosso mundo:

Digamos, portanto, que nada acontece ao sabio contra a sua expectativa: ndo
o colocamos a parte das desventuras dos homens , mas sim de seus erros;
nem lhe sucede tudo conforme quis, mas sim de seus erros; nem lhe sucede
tudo conforme quis, mas conforme pensou. Ora, antes de mais nada, pensou
ele que algo poderia opor-se a seus propésitos. A de ser necessariamente

mais leve a dor que atinge a alma por ndo se realizar um desejo, quando, de
qualquer maneira, nunca se contou com o sucesso (SENECA. 2001:59).

Havera ressalvas no sistema senequiano para a flexibilidade de ocupagdes, pois
devemos estar preparados para sermos flexiveis e ndo nos entregar de todo aos

empreendimentos ao qual nos dedicamos. Devemos cuidar para que essa flexibilidade
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ndo recaia em inconstancia, o que é mais contraditorio ao que buscamos: a tranquilidade

da alma.

E uma benévola interpretacdo para as coisas adversas: levando em consideragdo
0 acaso, novos empreendimentos e abandono temporal dos antigos ndo nos atingiréo
como perturbacdes. Os exemplos ilustres que Séneca da nesse assunto sdo dois
filésofos: o primeiro, Zendo de Alexandria, fundador do estoicismo, que ao antecipar
sabiamente um naufrdgio, e antecipar a perda de todos os seus bens, anunciou: A
fortuna manda-me filosofar mais desembaracadamente (SENECA. 2001:61); segundo,
falando sobre os acasos relativos a inesperada morte, Teodoro, que ao ser ameagado por
um tirano a morte e ficar sem honras fanebres, declara: tens com que te comprazas: ha
uma hemina de sangue em teu poder; mas no que diz respeito a sepultura, és tolo de

pensar ser do interesse que eu apodreca sobre ou debaixo da terra (SENECA. 2001:63)

N&o se trata de aprender até a hora da morte, o que Séneca diz, € ao contrario do
que 0 acaso sugere, que da morte retiremos o maior dos aprendizados que 0 género
humano, por meio de razdes e sentimentos, pode retirar perante a sorte natural do viver:
eis a tranquilidade em meio a tempestade dos acontecimentos. A fatalidade extrema
humana como meio a Verdade: o filésofo estdico antecipa-se, flexivelmente, as

circunstancias mais tristes dessa vida.

Diante de tais acontecimentos por vezes tomamos aversdo ao género humano.
Porém, o que o estdico, na abordagem senequiana da morte, perante a humanidade, deve
fazer diante de desumano asco? Nunca abater-se pelos acontecimentos tristes, assim
como o melancélico exemplo de Heraclito que era afetado de uma profunda melancolia,
antes devemos imitar Demdcrito, que ao rir de tais circunstancias vai mais de encontro

com a visao estoica do nosso tema. Séneca exemplifica com as seguintes palavras:
E assim devemos considerar ridiculos, ndo odiosos, os vicios todos do vulgo.
E imitemos antes a Demdcrito que a Heraclito: pois este, sempre que saisse
em publico, chorava; aquele ria; a um pareciam misérias tudo que fazemos, a
outro, tolices. Devem, portanto, ser atenuadas todas as coisas e suportadas

com boa disposicdo: € mais humano rir-se da vida do que deplora-la
(SENECA, 2001:65)

No exame que a cada qual cabe sobre os vicios de vulgo, nos alerta Séneca para
0s costumes publicos, no qual os negécios humanos sdo todos semelhantes em seu

fundamento, pois aceitar resignadamente esses costumes, afetando-se com os males
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alheios, ou desumanamente, divertindo-se com eles, é de todo dissimulagdo: o erro
comum em seguir opinides alheias transforma até o sentimento profundo de dor, da

perda em simulacro.

A fortuna também pode nos trazer inquietacdo se indagarmos sobre quando s&o
maus o0s destinos dos bons como Socrates, que € obrigado a morrer, ou como Pompeu
ou Cicero, obrigados a curvar-se frente a seus clientes, devemos procurar saber com que
firmeza os bons suportam a contristacdo do destino. Sobre esses personagens bons,
Séneca nos afirma que: todos esses encontraram, a custo de um lapso insignificante de

tempo, o modo pelo qual se fizeram eternos e , morrendo, alcancaram a imortalidade.

Forma menor de inquietacdo que pode vir se abater sobre nds é a ostentacdo de
escrupulos, dissimuladamente, por se julgar objeto de olhares alheios, ao invés de
simplicidade nos costumes. Acontece que Séneca esta adiante, e afirma que ha
incidentes que podem nos deixar desprovidos de qualquer protecdo publica, como a
dissimulacdo e ostentacdo de escripulos como ficariam um homem nu em publicos,

com suas vergonhas expostas.

N&do é agradavel a alma tais incidente, menos agradavel ainda é necessitar
simular para viver, como viveriam atrds de mascaras artificiais eternamente, melhor
seria ser desprezado pela propria simplicidade. Faz-se necessario recorrer a soliddo para
equilibrio da Alma: o contato com outras almas, ja foi advertido, pode contaminar a
alma que tenta o equilibrio, renovando suas paixdes. Assim, procedera o sabio estdico:
alternando entre soliddo e comunicacao, dosadamente, aquela nos instigara a sociedade

e a Ultima nos advertira sobre a necessidade de conhecer-se.

Em suma, Séneca nos lembra da importancia dos divertimentos, feriados, sobre
0 6cio de uma forma geral: a mente aplicada num sé movimento acaba por ficar
enfadada. O folgar para o espirito Ihe alimentara as entranhas Ihe dando novo félego

para agir.

Dancas, jogos e vinhos sdo formas de entretenimento comum na Grécia, nao
muito diferente nos dias de hoje, e sdo lembradas por Séneca em seus classicos
exemplos. A mudanca de ambiente para a alma, como em viagens ou passeios ao ar

livre, diferente do que se expds no inicio do tratado senequiano, que as tinham como
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mudangas por motivacdes de inquietude espiritual, que recorrentemente caiam numa
rotina e habituava a alma a esses movimentos obsessivamente, sdo concebidas aqui
como parte de um todo ja instaurado na natureza em permanente movimento: a

liberdade, assim como a folga, o vinho e tudo o mais, é necessario a moderacao.

Percebemos, agora, que do mesmo modo como Séneca havia afirmado a
possibilidade de se fazer grandes feitos, como os ilustrados anteriormente por ele de
personagens publicos de seu tempo, em local apartado, ao se tentar equilibrar a vida
social e a vida particular, e de uma s6 vez, habituar-se as intempéries do destino, numa
espeécie de fortaleza que antecipa a ruina do que quer gque Seja ou possa Vir acontecer, o
vinho lhe ¢é descrito, o vinho como esses momentos de perda total da razdo onde o
espirito se livra das amarras a que esta atado, que sdo as suas inquietudes mais
profundas, como também propicias, tanto quanto o isolamento, para realizacdo de
grandes obras de carater humano. Complementando com exemplos do estilo

senequiano:

Pois, ou acreditamos no poeta grego: ’Algumas vezes também ¢é agradavel
perder a razdo’; ou em Platdo, ‘Em vdo bateu as portas da aquele que esta
senhor de si’; ou em Aristételes: ‘Nunca houve um grande génio sem alguma
mescla de deméncia’. Ndo se pode falar alguma coisa grande e superior as
demais, a ndo ser com a mente exitada. Quando despreza o vulgar e habitual
e se levanta ao alto por um instinto sagrado, a alma entdo canta, por fim, algo
grande com boca de mortal (SENECA, 2001:73).

O que nos dias de hoje poderia ser confundido com os livros de auto-ajuda, num
processo de desvirtuacdo da Filosofia Moral por meio da expanséo cultural e do império
romano, campo tdo apreciado desenvolvido pelos latinos, que numa Terapéutica para a
alma, utilizavam-se da mais agucada ferramenta de que possuimos para entender o todo
da natureza em seu Logos universal: a razdo, manifestacdo dessa divina perfeicdo da

Natureza, do Logos no homem, sua obra prima.

Conclui de acordo com a sabedoria para tranquilizar a alma por meio da
consciéncia do estado volatil da existéncia do homem assim: Tens, Sereno carissimo, 0s
meios que possam conservar a tranqiilidade, que possam restitui-la, que resistam aos
insinuantes vicios. Sabe-o, entretanto: nenhum deles é bastante forte para salvar coisa
tdo fragil, se um aplicado e assiduo cuidado ndo nos cercam a alma vacilante
(SENECA, 2001:73)
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CONCLUSAO

O questionamento acerca da Arte de Bem Viver, objeto maior da pesquisa que no
momento desenvolvemos, ganha contornos definidos com o percurso até aqui realizado.
Na fundamentacéo teorica do trabalho, identificamos na primeira parte as caracteristicas
principais da escola estdica e quando nos detemos, sobretudo, na ética percebemos
porque a filosofia transformou-se ao longo dos cinco séculos de existéncia do
estoicismo em uma terapéutica capaz de guiar racionalmente os homens no periodo

helenistico.

Segundo a ética estoica, a Arte de Bem Viver consistia no exercicio da virtude,
que era para 0 homem sempre um bem, entendido aqui como tudo aquilo que tende para
um acordo com a natureza, ou seja, 0 verdadeiro sabio, 0 homem virtuoso deve se
afastar das coisas supérfluas e desnecessarias como é a maioria dos bens materiais que
consomem a existéncia humana. Herdeiros legitimos do pensamento socratico, 0s
estoicos com o0 seu estudo da moral exortam seus discipulos a distinguirem
racionalmente sobre o que sdo as tendéncias, a virtude, os bens e 0os males, as paixdes e

0 soberano bem.

Definir o homem como um ser possuidor de racionalidade, significava
aproxima-lo mais de deus também, uma vez que o principio divino encarnava para 0s
estoicos a razdo, ou o logos. Portanto, observamos, ainda que parcialmente, o
surgimento das respostas para as questfes levantadas nos objetivos do projeto: a analise
do problema da responsabilidade dos atos morais humanos dentro da ética produzida na
civilizacdo romana; a discussdo sobre a questdo da vontade contraposta ao programa
ético-educativo proposto por estas escolas do periodo helenistico.

Quanto a primeira questdo, observamos que a solucdo proposta coloca sobre o
homem a responsabilidade de seus atos, pelo fato de ser racionalmente munido de
entendimento para distinguir e escolher o que deve ser seguido tendencialmente
conforme a sua natureza. O segundo aspecto da andlise que engloba a questdo da
vontade deve ser, segundo os estoicos, guiada e domada também pelo uso racional dos

prazeres, ou seja, 0 homem deve procurar ser feliz por meio do exercicio da virtude e do
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afastamento das coisas supérfluas e desnecessarias que normalmente se manifestam

devido as paixdes humanas, definidas como tendéncias contrarias a natureza.

Em relacdo a leitura da obra de Séneca, percebemos que esta veio corroborar as
teses estdicas sobre o comportamento humano. O tratado senequiano sobre a
Providéncia Divina nos informa, sobretudo, que as adversidades sdo males
absolutamente necessarios para que os homens testem a firmeza do seu carater e se
fortalecam na prética da virtude, entendida aqui como adeséo racional ao destino e aos
acontecimentos que foram reservados a cada ser que integra o cosmo, segundo 0s
designios da providéncia, neste sentido o homem deve ser responsabilizado por esta
aceitacdo ou ndo dos fatos, visto que, a sabedoria estéica fundada em uma ética da

ascese considera o mal que precisa ser enfrentado para se alcangar o bem.
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