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INTRODUCAO

SOBRE OS FUNDAMENTOS DO NOSSO OBJETO

presente estudo procura demonstrar a preméncia da alma

humana no pensamento filoséfico e moral de Séneca, uma

vez que ela foi, para o filésofo, o fundamento, o lugar e o

acontecimento ultimo da existéncia autossuficiente e feliz.
A autossuficéncia da alma humana para a vida feliz dispensaria inclusive
a sua relagdo com o dmbito da moral coligado a vida ética ou mesmo
sua percepgdo como sendo s6 o centro das emogdes ou da inteligéncia.
A alma foi concebida como a melhor dimensio do homem ele mesmo;
seria ela a ditar os préprios fundamentos de sua existéncia, desvelando
seu mal ou sua bondade essencial e, por consequéncia necessiria, do
préprio mundo a sua volta.

A alma humana, segundo Séneca, possui ndo s6 os fundamentos
para avida feliz, mas a prépria capacidade de institui-la e de vir a alcangd-
la, gragas a seu juizo reto. Ela, sob a égide da razdo hegemonica, também
se deve saber autossuficiente para estabelecer seu melhor existir ou para
dar existéncia a sua concertada condigio. Isso significa dizer que a alma
serd o mais absolutamente serena e feliz, sob o signo de sua bondade e
determinada apenas por si mesma. Para tanto, a filosofia como meio para
se atingir a sabedoria deve indicar a0 homem que a verdadeira alegria
necessita ser perene, serena, fruto da autoconsciéncia de possuir em si
tanto seus principios basilares quanto o bem e a virtude. Logo, trata-



RONALDO AMARAL

se de alcangar uma existéncia autossuficiente, independente da fortuna,
seja a material seja a determinada pela vontade césmica exterior.

Mesmo devendo a sua origem a um principio divino, é a alma
humana que dard a si mesma sua existéncia como suficiente, grata e final,
trabalhando sobre si e sob o favor de seu competente saber-se. Com
efeito, também nasce dai sua identidade dltima ou as condi¢ées para a
sua autoidentidade, fruto da sua autociéncia. J4 as impressoes que recebe
do mundo exterior ndo sio matérias ou poténcias verdadeiramente
propositivas para um qualquer incremento a favor de si, mas, quase
sempre, sdo contrdrias ao si ele mesmo, uma vez que este devia ja saber
ser fruto de suas préprias determinagdes e s6 por si condicionadas,
sobretudo as representa¢oes que encerram a vida bondosa e autorreferida
pelo bem moral.

Para Séneca, a alma humana possui em si o supremo bem, o qual,
desvelado e cultivado pelo eu, a transfigura em existéncia também divina.
Nesse processo, a vida exterior, ou aquela jd devida a sua representagio
pela alma, serd ndo mais que matéria para seu trabalho interior e sobre si,
sobretudo pela perspectiva do eu cultivado pela sua autociéncia, dando
inicio a um verdadeiro processo demitrgico em relagdo a sua feitura pelo
si, ele mesmo racional. Assim, a alma julga, corrige, desvela a verdadeira
face das coisas e dos acontecimentos ou relega a indiferen¢a tudo aquilo
que, como matéria bruta, s6 nela pode encontrar sua forma real ou sua
significa¢do dltima para ser e existir.

Dagqui se descobre que, para Séneca, todo exercicio paraaverdadeira
sabedoria deve ter o si mesmo como seu fundamento, seu meio e seu
fim. Cultivar-se a si mesmo, cuidar de si mesmo é, na verdade, uma
forma de conhecimento que também encerra uma dimensio de cura que
leva 2 restituicio de um estado de “saide” anterior. Neste sentido, é um
ato de descurar-se do mundo ao curar-se a si mesmo, sempre que este
é pelos males que se originam naquele. A partir de entdo, a dimenséio
eminentemente intelectualista ou socrdtica do “conhece-te a ti mesmo”,
nosce te ipsum, ganha uma dimensio césmica e orgénica, ainda que
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interior e individual. Portanto, mais do que um rompimento entre o eu e
o mundo, serd o desvelamento final deste Gltimo pelo primeiro e por sua
consciéncia desperta de que s6 o eu pode manifestd-lo enquanto verdade,
e verdade devida ao concurso de seu principio racional e diretivo.

Neste sentido, assiste-se em Séneca a emergéncia do si ele mesmo,
menos pela aferigio que resulta da conversagio entre dois dmbitos
de igual verifica¢do existencial, ou seja, o eu e o mundo, mas por sua
capacidade, como ser racional e interior, de acessar em si mesmo os
fundamentos da existéncia e por uma ciéncia em que o compreender
teria por principio também a autocompreensio. Tal ciéncia demostra-se
pela capacidade de ajuizar, via a razdo reta, as representagdes que a alma
forja a si mesma a partir das impressdes, racionais ou estultas, que tem
dos fendmeno exteriores.

O sumo bem (summum bonum) aparece em Séneca designado por
honestum: “o inico bem ¢ aquilo que se conforma com a moral, todos
os outros bens sdo falsos e impuros” (Ep., 71, 5). Isto ndo se deve a
uma existéncia puramente divina, nem € signo de um beneficio préprio
apreendido a partir de um exercicio ético normativo ou moral exterior,
ou originado a partir de atitudes recomendadas para o bem-estar do
outro ou de toda uma comunidade de individuos, mas uma disposigio
honesta, reta, convergente do si para com seus préprios principios
morais e interiores. E um bem real, porque préprio de si, que desde
sempre o conteve, ainda que, a principio, em poténcia; ou seja, ndo o
ganhou de outro, pois, se assim o fosse, também poderia vir a perdé-lo.
Originado em si, cultivado em si, usufruido pelo si até se constituir no
préprio eu pela constincia de sua autodeterminagio sapiencial e pela
sua autossuficiéncia, o bem ou o Aonestum torna o homem de sabedoria
indiferente a tudo e a qualquer movimento que lhe seja exterior, porque
encontra em si sua propria beneficéncia. André de Bovis, por sua vez,
percebeu que o supremo bem para Séneca ¢ exatamente o bem moral, o
honestum. Ndo obstante, e a despeito de sua natureza referencialmente
humana, ele nio pode ser confundido com a ideia de bem, que é subjetiva
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e obtida por comparagio, analogia, abstra¢io, de onde afirma: “O bem é
um dado constituido anteriormente a toda atividade mental. A ideia do
bem, ao contririo, se adquire, se constitui.” (Bovis, 1948, p. 36)

Para Séneca, uma alma edificada e mantida pela sua prépria
sabedoria ja possui uma consciéncia desperta de si, constituida por um
principio sélido, cuja existéncia descansa em uma continua serenidade
e em uma alegria profunda. Tal condi¢do pode ser alcan¢ada por todo
homem de bem, isto ¢, por todo aquele que trilhe o caminho que leva a
sua prépria bondade ou compreensio interior.

O summum bonum ¢é desvelado pela razio hegemédnica que,
acessando a virtude, leva a alma a seu estado de perfei¢io ou de
contentamento por s6 aquilo que é. O sumo bem poderia vir a confundir-
se com o préprio eu quando este jd se autoidentificasse com seus bens
inatos e interiores, ou com aquela condigdo sua de quase inquebrantavel
unidade conquistada por sua natural bondade. Quando estd serena e
impassivel, a alma nio deve desejar mais ou ainda necessitar de algo
sendo daquilo que possui em si e que nio pode perder. Todo o resto
ndo possui importincia para seus préprios fins, sendo-lhe indiferente
(Séneca, Da wida feliz, 9, 3), ou uma potencial condi¢do de mal-estar.
Por isso, 0 bem ndo ¢, para Séneca, nem uma ideia suprassensivel, nem
a personificacdo de algum deus transcendente que dar-se-ia a saber
pela graca ou por qualquer providéncia, ou mesmo por uma agio de
ato benéfico a partir de uma revelagio, assim como nio é s6 uma ideia
abstrata produzida pelo eu com relagio aquilo que poderia realizar. Na
verdade, o bem, ou o sumo bem, tem seu préprio fundamento no si
mesmo, e dd-se ai como verdade e realiza¢do, uma vez que este o possui
antes mesmo de sua verificagdo pela consciéncia desperta que permite
desveld-lo e sabé-lo. Ja seu realizar-se é devido a prépria disposi¢do do
si que o fez despertar e cultivar, e cujo maior fruto é a serenidade e a
felicidade autossuficiente, convertida em existéncia grata. Esse aspecto
implica, de novo, a indiferenciagio a tudo o que estd a margem do préprio
sujeito, ja que ele possui o bastante para sua prépria felicidade; logo, para
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Séneca, o outro, ou o mundo exterior, ndo contribui em absoluto para
qualquer fim para o si nem para sua autofinalizacio.

Séneca afirma que o sumo bem ou o honestum é fruto da boa
consciéncia “da compreensio dos verdadeiros bens” (intellectis wveris
bonis, Ep., 32, 5) e da coeréncia do si para com seus préprios principios
retos e bondosos. Compreensio e coeréncia levam a retiddo do agir e ao
desprezo dos bens fortuitos. O homem, sobretudo o sibio, deve estar
contente consigo mesmo, pois o bem verdadeiro, assim que é conhecido,
¢ possuido. Ele o reconhece em si “uma vez compreendida a natureza
do verdadeiro bem (e compreendé-la é possui-la)” (quae simul intellecta
sunt possidentur, Ep., 32, 5). Trata-se de um possuir que nio é tomar de
outro, sendo por reivindicar para si o que ¢ de si, pois, quanto a virtude e
a0 bem ele mesmo, a alma jd os possui como se possuisse uma semente a
rebentar ou uma brasa rubra a esperar somente por um sopro para fazé-
la arder, para usar duas metaforas caras a Séneca para designar a virtude
em poténcia e que desde sempre é coetinea a alma (Ep., 92, 29).

O conhecer-se a si mesmo tem aqui a dimensdo do realizar-se,
do gestar-se, do trazer-se a existéncia, pois, ainda que nio se devesse a
nenhum outro senio asi mesmo este trabalho de verdadeira transfiguragao
de si (nfio em absoluto), deve-se também, e antes de tudo, apreendé-lo
por si, exercitd-lo em si e, como sua necessdria consequéncia, instituir-se
a si por um ato continuo, e isto de tal forma que sua feitura final toma a
propor¢io do si mesmo que ento se realiza pela sua prépria sabedoria.
Séneca, por isso, disse que o bem mais sagrado é intra nobis, mais do
que in nobis, isto é, possui o seu préprio ser de bondade, sendo igual a
ele mesmo, quando tomado pela sabedoria (Ep. 41, 2). Neste sentido,
Deus ¢ mais do que vizinho a si, propre est a te deus, ou junto a si, fecum
est; ele ¢ dentro de si, intus est (Ep. 41,1-2). Com efeito, a verdadeira
alegria (gaudium) nio é sinénimo de prazer em devir, mas daquele s6 a si
devido como causa de um estado de serenidade e constancia absoluta, ou
de uma alma tranquila. Essa alegria nunca pode vir a faltar a0 homem

13
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sapiente, até porque nasce no interior do si mesmo (nascitur si modo intra
te ipsum fit, Ep., 23, 3).

Estas consideragdes, ainda que introdutérias, tém por objetivo
indicar, desde o inicio, o lugar axial que a alma humana possui no
pensamento de Séneca e nas suas especulagoes filoséficas, devido a sua
for¢a e constancia, uma vez que o homem interior deve sobrepujar toda
e qualquer outra condi¢do, a0 menos para alcangar a vida feliz.

Prova dessa urgéncia, embora em uma perspectiva diversa do que
se tratou até este momento, a alma humana também aparece em Séneca
como uma realidade que, sem deixar de ser interior e a si sé devida
por seus fundamentos basilares, pode também abragar a dimensido do
extracorpéreo e do metafisico, realidades que nio sdo necessariamente
imanentes 2 vida ou a alma cdsmica. Dito de outro modo, se ela é
sobretudo devida a sua autoinstitui¢do pela sabedoria de si, sobrelevando
as determinagdes do destino, assim como de qualquer outra vontade
divina, ela pode ainda chegar a atingir a sua prépria imortalidade. Deste
modo, ¢ irredutivel a qualquer natureza corpdrea e finita, césmica e
atual. O afastamento de Séneca do corporalismo estoico é, neste aspecto,
acentuado.

A alma aparece entdo, e em diferentes representacdes, como
imortal e divina, acima da sua condi¢io humana ao ser descrita como
capaz de transcender a sua existéncia pelo eu atual, ndo transcendente.
Séneca afirma, alids, que a alma humana pode algar-se a uma outra
dimensdo ou categoria do existir; por fim, pode ainda deixar o corpo
material por um processo de transmigra¢do e vir a tomar um outro
corpo. O corpo sensivel que cada pessoa tem durande a sua vida ¢ tido
apenas como mero um invélucro material, sem vida ou dignidade em si.
Deste modo, a alma aparece, sendo sempre como eterna, como vivendo
acima da prépria contingéncia césmica, pois ela voltard a existir de novo
e, ainda assim, sendo ela mesma, consciente e sabedora de si, do si que
é e que ela despertou (Ep., 36, 10). Muitas outras referéncias de igual
natureza desenvolvem este tema: diz-se que a alma humana ascensa deve
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comportar existéncia e verdade (Ep. 41, 5-6); a alma ¢ dita como eterna
(Ep.,57,9) e superior a existéncia mortal (Ep., 65, 18); ascende 4 esfera
divina e a possibilidade de transcender pelo todo apés a morte (Ep., 71,
16); declara-se que ha interesse em se investigar a possibilidade da alma
imortal (Ep., 102, 2); e afianga-se que a alma livre do corpo nasce para a
eternidade (Ep., 102, 26).

A relagio entre os valores fundamentais para a vida feliz que se sdo
em esséncia na alma (como o bem e a virtude em si) e que instituem as
demais realidades em efeito (como a bondade e a beleza no mundo) —
sem os quais elas nio passam de indiferentes ao si — e a sabedoria como
exercicio que reconduz a alma aos seus valores basilares até confundir-se
com eles enquanto existéncia melhor leva & sua consciéncia a posse do
que lhe basta para a sua felicidade, inclusive o ser da prépria felicidade.
Qualquer outra perspetiva existencial, necessariamente menos boa
e eficaz, como as devidas as representagdes compreensivas do mundo
ordindrio, com seus valores vulgares, demandas desnecessarias, verdades
sofisticas, deverd ser de todo indiferente. Isto implica — e deve-se aqui
insistir nisto — ndo um fazer ou um exercicio moral que deve prestar-
se a vida ética ou a sua recondugio aos principios devidos a uma moral
de todo subjetiva, mas uma agfo interior e assertiva que possui seu fim
em si mesmo. Dizendo de outro modo, trata-se de uma atividade de
compreensio de si que ¢ bastante, autodeterminada pelo eu, e que visa
mais uma fungio terapéutica, ou talvez salvifica, do que ética.

No entanto, serd ainda a partir do periodo helenistico, momento
em que surge a escola de confissdo de Séneca, o estoicismo, assim como
o epicurismo que ele 1é e recomenda aberta e entusiasticamente ao
amigo Lucilio, sobretudo nas primeiras cartas a este enderecadas, que a
perspectiva do si mesmo como realidade interior e mais grave do sujeito
humano surgiu e ganhou seus primeiros adeptos. Do ponto de vista de
Mario Vegetti, a interioriza¢do do eu levou a subjetividade da prépria
moral entdo centrada na autonomia da consciéncia, no assenhorar-se
de si, no autocontrole levado a cabo pelo poder da virtude interior, cuja

15



RONALDO AMARAL

poténcia ndo encontra correspondentes para poder sobrepuji-la, nem
mesmo se fosse imposta pelo destino (Vegetti, 2014, p. 344). E Séneca
nos parece ser o autor que melhor cultivou este pensamento em solo
romano.

Todavia, poucos estudiosos tiveram o alcance da natureza do
pensamento de Séneca ou a sensibilidade intelectual de chegarem a este
seu particular aporte para a filosofia, que pode ser encontrado, a0 mesmo
tempo, de modo tdo incisivo quanto ndo necessariamente objetivado em
seus escritos. Alids, isto se deve a diversidade, morfoldgica e tematica,
da sua escrita, como temos notado. E apesar de Séneca ter sido um dos
autores mais lidos de seu periodo, assim como um dos mais estudados,
segundo Giovanni Reale, foram “poucos aqueles que afrontaram o seu
pensamento com competéncia no que respeita a seu cardter filoséfico”,
assim como “foram poucos os que buscaram enuclear seu conceito-base,
colocando-o na dimensdo sapiencial na qual ele é apresentado, como
seria necessdrio fazer” ( Reale, 2003, p. 8).

Serd, pois, importante trazer 4 luz um problema que foi, a0 mesmo
tempo, o fundamento e o fim dltimo de seu pensamento, nicleo de onde
emergiriam as suas inquieta¢des mais graves e que foi, por isso mesmo,
sua contribui¢cdo mais premente para sua época e a partir de uma escrita
que tem sido, de fato, uma resposta filoséfica para uma causa desde
sempre humana.

SOBRE COMO SE TRATOU NOSSO OBJETO

Dito isso, cabe ainda apresentarmos este trabalho como um
contributo a compreensio da filosofia de Séneca, enucleada pela triade
que vai da (i.) afirmagio da alma humana como o si ele mesmo até chegar
a (ii.) sua institui¢do como existéncia autossuficiente e autodeterminada,
e isto, necessariamente, devido a (iii.) uma terceira via, ou uma via do
meio, a sabedoria de si. Para tanto, se constituiram duas partes principais,
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as quais denominamos, respectivamente, “A odisseia filoséfica de Séneca’
e “A teodiceia da alma humana”.

A primeira parte tem por objetivo fundamentar e assistir, de modo
critico e historiogrifico, a anilise que fizemos das obras de Séneca na
segunda parte. Ou seja, dar a segunda parte um jd pré-estabelecido
conhecimento dos principais conceitos e ideias tratadas, tanto a partir da
histéria da filosofia coligada ou dedicada ao nosso problema visto sob as
lentes de Séneca, quanto aos conceitos e ideias necessdrias a compreensio
da existéncia animica como um objeto ela mesma. Empreendemos uma
visita aos conceitos centrais que sustentam nossa investiga¢do das obras
de Séneca, particularmente explorados na segunda parte, que nos moveu
a um enfrentamento mais préximo e direto ao problema maior que
indicamos na primeira parte da introdugio. Assim sendo, as partes nio
se concebem sendo em sua relagio, sobretudo em obediéncia 2 mesma
ordem das questdes que se impuseram.

A primeira parte estd dividida, por sua vez, em quatro capitulos.
Por eles pretendeu-se compreender Séneca em sua dimensdo humana
e histérica mais que puramente filoséfica, mas, ainda assim, sempre
literdria e critica. Igualmente, compreender um Séneca desde sempre
sustentado pela literatura, notadamente a sua. O Séneca que emerge
de seus préprios escritos é, segundo nosso conceber, o mais vivido e
pulsante, ainda que aqui recebido com as devidas objecoes.

A partir desse estado da questdo, buscamos alcancar, primeiro,
o Séneca em relagdo a filosofia de seu tempo; posteriormente, sua
propria participagdo nesse ambiente filos6fico a partir de suas escolas,
movimentos, sistemas, etc. Por fim, a fase que produzird sua filosofia,
a partir, sobretudo, de inquietagdes intelectuais e existenciais préprias.
Claro que essas inquietagdes foram transformadas em pensamento
e, a partir dele, em literatura, sobretudo no “Gltimo” Séneca, o da sua
autoconfissio como homem dedicado a filosofia como meio para a
sabedoria. Este é o Séneca que podemos reconhecer com a sua grande
voz e presenca espiritual nas Cartas a Lucilio: um testamentdrio dele
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mesmo por oferecer aos vindouros o resultado de seu pensamento sobre
o fim do homem.

Quanto as vozes dissonantes que podemos identificar sobre
sua personalidade, que se dirigiram duramente a sua pessoa devido a
percepgdo de um aparente contraste entre seu pensamento moral (suas
talas admoestatdrias a respeito da vida virtuosa como signo de rentincia
aos bens materiais) e ao sfatus guo de uma maneira geral, elas ofereceriam
uma ressondncia tio grave quanto diminuta foi sua variedade. Parecem
se situar em uma continua repeti¢do de um lugar comum a partir de
escritores politicos e literatos de entdo: a cren¢a de que a filosofia
deveria ser preterida as artes liberais, notadamente a retérica, entendida
aqui como uma ciéncia também politica, ou direcionada a uma qualquer
outra moral que deveria ser dissertada e praticada por um filésofo quase
desprovido de carne e vida humana. Os testemunhos de escritores como
Técito, Suetonio, Dion Cissio, Quintiliano, Aulo Gélio, Columela,
Plinio-o-Velho, Marcial, Juvenal e Frontio, estiveram entre as vozes
que cuidaram mais de detratar ou ajuizar do que cuidar de descrever
Séneca, até porque ressoam desde um lugar e uma situagio apropriadas,
o mundo da politica e das artes literdrias que o mesmo Séneca considerou
também como matéria para sua prépria reflexdo e vida filoséfica, mas
nunca acima dela. O que estes autores disseram propriamente ou com
propriedade a respeito da filosofia de Séneca? Tanto menos quanto
parecem ndo terem percebido este aspecto filoséfico.

Também a historiografia moderna esqueceu-se ( talvez menos
nos ultimos decénios), em grande medida, do Séneca filésofo, seja
por ver-se estabelecida a partir de um entendimento que suas obras
teriam um cardter em si literario, seja por vé-lo como uma personagem
eminente da vida politica romana e ainda assim marginal para a histéria
politica que visa, sobretudo, a vida dos imperadores. Nao obstante,
buscou-se imputar a ele uma identidade filoséfica de pouca substincia
e importincia, na medida em que foi considerado a partir da mesma
légica em que se considerou a filosofia da época romana, acusada de
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ser apenas uma revisitagdo das escolas gregas ou uma forma de exegese
passiva delas. E isso, ndo porque ele nio teve nada a dizer ou colaborado
com a tradi¢do filoséfica de seu tempo e de todos os tempos a partir
dele, mas porque cobrou-se dele uma praxis que enublou o filésofo, em
seu cardter e pratica, ou seja, nao se conseguiu lé-lo ali onde ele sempre
esteve, pois comumente avantajou-se a perspectiva politica e literdria da
sua escrita que era, essencialmente, filoséfica e moral.

Serd a partir dessa conjuntura intelectual e espiritual que
encontrarfamos também e, mais amplamente, a filosofia romana que
encerrou frequentemente aquela conotagido de revisitagdo passiva ou
de uma exegese muitas vezes corrupta dos textos filoséficos gregos.
Tal como em Séneca, e ji presente em seus imediatos predecessores
médio-estoicos um século antes dele, como Panécio de Rodes (185
a.C.-110 a.C.) e Posidonio de Apameia (135 a.C.-51 a.C.), a filosofia
romana se caracterizard como uma filosofia por natureza eclética,
receptora de muitas tradigdes do pensamento e ndo somente daquelas
advindas da Grécia, mas de outras partes do mundo antigo que a prépria
Roma, como um império, as compreendia e abragava, ou ji as possuia
desenvolvidas e desde hd muito no seu mesmo solo, entendidas também
como categorias de cultura e formas de sapiéncia, sobretudo religiosas,
como o pitagorismo.

Diante de tudo isso, assiste-se a gravidade do sujeito moral e de
sua afirmagio neste periodo. Sua independéncia e sua promogio como
eu interior e autossuficiente para a vida feliz, acima das determinagdes
da vida coletiva e mesmo da vida socialmente referida, constitui a maior
novidade para o pensamento filoséfico da época romana, sobrepujando
o pensamento precedente da época helenistica.

Tera sido, assim, a partir desse quadro temporal, espiritual e
intelectual que encontramos Séneca em seu afid filoséfico, nas suas
primeiras investidas em dire¢do a filosofia, a despeito da vontade dos
seus familiares mais préximos que lhe recomendavam ou lhe tragavam
planos para uma vida politica, ou recomendando-o a arte retérica
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em detrimento da filosofia. Séneca ndo abragou a vida politica antes
dos trinta e cinco anos, ou pouco menos, buscou, ouviu, frequentou
e também leu uma miriade de filésofos e escolas do pensamento que
chegaram até ele ou que ele foi buscar na literatura, muitas das quais
pareceriam inclusive irreconcilidveis com uma formagio filoséfica
tradicional, como seu contato com praticantes de ambientes misticos e
religiosos, embora sempre para um fim sapiencial. Entre estes dltimos,
destaca-se o pitagorismo que o influenciou tdo fortemente a ponto
de o acompanhar por toda a vida e ver-se reavivado nos tltimos anos
de sua existéncia, como reflexdo e como pritica terapéutica, uma vez
que o préprio Séneca o menciona, sobretudo nas suas Cartas a Lucilio
(Ep., 108, 17). O contato na juventude com os circulos dedicados ao
pensamento pitagdrico e com sua diregdo espiritual, com seus ritos e
préticas, viria a explicar muito do seu pensamento dissidente acerca de
algumas méximas estoicas a respeito da alma, notadamente o monismo
corpdreo e psiquico.

Por sua vez, a leitura dos didlogos socriticos, o estudo da teoria das
ideias platonicas, a meditagio sobre o metafisico e sobre a possibilidade
de reorienta¢io da sua filosofia moral, somada ao conhecimento dos
textos de Epicuro e de outras escolas da época helenistica, deixaram
uma profunda marca em sua teoria e pratica moral. Estas estio atestadas
pela erudi¢io de seus escritos e foram diretamente testemunhadas
por ele quando, por exemplo, se empenhou em explicd-las ao amigo
Lucilio, como se 1¢ particularmente, por todas, na carta 58, que é uma
verdadeira aula de filosofia. Figuram ai, por exemplo, os estoicos antigos,
como Zendo (333 a.C.-263 a.C.) e Crisipo (281 a.C.-206 a.C.). Estes
filésofos foram, por vezes, citados em fung¢io de uma revisitagio critica,
pois mais do que serem aceitos passivamente, foram lidos e meditados
demoradamente por Séneca. De todo modo, algumas de suas médximas
foram retomadas pelo pensamento do nosso autor e se apresentam de
extrema importancia para sua reflexdo e vida moral, como a ideia do bem

e do mal como realidades morais, assim como a teoria das representagdes.
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Extrapolando o pensamento propriamente filoséfico, mas nio sua
fungdo e uso sapiencial, ndo faltou a Séneca um olhar que modernamente
chamarfamos de etnogrifico e antropoldgico, ou ainda, cientifico na
sua forma académica e normativa. Nos referimos ao cuidado que tivera
Séneca em descrever os lugares a partir de sua geografia fisica e humana,
assim como os fenémenos da natureza, os celestes ou meteorolégicos,
como se pode ler nas suas Questées Naturais, embora o seu escopo fosse,
de fato, essencialmente moral. Por sua vez, essa perspectiva em diregdo a
um conhecimento multidisciplinar, a seus objetos e lugares, sob o ponto
de vista do saber filoséfico, jd assistia uma tradigdo bastante difundida
entre os estoicos. Estd presente, por exemplo, nos escritos de Panécio de
Rodes e, sobretudo, nos de Posidonio de Apameia, que também teremos
oportunidade de estudar.

Ademais, Séneca nasceu em uma das partes do mundo antigo que
era considerada um dos fines zerrae do Império, a Peninsula Ibérica; viveu
cinco ou seis anos de sua vida no Egito; viajou pelos territérios romanos
em visitas oficiais ou entre suas possessdes, assim como, pelo favor da
literatura, pelas terras mais longinquas, mas sempre com um olhar
interessado em tirar delas mais um proveito sapiencial do que vislumbra-
las pela simples contemplagio estética. Também visitou espagos, terras e
culturas jd desaparecidas por meio da literatura antiga, sobretudo devido
a narrativa mitica que fundamentou muito de sua compreensio sobre a
vida e a alma humana, assim como o fardo posteriormente muitos outros
pensadores e, notadamente, a psicanlise no século XX.

Quanto a sua participagdo na vida politica, também a podemos
compreender aqui por seu viés moral, uma vez que Séneca se confessa,
ou demonstra tacitamente em vérios de seus escritos, buscar nio
confundir-se inteiramente com esse meio. Aconselha ou admoesta
outros poderosos a virtude, sobretudo ao propor-lhes atitudes de maior
bondade e serenidade com relagdo a seus governados ou aqueles a eles
submetidos pelo crivo da escravatura que, alids, lhes custava o direito
tanto sobre suas vidas quanto a sua integridade fisica e psicoldgica.
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Séneca, nio obstante, refutou, nos dltimos anos de sua vida, a condi¢io
superior que os cargos publicos davam, buscando sua real e verdadeira
importéncia pelo favor que podiam dar as pessoas, sobretudo a dignidade
humana. Também com relagdo aos bens materiais, negou que fossem
verdadeiros bens (Ep., 71, 5), dissertando recorrentemente sobre o uso
comedido e racional que se deveria fazer das coisas, ou sobre possui-las
sem ser por elas possuido. Nesta tltima situacgio estd-se, na verdade, a
mercé do temor, do medo, da soberba ou da iracindia que impedem o
bom uso da razio.

Por tudo isso, poderiamos considerar a alma humana como o nicleo
pulsante e o centro propulsor da prépria existéncia, como portadora da
melhor existéncia para o homem de sabedoria. Isto nos indica Séneca
nio sé como um filésofo da moral — o que nio o diferencia muito de
seus congéneres estoicos do periodo — mas como um pensador eclético
e profundo, que rompeu com a ordem e os cinones disciplinares dessa
ou daquela escola, especialmente o estoicismo. Séneca pdde forjar uma
filosofia que, por exemplo, jd estava a meio caminho entre o materialismo
ou o corporalismo préprio das escolas filoséficas do periodo helenistico
e a emergéncia da metafisica transcendente e extracorpérea prépria do
neoplatonismo. Afirmar Séneca como um estoico estrito s6 serd aceitavel
se relativizdssemos o préprio conceito de estoicismo que, alids, nunca foi
uma tradi¢do sélida e monoliticamente mantida, como aconteceu com
a tradigdo epicurista.

E por isso que, apesar de estoicos como Panécio de Rodes
e Posidonio de Apameia haverem levado até Séneca influéncias
filoséficas que os estoicos antigos haviam marginalizado ou rechagado,
especialmente o platonismo nio socrético, Séneca também se alimentou
de outras correntes do pensamento ji presentes e cultivadas em solo
romano antes ou a despeito daqueles, como o pitagorismo aqui ji citado.
Tal estado de coisas se pode verificar, por exemplo, nas palavras do préprio
Séneca que descreve seus primeiros mestres estoicos como verdadeiros
ascetas, mesclando renincia, contemplagio e reflexdo filoséfica como
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caminhos necessdrios para a sabedoria mais perfeita (Ep., 108, 18).
Dentre estes cita nominalmente a Socién de Alexandria (200 a.C.-170
a.C.) e Papirio Fabiano (séc.1d.C.), filésofo e retor romano.

Por tudo isso selecionamos, e com devida justificacdo, alguns dos
principais escritos filoséficos de Séneca para serem apresentados antes
de serem analisados pelas lentes de nossa prépria reflexdo. Também
empreendemos, ainda que brevemente, nossa prépria apreciagio das
edi¢des dos textos filos6ficos de Séneca que utilizamos mais largamente;
edi¢des que, apesar de mais ou menos acessiveis, ndo perderam a sua
qualidade. Embora nio tenhamos realizado uma critica filolégica dos
textos de Séneca, o que nio nos caberia, passamos a apresentar e a
comentar quatro dos seus chamados Didglogos Morais, o conjunto das
Cartas a Lucilio, assim como o tratado sobre as Questdes Naturais e suas
Tragédias, explorando ndo sé sua natureza filoséfica, ao demonstrar
que existem nesses textos questdes e problemas préprios deste Ambito
do conhecimento, sobretudo o moral, mas ao confronti-los desde a
perspectiva da problematica da alma humana, ou de temas e questdes
que a implicam.

Precisada a formagio filoséfica de Séneca no quadro mais geral
da filosofia de seu periodo, analisamos ainda seus escritos filoséficos ao
considerar a influéncia mais incidente que a filosofia grega imprimiu
em seu pensamento. Aqui, explorou-se o tema da alma humana
relacionando-o com outros problemas que a ela diriam respeito ou
melhor a esclareceram, como a questdo do conhecimento de si. Se
impds também a revisitagao da tradi¢do socratica-platonica a respeito
do tratamento da alma entio revelada como sendo o homem ele mesmo,
e a partir dai toda a latente importincia e justificativa para seu cuidado,
seu cultivo e, sobretudo, para seu saber como ato de saber-se a si,
inclusive para sua cura. Este conhecimento seria, alids, um preimbulo
necessdrio e fundamental para todo os demais conhecimentos; isto ¢, a
ciéncia de si revelada como verdadeiro fundamento para toda e qualquer

outra ciéncia, sendo como a Unica ciéncia afirmada para a sabedoria
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humana. Vale lembrar que a moral socritica foi uma das influéncias
mais fundamentais para as filosofias da época helenistica, e o préprio
estoicismo se definia como socritico desde seus inicios.

A novidade de Séneca consistiu entdo nio na emergéncia da questdo
moral devida, e, necessariamente, condicionada ao sujeito interior, ja hd
algum tempo em voga, mas no alargamento e na gravidade posta no
préprio objeto que a fundamentard: a alma humana como problema
ndo s6 para a filosofia ou para qualquer uma de suas partes, mas como
problema ela mesma. Passamos, na sequéncia, a cuidar de apresentar o
estoicismo antigo e alguns de seus principais cinones que marcaram
também o pensamento de Séneca, sobretudo se voltados para a realidade
do animico. Embora os antigos estoicos relacionassem necessariamente
a vida animica com a existéncia corpérea e até mesmo com a fisica,
como serd tratado aqui, Séneca ndo a refutou, embora a tenha relegado
a um segundo plano ou a tenha considerado uma questdo em aberto.

De entre as teorias estoicas caras a Séneca, aparece, como aqui ji
anotamos, a teoria moral do bem, do mal e dos indiferentes, sobretudo
por afirmar que sé a razio reta poderia oferecer o certificado de verdade
ou de realidade. Para Séneca, nio se deve condescender com qualquer
aceitagdo passiva de um objeto ou de um acontecimento exterior. Como
consequéncia, veriamos também aparecer em Séneca a emergéncia da
teoria das representagdes racionais, nio condescendendo com qualquer
realidade que ndo fosse moral e, com efeito, benéfica para o si mesmo
animico, candnica a0 menos no ultimo Séneca, ou ainda, no autor
das Epistolas. Séneca advogou a favor da ideia de que as impressoes a
partir da realidade exterior deveriam ser, de fato, disposigdes nio s6
interinamente animicas, mas imediatamente assentidas pela razéo, ao
menos para serem reais e bondosas, e relegou a categoria dos indiferentes
tudo aquilo que nio fosse ou encontrasse no si racional sua verdadeira
face. A parte que coubesse a representagio como portadora de alguma
imagem efetiva do objeto exterior seria entdo signo mais da falta do si
do que ato de recepgio efetiva de um outro.
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Serd a partir daqui que entrarfamos — a partir do quarto capitulo,
mais precisamente — no interior do corpo filoséfico dos escritos de
Séneca em busca de nosso objeto, sobretudo ao demonstrar a natureza
da alma humana. Um exemplo disso ¢ a afirmagio acerca da origem
da alma como sendo uma questdo de todo aporética, tanto no que
concerne 4 sua primeira origem quanto a sua maior capacidade de dar-
se a conhecer, rompendo com as perspectivas do corporalismo estoico
ou com a afirmagdo de que sua origem se deveria a physis. Neste sentido,
se demostrard que a alma humana para Séneca estd constituida por uma
realidade prépria, por elementos metafisicos e inteligiveis s6 alcangdveis
por uma ciéncia que procura compreender sua natureza por seus proprios
principios e disposi¢des interiores.

Embora nio se possa falar em ontologia estoica sem referir-se ao
corpéreo, para Séneca isto nio valeu inteiramente, pois ele desenvolveu
uma ontologia prépria para referenciar a realidade da alma ao afirmar
categoricamente seus principios como absolutos em si e para o si mesmo
tornar-se absoluto; ou ainda, referenciar o bem ele mesmo e a virtude em
si surgidos, desvelados e gestados pelo si e suficiente a ele, para ele ser
e existir. Ademais, a referéncia a tais principios como entes metafisicos
sobrepuja a perspectiva corpérea ou a sua elementarizagio enquanto
disposi¢cdes ou efeitos marcadamente psicofisicos, como quiseram os
antigos estoicos, ao afirmarem que as virtudes e os vicios sao corpéreos.
Dito de outro modo, a alma humana ¢ constituida por elementos ou,
mais precisamente, disposi¢des interiores s6 alcangaveis por uma ciéncia
de si que seja adequada a sua mesma investigagdo ou ao alcance de um
olhar que nio visa sendo uma existéncia dada a sua prépria objetivagio,
no sentido de ser positiva e possivel também por ela.

O bem e a virtude, em si, ndo sé se verificam como nucleo
impulsor para a virtude em ato, ou o bem referido também como um ato
predicativo, mas como realidades préprias do si e descobertas quando
estivesse em causa sua vida ou existéncia feliz. Dizendo de outro modo,
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como signos autossuficientes para a serenidade constante, inclusive a
despeito dos bens e afetos exteriores.

Por sua vez,a segunda parte deste trabalho, uma vez ji reportados
os fundamentos teéricos e historiogrificos da primeira metade, passard
a analisar as obras de Séneca em quatro perspectivas especificas, todas
em relagdo a um Unico e mesmo objeto — a alma humana. Estudar-
se-4 sua complei¢do prépria, que em si implica dissensées, embora, na
esfera propria de sua unidade compreensiva, sem que com isso se venha
a perder também sua abertura para ser matéria para outros problemas,
como as querelas entre a razdo e as paixdes ou entre a virtude e os vicios.

Abriu-se um paréntese para discutir e, quando necessirio,
dissentir, dos dois mais reconhecidos comentadores da filosofia da
época helenistica e romana acerca do tema do conhecimento de si. Nos
referimos a Michel Foucault e a Pierre Hadot e aos seus respetivos
conceitos de “cuidado de si” e “exercicios espirituais”, especialmente
cuidados em a Hermenéutica do sujeito, no caso de Foucault, e Exercicios
espirituais e filosofia antiga, no caso de Hadot.

Deste modo, e a partir da segunda parte, promovemos a
investigacdo da alma humana a partir das obras de Séneca. Focalizaram-
se os seguintes aspectos: a dimensdo interior, seus elementos e
disposi¢des, assim como, a partir deles, o si mesmo como seu préprio
evento e também como lugar a si devido. Investigou-se ainda a reflexdo
que Séneca empreendeu acerca da relagdo entre as paixdes, os vicios e as
virtudes, e a promogio da razio a categoria de poténcia hegeménica na
alma ao submeter as paixdes e os vicios, gragas a sua natureza virtuosa e
bondosa e como forma de terapia. Estudou-se a relagio e a ordem desses
elementos ou disposi¢oes interiores, num quadro geral da existéncia
animica, e como a estincia mais promissora para se saber e se cultivar
o verdadeiro si mesmo. Tais sdo as questées do quinto capitulo, embora
em praticamente todos os demais capitulos seja dada importancia a essa
dinimica para a melhor compreensio do nosso objeto.
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Em seguida, passamos a cuidar da figura que personificou a
condi¢do maior do homem realizado pela sabedoria: o sébio. O sdbio é o
que conseguiu equacionar a passagem do si de sua existéncia a existéncia
ela mesma, uma vez que a fez ato de si e para si, e segundo o efeito
unico de sua bondade e felicidade jd por si conquistadas; é aquele que
conseguiu que o sentimento, como o desejo, a angustia, a soliddo, ou
mesmo a dor fisica ou a perda efetiva de alguma parte de seu corpo,
ja ndo conseguissem afeti-lo. O sibio é aquele que, por tudo isso,
identificou-se com o préprio divino. Embora sendo a encarnagio de
um ideal, foi demonstrado por Séneca como um ser possivel a todo e
qualquer individuo provido por natureza de razio e, logo, s6 bastando-
lhe ser desperto por ela ou para ela desperto. E, apesar de esses principios
basilares para a vida sapiencial estarem em toda a alma humana, o seu
acesso nio seria nem ficil nem rapido, pois o exercicio da sabedoria
exige trabalho, discernimento e observagio continua de si mesmo, assim
como rendncia, embora ndo como signo de falta ou do afastamento do
mundo, mas de reconversdo a si como ser suficiente e eficiente para uma
melhor existéncia. Uma conversio, portanto, da prépria visio de mundo
entorpecida pelas impressdes ordindrias e vulgares de vidas no mundo
exterior para uma outra sanada pelo juizo reto que, entdo, converteria
em indiferente o todo estrangeiro, sobretudo ao nio lhe ser benéfico.

Por conseguinte, a consciéncia do homem de sabedoria jd anuncia
a0 si mesmo a sua prépria autossuficiéncia para ser feliz: é constante,
eficaz, perene e ndo necessita de nada senio de sua consciéncia sa ou
desperta. E, neste sentido, que as dimensées de tempo, espago, natureza
fisica, corpo humano, destino e evento sio revisitadas e discutidas nos
dois capitulos finais. Estas discussdes sio especificadas em relagio a
dimensio do césmico jd também conduzido pela alma individual, gracas
a sua compreensio e significagio ultima, humana e interior.

Por tudo isso, um trabalho sobre um autor tio poliédrico como
Séneca nos obrigou a enfrentar o problema de sua filosofia a partir da
diversidade de seu modus operandi como escritor e pensador polissémico.
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Haja vista que nio bastou a Séneca a filosofia ela mesma, pois ele nio a
cultivou ou a tratou em sua dimensio estritamente disciplinar e escolar,
e isto porque a filosofia, para Séneca, devia ter como fim derradeiro
a sabedoria humana e a divina encerradas em um objeto por si s6
multividente: a alma humana.
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CAPITULO 1

SENECA E A FILOSOFIA
ROMANA EM SEU
CONTEXTO

SENECA, O HOMEM E O FILOSOFO

omo bem observou Pierre Grimal (2013, p. 47), Séneca ¢é

uma excec¢do entre os autores latinos no que respeita aos

testemunhos que possuimos sobre sua vida. De fato, hd

quantidade e variedade de opinides de seus comentadores,
a que se acrescenta o seu proprio testemunho biogrifico e textos que
misturam entre experiéncias pessoais e pensamento. A busca constante
pela sabedoria por meio de um exercicio que criava quadros ideais de
existéncia, nos quais ele préprio se incluia, ofereceu uma personagem
que ¢é também objeto de sua prépria filosofia. Com efeito, os escritos,
sobretudo os filoséficos em que ele préprio figurava normalmente como
a personagem privilegiada do seu préprio didlogo, mais que dedicado
aos praecepta, eram dados a divulgacio e pareciam ja circular no mundo
romano ainda em vida de Séneca. O filésofo advogava e se expunha
diante de causas das quais ele mesmo tantas vezes foi vitima ou esteve
imediatamente implicado. Neste sentido, mostrou-se movido pelo
péndulo que o arrastou ora para a vida do espirito, ora para a vida ocupada
pelos afazeres do mundo exterior. Restaria saber como ele préprio agiu
diante disto, seja no sentido de olvidar-se dessas criticas, colocando-
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se acima delas, ou de acusar-se a si mesmo, como seria préprio de um
sujeito moral tdo grave como foi Séneca. Ele escolheu esta ultima opgio,
como testemunha particularmente sua obra Da vida feliz.

De todo modo, os escritos de Séneca, curiosamente os mais
filoséficos, sdo interessantes para conhecé-lo ou para conhecer aquele
que ele mesmo assim permitiu conhecer. Em uma biografia cldssica
de Séneca, Réne Waltz disse que suas obras filoséficas estdo semeadas
de informagdes sobre ele préprio e, logo, haveria duas fontes para
o conhecimento do filos6fo: seus préprios escritos e os escritos de
outros autores, que, quase sempre ocasional ou marginalmente, a ele
se referiram. Os testemunhos dados por Séneca acerca de si mesmo,
disse Waltz, sdo os menos precisos de todos, concluindo, por isso, que
aqueles que dele se utilizarem terdo diante de si uma imagem imprecisa
sobre o filésofo, de modo que se recomenda que o leitor desconfie da
imagem que Séneca promoveu de si mesmo, pois seus discursos estariam
repletos de exemplos morais pouco fidveis ou poucos sustentdveis sobre
si mesmo: “Qualquer pessoa que julgue Séneca apenas com base em seus
escritos teria uma opinido muito imprecisa sobre ele.” (Waltz, 19019, p.
6)- Ora, tal juizo, feito alids por um autor que almeja compreender a
parte politica de Séneca, inscreve a personalidade de Séneca num ponto
de vista particular que ignora um quadro mais amplo da existéncia de
um homem e, sobretudo, de um filésofo, especialmente se tivermos em
mente que toda existéncia histérica é literria e, enquanto tal, deve mais
a0 texto que ao contexto sua realidade, isto é, o texto histérico é uma
realidade em si, uma vez que a estrutura do texto, o olhar contemporineo
do historiador, a operagdo de sele¢io da fonte documental e a tradugio,
engendram um sentido, sentido este que resignifica os fatos. (White,
2014, p. 66).

Almeja-se dizer com isso que, se tivéssemos que olhar Séneca nio
s6 do ponto de vista da politica ou da literatura, ou inclusive, da filosofia
instituida, mas do seu existir enquanto filésofo e pensador da moral,
uma vez que nos seus escritos urgem tanto as teorias filoséficas acerca
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da moral quanto a importancia de sua prética, veremos que a filosofia
perfaz e fundamenta todas suas demais atividades.

Deve ter-se em vista que alguém que escreveu e meditou
constantemente sobre os principios e os fundamentos da moral, que os
ensinou e os fundamentou, tanto para dar a saber sua natureza quanto
para indicar os modos devidos a sua aplicagio pritica, ndo poderia ser
julgado, e da mesma perspectiva do juizo moral, ser um homem em total
falta com relagio a este dominio, ainda que envolvido pelas obrigacdes
da vida publica. Nao queremos aqui advogar a favor da corre¢io moral
de Séneca, mas avisar que também ele ndo pode ser acusado de faltar
a sua prépria filosofia, a ponto de ser subjulgado moralmente por um
autor contempordeo que tenta subtrair de um pensador seu préprio
pensamento em sua légica e suficiéncia bastante, ou ainda, buscando
tragos materiais de sua virtude! (Onfray, 2023, pp. 205-216). Perspectiva
esta, alids, que emerge das fontes antigas e cujos autores sdo tdo parciais
quanto deveriam ser pelo préprio escopo e natureza dos seus escritos;
ou seja, politicos ou defensores de uma arte mais voltada a retérica e a
seus favores do que aos discursos ou a escrita filoséfica, admoestatéria e
moralizante, e que a muitos custou a prépria vida, inclusive a de Séneca.

Por isso comungamos da observagdo arguta de Giovanni Reale
de que nio ¢ sempre a vida a explicar a obra de um autor, mas é o
pensamento do autor a regular e condicionar sua vida e a oferecer a
explicagio do homem na e por meio de sua obra. Nada mais assertivo
do que estas palavras dirigidas a Séneca (Reale, 2003, p. 9). Embora
se constitua um exercicio sine gqua non a apresentagido das opinides
sobre Séneca a partir de seus contemporineos mais préximos, no
sentido de buscar e, inclusive por suas dissensdes, também entender
aquele testemunho que ele mesmo ofereceu sobre si, hd uma méxima
metodoldgica que deve aqui se impor: o autor pela obra, o homem
pela sua filosofia, sem mais disjung¢ées ou vas digressoes, uma vez que a
busca pelo “homem histérico”, a0 menos aqui, é tdo infundada quanto
querer afirmar a Histéria “tal qual aconteceu” como o faz o mais crasso
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positivismo. Por fim, consideremos que Séneca serd sempre mais um
autor e um autor de si, do homem ele mesmo por si realizado, do que um
homem precisamente “daquele tempo”, além de ser uma persona, acima
de tudo, urdida pelos fios do tecido que compéem sua prépria filosofia.

E se as consideragdes acerca da debilidade de seu pensamento ou
de sua vida pouco ou nada relacionada a profissio do filésofo, aparecem
aqui e ali pela pena deste ou daquele autor, foi também porque Séneca
advogou pela sabedoria acima da filosofia. Logo, ndo tendo outra forma
de fazé-lo sendo pelo ato de a encarnar em seu existir cotidiano, a
mercé das situagdes que demonstraram a insuficiéncia humana, muitas
vezes, e corajosamente confessada a partir de suas préprias desventuras.
Portanto, a existéncia terd sido também um exemplo da conciliagio dos
fundamentos da moral com a vida pratica ou com a existéncia ordindria
e suas determinagdes, definitivamente incapaz de se confundir com os
primeiros.

Séneca, no entanto, também permitiu vislumbrar, e com forte
conota¢io sentimental, assim como moral, a sua vida mais intima e
familiar. Desta feita, na Consolacdo a Heélvia, sua maie, ele descreve, as
relagoes afetivas mais préximas, sobretudo com entes familiares. Cita,
além do pai, a mie, por ocasido das agruras por ela sofridas, conotando
com isto, alids, a acreditada debilidade da for¢a moral das mulheres. Cita
também os irmaos, sobrinhos e a tia materna que o conduziu ainda em
seus bragos a Roma e, mais tarde, o ajudou a galgar a questura (Consolagao
a Hélvia, 19, 2). Este ultimo testemunho mostra inclusive sob que
condi¢des comumente se dava a ascensao politica, social e econdmica na
antiga Roma por meio do clientelismo.

Do mesmo modo, € ja sob um pano de fundo que apresenta certo
revisionismo ajuizador do vivido a partir de uma anilise interior do
si mesmo, tdo cara a Séneca desde os tempos de sua juventude, uma
vez que havia aprendido a importincia de tal exercicio no circulo dos
Séxtios, Séneca oferece abundantes testemunhos de sua vida pessoal,
sobre sua formagio filoséfica e literdria desde a juventude até a velhice,
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nas Cartas a Lucilio. Testemunha também seus quefazeres na vida
politica e social de Roma, quase sempre com um tom de inquietagio.
Cuida ainda de descrever suas posses méveis e imdéveis, suas viagens e
até mesmo detalhes do seu dia a dia ou de sua vida doméstica na cidade
de Roma, em casa e nas suas propriedades no campo. Tudo isso para
instrumentalizar suas li¢des sobre o valor moral que deveria retirar das
coisas, e ndo propriamente para descrevé-las com orgulho.

Por outro lado, hd muitos, como jd indicamos, testemunhos
de terceiros sobre Séneca, particularmente historiadores e literatos
romanos. Fossem tais testemunhos préximos ou mais distante em
relagdo a época mesma de Séneca, seriam todos, e de algum modo, de
matiz eminentemente politico ou ligado a este meio, préprio, alids, das
narrativas histéricas de entdo. A despeito do interesse da pessoa de
Séneca, sobretudo porque foi tomado como exemplo de moralidade, a
literatura sobre ele perpassou os umbrais da Antiguidade devido ao fato
de ter sido referido por pensadores cristdos, como Santo Agostinho e
Sdo Jerdnimo. Este dltimo inclui Séneca em seu catalogus sanctorum,
por ter tido uma vida muito exemplar (Sdo Jerénimo, Livro dos Homens
Tlustres, 12 [406]).

Este estado de coisas denota que os testemunhos acerca da
vida e do pensamento de Séneca abundam, mas sdo controversos
e insuficientes, a0 menos no que tange ao cardter univoco, embora
alguns estudiosos (como o jd citado René Waltz, na Vie de Sénéque)
afirmassem ter encontrado o préprio Séneca. Quanto as fontes antigas,
os promotores destes testemunhos estavam tdo imersos ainda na mesma
conjuntura politica, intelectual ou sociocultural que marcou os tempos
de Séneca, que qualquer andlise menos partidaria seria irrealizavel. E
vale dizer que, ndo havendo Séneca fundado uma escola ou possuido
discipulos, ndo teve a sorte de ser melhor conhecido como aconteceu,
mais tarde, a Epicteto, para darmos um exemplo estoico e préximo.

De todas formas, os valores morais eram requeridos pelos discursos
de praticamente todos seus porta-vozes, fosse pela via da detra¢do ou do
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elogio. Séneca foi uma personagem que ganhou por isso um caréter de
unidade e inflexdo, ao se lan¢ar um juizo moral nido sobre o politico,
mas sobre o filésofo, que, para além de todo ideal perseguido, tinha que
sobreviver num ambiente onde o poder dilacerava aos seus e a si levando
inclusive a morte quem dele se alienasse ou acusasse abertamente.

SENECA A LUZ DA HISTORIOGRAFIA DA FILOSOFIA
ROMANA

A historiografia moderna cuidou de compreender Séneca
sob tantos vieses quanto o permitisse sua persona literdria e, por ela,
histérica. Aparecem, deste modo, estudos e biografias, como as de
Miriam T. Griffin e René Waltz ji anteriormente referidos, centrados
na perspectiva da sua atuagdo histérica, como as que se ocuparam das
vicissitudes do politico e do social; assim como nos estudos cldssicos
dedicadas as suas obras trigicas. Os estudos monogrificos dirigidos a
personalidade filoséfica sio menos frequentes e, ainda assim, referem-se
a Séneca como um filésofo quase diletante, e isto por ndo haver fundado
ou dirigido nenhuma escola ou agregado em torno de si seguidores ou
ouvintes frequentes e que poderiam ter levado a cabo o cultivo de seu
pensamento. Veja-se, por exemplo, um livro que, dedicado aos estoicos
romanos, pode fazer algumas poucas e marginais mengdes a Séneca e
em nota de rodapé. O autor, alids, sublinha que em relagdo a Séneca,
Epicteto e Marco Aurelio ofereceriam procedimentos muito mais
precisos e objetivos quanto a anilises de natureza epistemoldgica e
psicolégica (Bénatuil, 2009 p. 110).

Ainda assim, talvez a maior justificagio da diminuta atengdo
dada a sua personalidade como filésofo €, a nosso entender, a falta de
percepgio que a filosofia seria a razdo maior e o amédlgama de toda sua
escrita, inclusive aquela tida como literatura pura. Mesmo acordando
com a possibilidade de que em seus didlogos teriamos remetentes
ficticios, situagdes por si s6 exemplares ou fabuladas (Rohde, 1948, p.
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270) ainda assim isto nos ajudaria a compreender a natureza filoséfica
desses textos. Séneca, em qualquer caso, teria sempre o homem e o mais
real de entre eles como um exemplo de virtude, como fim dltimo de seu
exercicio e de seu pensar filoséfico.

Ja no seio deste saber, 0 homem ¢é compreendido enquanto ser
animico e, enquanto tal, tdo singular quanto universal para o propésito
de saber-se a si como o fim maior da filosofia. Isto quer dizer que
seu objeto, o si mesmo, deve ser tio metafisico quanto passivel de ser
objetivamente investigado, mas nunca sob a perspectiva do si ser parte do
todo, sendo de o todo estar na natureza compreensiva do si. Ademais, os
escritos de Séneca sdo, em muitos de seus aspectos, verdadeiros tratados
terapéuticos para uma existéncia em si e interior, cuidando de descrever
ou de tratar de suas disposi¢des préprias, aqui compreendidas a despeito
inclusive do corporalismo estoico antigo que abarcava também a alma e
suas disposi¢des internas, isto ¢, considerando tantos os vicios como as
virtudes dos corpos.

Logo, se o fim ultimo da filosofia continua sendo a obtengio
da felicidade, para Séneca, esta serd entdo compreendida como uma
disposi¢do, ou a mais excelente disposi¢do, da alma conquistada a si
mesma. Dito de outro modo, a solugdo final da filosofia serd, ela prépria,
de cardter eminentemente metafisico e, a0 mesmo tempo, humana, sob
a perspectiva do eu interior.

Isso considerado, a partir das obras filoséficas de Séneca, sobretudo
dos chamados Didlogos Morais e das Cartas a Lucilio, vemos emergir o
cumprimento da méxima que acabamos de indicar: o humano como
objeto e fim dltimo do pensamento senequiniano. Deste ponto de vista,
pode-se considerar a escrita como um discurso tio vivido e dramatico
quanto, outras vezes, profundamente teérico e especulativo.

Quanto as suas obras filoséficas e sua valoragdo enquanto tal,
poder-se-a dizer que o seu ecletismo, em obediéncia ao préprio momento
histérico, tenha superado o dos imediatos predecessores estoicos, como
o de Panécio de Rodes e Posidonio de Apameia. Por tudo isso, e apesar
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do cariter moral e filoséfico que nio s6 se vé presente em praticamente
todos seus escritos, mas os fundamenta de fato, a historiografia moderna
sobre Séneca tendeu a negar a natureza filoséfica de muitos deles,
inclusive onde 14 estava (Grimal, 2013, p. 47) .

Sabemos que Séneca nasceu na Bética, precisamente em Cérdoba.
A critica moderna tem estabelecido um marco temporal que fixa seu
nascimento entre o primeiro e o quarto ano da era crista. Tal proposi¢io,
como tantas outras sobre umavida cheia de acontecimentos espetaculares,
tem se apoiado em dados extraidos dos seus escritos, cotejados com
testemunhos de outros autores sobre eventos histéricos que marcaram
esse periodo histérico. Quanto a sua morte, ela teria ocorrido aos seus
sessenta e cinco anos.

Sobre a primeira educagio de Séneca vale dizer que ele nasceu
em um lugar que, embora geograficamente distante de Roma, jd devia
ser bastante romano no sentido de ser tomado por sua cultura, ou, ao
menos, por suas familias mais privilegiadas, como a dos Aneus (Veyne,
2015, p. 8). Filho de uma familia abastada, de um pai ilustrado, de uma
mae letrada, seria igualmente participe de um meio parental que possuia
uma ja longeva relagio com Roma, e isto antes mesmo da sua chegada
na capital do Império (Grimal, 2013, p. 52)

O pai de Séneca, Séneca o velho, assim chamado para se distinguir
de seu filho homonimo, Licio Aneu Séneca, pertencia a classe dos
equestres; estava, portanto, logo abaixo da classe senatorial, embora ainda
assim participasse da elite sociopolitica de Roma. Alberto Monterroso
dedicou algumas paginas de sua biografia sobre Séneca a descrever seu
pai, sublinhando, sobretudo, seu gosto pela retérica e sua forte influéncia
na formagdo cultural do filho,assim como indicando aquele que deveu ter
sido o programa de estudo do jovem Séneca no dmbito exclusivamente
da retérica e da oratéria (Monterroso, 2018, p.104-107). Séneca, o pai,
cultivador dos estudos literdrios e, sobretudo, da eloquéncia, escreveu
também uma Historia de Roma tendo por 6Stica as guerras civis, assim
como um tratado composto por setenta Controvérsias, divididas em dez
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livros, e um livro de Suasorias (Lorenzo, 1997, p.510) em que recolheu as
declamagoes de retores que havia ouvido na época. (Levi, 1969, p. 144)
E também gracas a suas Controvérsias que nos chegaram informagdes
acerca de suas relagdes com os filhos e da importincia da retérica que
neles incutiu como um exercicio preparatério para se galgar o prestigio
necessdrio para as posi¢des politicas mais importantes do Império. O pai
de Séneca sabia que o poder sobre um auditério, de convencimento e
persuasio, podia ser o proémio de um poder sobre toda uma civilizagio
ou cultura neste periodo (Wilson, 2016, p. 66), e por isso buscava afastar
o filho da filosofia e de suas priticas afins.

Sabemos também, e pela pena do préprio Séneca, que do
casamento de seu pai com Hélvia, nasceram trés filhos, entre os quais
ele préprio como filho do meio. Alguns de seus didlogos, alids, estiveram
dedicados aosseus parentes, e a Consolagio a Hélvia também pode ser
fonte para se conhecer sua relagio com a familia.

Sua mie deveria ser de origem romana, posteriormente transladada
a Bética como se advinha dos préprios escritos de Séneca. Sobre ela é
também importante notar seu protagonismo familiar, e ndo somente
no sentido do cuidado para com a casa e para com a administragio
dos bens, mas também como uma mulher de cultura letrada, conforme
testemunha Séneca na consolagdo a ela dirigida (Consolagdo a Hélvia, 17).
Acerca de seus irmios, sabe-se que o mais velho, Aneu Novato, foi mais
tarde adotado por um nobre romano de nome Galido e passou inclusive
a usar seu nome. A adogio, no caso de Novato, seria de natureza mais
politica do que assistencial ou afetiva, para esta época e meio. Exemplo
disso teria sido ainda a adogdo de Nero por Claudio e, logo, algando-lhe
ao primeiro na linha de sucessdo ao trono, inclusive em detrimento de
seu filho legitimo, Britanico.

Galido, ou Novato também foi senador, assim como Séneca. Seu
irmdo mais novo foi Aneu Mela, pai do poeta Lucano, que também
galgou altos postos no escaldo do poder romano, tendo sido procurador
do imperador, como informa Ticito, que apresenta o irmio de Séneca
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como um cavaleiro romano com dignidade senatorial. Sublinha que
foi ambicioso e sempre procurou se revestir de favores do imperador
Nero e de cargos puiblicos em fungio disto (Técito, Anais, XVI, 17).
Se cada um de seus irmdos seguiu Séneca ou viu-se seguido por ele
nos altos escaldes do poder romano, também o seguiram mais tarde em
sua tragédia pessoal. Todos morreram pelo suicidio e nio muito apds a
morte do préprio Séneca.

De todo modo, a familia dos Aneus teria em Séneca o velho o
maior animador para a cultura de seus filhos, embora com relagio a
Séneca sua vocagdo para a filosofia fosse repreendida pelo pai. Séneca,
o pai, que recomendava o estudo e os exercicios da retérica ou da arte
politica do bem falar, o fazia por vezes ao atacar a prépria filosofia, pois
a primeira seria certamente mais promissora no mundo em que viviam
e para os que vislumbravam o poder. Séneca, por sua vez, ndo fora de
todo reticente ao pai, embora tenha sabido cultivar a retérica tanto para
seus fins politicos como filoséficos; neste dltimo caso, sob condicoes e
escopos préprios de um moralista. No mais, este género de retdrica, a
que se refere a recomendagdo de seu pai, nio se relacionava com a que,
junto da légica e da dialética, deveria compor uma parte da filosofia,
como o préprio Séneca também deveu considerar (Ep., 94, 49).

O ambiente e a cultura familiar de Séneca dificilmente poderiam,
por isso, té-lo conduzido a uma outra situagio social,econdomica e politica
que ndo a que buscou e obteve. Mais do que riqueza, porque sua familia
ja a possuia em alguma medida, era preciso ser ambicioso, politicamente
falando, para galgar um stafus quo elevado e de respeitabilidade. A
ambic¢do de Séneca, no entanto, comecou a despontar desde cedo, mas
sobretudo em dire¢do a um conhecimento que, entre todos, seria um
saber para saber-se a si, e talvez desde ji para contrabalancear com o que
o levard a uma vida pouco serena, prépria dos meios politicos e da alta
sociedade.

De outro lado, parece haver tergiversado da vida politica até a
idade de trinta e cinco anos, quando retorna de uma estada de dez
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anos no Egito onde foi buscar a cura dos males respiratérios que o
acompanharam pela vida. Em contrapartida, esta viagem, mais do que a
cura ou a melhora de um mal fisico, ofereceu-lhe outros remédios para
a alma, especialmente quanto a sua estada em Alexandria e outros locais
do Egito. Tivera ai a oportunidade de contemplar a cultura, as crengas,
a religido, assim como a geografia e a natureza de um modo geral, haja
vista que Séneca se serve dela para a escrita das Questoes Naturais,
obra que, alids, possui todo um livro dedicado a0 rio Nilo “De Nilo”. E
bastante provivel que espiritos sensiveis a arte e ao pensamento, como o
de Séneca, possam vir a retirar dos lugares impresses mais que objetivas
e técnicas, profundas e essenciais, no sentido de conseguir abarcar tanto
sua beleza quanto seu valor para além do imediato e do aparente.

Por tudo isso, e ji envolvido na esfera do mundo politico, Séneca
se demonstrard mais como um filésofo, e notadamente um estoico, do
que um politico ou um burocrata, pois se nio buscou o governo para si,
sendo, neste sentido, um socratico ao desejar formar e edificar o outro
para o governo, também, e por outro lado, ndo o atacou ou rechagou
como faria um cinico. Talvez tenha buscado reformi-lo, tornando-o
mais humano e justo, como parecem apontar suas consideragdes que
encontramos em seus escritos de natureza moral e politica ao admoestar
os poderosos a atitudes de humanidade, seja para com seus escravos, seja
com seus governados.

Séneca serd ainda encontrado entre aqueles que buscavam a
ordem pela racionalidade, prépria do Pértico, e, como homem publico,
teria almejado reformar a lei e a ordem moral, sobretudo pelos modos
da aplicagio da justica, e ndo a enfrentar sendo de todo a ela contréria
(Veillard, 2013, p. 235), ou tomd-la para o seu arbitrio. Por isso, o espirito
que emerge de seus escritos a respeito do que seria um bom governante
deita por terra a tese sobre seu afi pelo poder, indicando ela ser talvez e
tdo somente fruto da maledicéncia que sobre ele constantemente pairou.
Vemos, alids, jd um reflexo da busca pela ordem césmica a nivel humano
ainda que, neste caso especifico, pelo favor do politico. Conciliar a
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edificacdo do espirito para sua paz interior com as relagdes humanas,
sobretudo as ligadas as esferas do puablico com o politico, nem sempre
serenas, parece ter sido o intento perseguido por Séneca, e tanto para si
quanto para os seus mais préximos (Wilson, 2016, p.31).

De outro lado, Séneca teria confessado sua dificuldade de levar
a cabo esse intento de permanecer sereno em meio aos homens e
seus ruidos, pois admoesta Lucilio acerca da necessidade urgente do
afastamento do poder, das multidées, ou ainda, das opinides, dos valores
e dos bens vulgares: “Devemos endurecer a alma, mantendo-a afastada
de todas as sedugbes de prazer” (Ep., 51, 5).

Se a aquisi¢io do conhecimento filoséfico andou pari passu com
sua vida e profissdo politica, a primeira serviu inclusive a segunda, ou
ao menos no sentido de frear, a luz do juizo, qualquer arrebatada paixao
pouco coerente por sua natureza com a vida serena que deveria viver e
guiar o filésofo. A leitura do Sobre a ira demonstra exatamente isso, ou
ainda, como Séneca olhava com olhos de filésofo o meio nobilidrquico e
politico que era parte ndo estranha a si e ao seu préprio dia a dia.

Pode-se dizer que Séneca, como outros fil6sofos abastados de seu
tempo, frequentou dois mundos concomitantemente: o do espirito e o
das realiza¢des mundanas, a vida contemplativa e a vida ativa, o ofium e
o negotium. Dai todo o desacordo ou toda a tentativa de conciliagio, por
vezes frustrada, entre um e outro, entre o eu e outro, e que jd possuia no
interior de si o seu lugar mais grave. E mesmo no dmbito exclusivamente
filoséfico, esta tensdo jd estava dada. O aparecimento de mestres de uma
ou de outra profissio filoséfica que ensinavam ou se dispunham a falar e
a defender suas respectivas escolas ou correntes do pensamento oferecia
ja um meio de contraversdo, espiritual e humana, a ser encarado nesses
tempos por todos aqueles que cultivavam a vida filos6fica. Séneca, e
o sabemos por seus préprios escritos, os frequentou em nidmero e
diversidade; dai seu gosto ou mesmo o imperativo conjuntural para o
seu ecletismo filoséfico.
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Muitas vezes confessou ser tio benéfica esta polissemia de ideias
que defendeu, inclusive, uma revisao critica dos estoicos e operou
abertamente em favor de outras escolas, especialmente do epicurismo
por sua proximidade com o estoicismo nas questoes morais e espirituais
que o ocupavam. Veja-se que as primeiras trintas cartas de Séneca
possuem de modo corrente citagdes nominais e textuais de Epicuro. A
depender do tema, ver-se-ia inclusive um recorte de seu pensamento
oferecido a Lucilio que, ndo obstante, buscava ainda sublinhar suas
consonancias com a doutrina estoica. Neste sentido, sio acertadas
as palavras de Pierluigi Donini que afirma: “Séneca sabe tomar
explicitamente distdncia da doutrina oficial da Stoa reservando cada
decisdo ultima ao juizo”. Logo, insiste o autor, o estoicismo foi para
Séneca “uma jaula muito estreita”, notadamente quando do tratamento
sobre a alma humana e dos modos de apresentar sua natureza e seu
psiquismo, em grande medida jd devedoras de tradi¢des metafisicas e
transcendentalistas. Neste mesmo sentido, Donini ainda precisou que
o ecletismo de Séneca deve ser compreendido nio propriamente como
uma escolha a partir de multiplas doutrinas que seriam acomodadas em
um pensamento Unico, mas por uma escolha imediatamente revista e
reacomodada por um pensamento ji seu (Donini, 1982, p. 182 e 196).

Este estado de coisas indica também a vigéncia de um sincretismo
de ideias que, se entre os estoicos foi iniciado por Panécio e Posidénio,
para Séneca serd ainda mais professado e promulgado, devido, sobretudo,
ao préprio ambiente da civilizagdo romana, eclética por si mesma. O
periodo viu-se tomado pelas profundas transformagdes ou reorientagdes
que marcaram o pensamento e a sensibilidade filoséfica desde o periodo
helenistico precedente. E neste contexto, marcado por luzes que se
apagam e se reacendem para iluminar novas formas de vida ou de como
a conceber melhor, que vemos surgir o pensamento de Séneca.

Séneca que chegou a Roma ainda crian¢a (Consolagio a Hélvia,
19, 2), por volta dos cinco anos de idade, cresceu, portanto, nesta cidade
que era a capital do mundo ocidental, e para onde convergiam produtos,
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homens, bens e, com eles, culturas e categorias de pensamento. Outras
tradi¢des do pensamento, inclusive do pensamento religioso, como as
orientais, também desembarcaram desse lado ocidental do mare nostrum
e af tomaram corpo. Logo, a concorréncia tanto de escolas filoséficas
gregas quanto de tradi¢des religiosas e misticas do Oriente Préximo
iam tecendo a malha que produziria o pano de fundo do fazer e do
pensar filoséfico do ambiente romano e o de Séneca em especial. Quer-
se com isso dizer que fazer profissdo desta ou daquela escola filoséfica ji
ndo era igual ao periodo anterior, no qual se poderia frequentar escolas
diretamente consagradas por seus fundadores e dirigidas por seus
discipulos mais imediatos que a levavam a cabo e mantinham uma certa
unidade e identidade, muitas vezes sob o signo do dogma.

Estarfamos, portanto, diante de um ambiente cuja difusido do
pensamento era marcada pelo ecletismo. Como observou Emily Wilson,
Séneca foi a personificagdo do seu tempo e do seu estado de coisas
(Wilson, 2016, p.53). Seu interesse pela filosofia que singularizou-o na
familia, se deu a partir de uma percepgio poliédrica do existir humano e,
certamente, mais inquietante do que pacificada sobre a prépria vida, seu
atendimento e compreensio. A busca pelo entendimento da vida deveu
ser igual ao entendimento de si, a0 mesmo tempo, intima e orgénica,
interior e una. A emergéncia do eu moral e de seu existir acima das
contingéncias da vida exterior estava na raiz dessa perspectiva, feita
reflexdo filoséfica. Voltava-se 4 vida do espirito, ou de acordo com o
sujeito moral, ele mesmo, como defendeu Michel Foucault (2018 a,
p- 34). Deste modo, se ndo se conseguia escapar as determinagdes do
c6smico, saber-se-ia determind-las por um efeito compreensivo do si.

A vida interior ou efetuada pelo intrapsiquico, se algaria,
portanto, para além daquela devida a physis e a sua ciéncia, ou esta ver-
se-ia subordinada a primeira, e ndo sé por ordem de importincia, mas
da sua prépria e efetiva eficiéncia para ser levada a melhor existéncia.
Tal consideragio, como veremos, permeava a filosofia moral do periodo
em questdo e tocava a Séneca sobejamente. A vida que era marcada
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por malogrados acontecimentos, psiquicos e sociais, individuais ou
coletivos, como a enfermidade, o exilio, a persegui¢io politica comprada
pelo preco da liberdade de expressdo ou de falas admoestatdrias, deveria
ser deixada em favor da serenidade do espirito. E, neste sentido, que
encontramos um espirito observador das vicissitudes da vida exterior
como um evento contrdrio ao si em Séneca. Seu pensamento, portanto,
preparava o homem para enfrentar tais mazelas da existéncia ordindria,
convidando-o & sabedoria.

E neste contexto, que assistimos as consideragdes pouco prédigas
que fez sobre o corpo, de aversio e repugnincia. Ou sobre a medicina
verdadeiramente eficaz relativa a uma terapéutica da alma e nio aquela
devida ao corpo, que era de todo e irremediavelmente incuravel e falivel
em fung¢io da sua natureza abjeta. Ou ainda sobre a efemeridade da vida
e sua potencial for¢a para a corrup¢io do espirito, etc. Tais observagoes,
que podem ser extraidas a partir de uma leitura das obras filoséficas ou
morais de Séneca, indicam que, se ele nunca negou a corporeidade da
alma, ele a relegou a um plano tio pouco relevante para a ela se dedicar
quanto para afirméd-la como uma realidade corpérea (sobre a natureza
extremamente ténue da alma, ver, por exemplo, Ep., 57, 9).

Portanto, Séneca como pensador, para além do politico ou do
membro da sociedade romana abastada, distanciou-se do seu meio mais
imediato, primeiro do seu ambiente familiar, no qual o pai denunciava a
importincia de uma educagio acima de tudo instrumental para o poder,
assim como dos seus correligiondrios politicos, pois a politica deveria
beneficiar todos os homens e ndo servir a quem a exerce pelo mero poder.

Logo, mais do que estar de todo a parte da sorte que marcaria
os espiritos estultos ou celerados, Séneca pareceu comportar dentro de
si a tensdo prépria de seu tempo, mas ji recebida ai enquanto signo
de uma tensdo sobretudo moral e interior. A dificil conciliagdo entre a
filosofia e as esferas da cultura politica voltada aos valores do mundo
exterior, aos seus lugares e situagdes de poder fugaz e, por isso, intensos,
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ou ainda falaz porque fundado s6 em valores e situagbes retdricas, foi
uma questdo constante para Séneca. Assim, para Paul Veyne:

Retdrica contra filosofia: o conflito durava quatro séculos, desde Sdcrates, e quatro
séculos depois cristéos ainda ndo haviam saido do dilema; de um lado, a sedugdo
do falar bem, a beleza da voz humana, e de um recitativo com modulages
suaves; de outro, a gravidade do pensamento e a interiorizagao de uma mensagem
imperiosa (Veyne, 2015, p. 10).

Linhas acima, citivamos Cicero, que atribuia a témpera dos
estoicos esta verificagdo ultima de Paul Veyne. Séneca, por sua vez, tanto
acolherd quanto proclamara esta mensagem imperiosa do espirito. Por
isso, a interiorizagdo da mensagem filoséfica serd, como ele mesmo disse,
ndo um aprendizado propriamente dito, mas uma incitagio para que a
prépria alma pudesse buscar em si os fundamentos de sua sabedoria,
como também sabedoria do cosmos. Ai, na alma, reside o valor ultimo
do bem e do virtuoso, e nio sé6 como disposi¢cdes para a alma vir a ser,
mas para ela mesma ser em si disposta 4 sua melhor existéncia. Sabedor
disso, sensivel a esta mdxima como o fim ultimo da filosofia, Séneca
persuadiu seus leitores também a trilhar esse caminho. Tal admoestagio
a sabedoria como sabedoria de si implicava a secundarizagio, sendo a
eliminagdo, de qualquer outro género de especula¢io que nio tivesse o
si mesmo, ou o ser que se é enquanto si animico, por objeto e escopo
ultimo desta conquista.

A escrita filoséfica de Séneca comparte caracteristicas também
consoantes a urgéncia a que servia: formar ou reformar o homem
espiritual para sua conversio do exterior para o interior ou simplesmente
para sua reconversdo ao si mesmo. Conversdo ou reconversio, de todo
modo, que nido possui aqui uma conotagio religiosa ou mistica, mas
ascética no seu melhor sentido filoséfico, ou ainda, por meio de um
exercicio de si e sobre si, longo, demorado, terapéutico, consciente de
saber que deveria restituir a si aquilo que, por uma educagio vulgar ou
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uma vida fundada na estulticia, fé-lo perder seu si mesmo bondoso e
virtuoso, autobastante para ser feliz.

Estaméxima dasabedoria filoséficajd tinha sido descritae meditada
pelos Gregos — a eutimia como causa para a verdadeira eudaimonia
—, mais que conduzida ao solo romano foi traduzida para sua cultura.
Assim, embora nio ignorasse o grego, Séneca preferiu escrever em latim
e sobre principios da filosofia grega adaptados a cultura e a sensibilidade
latina, assim como o fez Cicero, que defende a filosofia latina nio s6
por possuir independéncia da filosofia grega com relagio as suas ideias,
mas por poder melhorid-la pelo ato da tradugio (Cicero, Didlogos em
Tisculo, 1,1, 1). Diferird, por isso mesmo, e desde logo, de muitos de seus
congéneres pensadores romanos que continuam escrevendo em grego,
a “lingua da filosofia”, como o imperador estoico Marco Aurélio (121
d.C.-180 d.C.), mas nido em substancia.

Por isso Séneca deve ser visto, sendo estoico, como filho da
romanidade e da sua cultura filoséfica, que nio era simplesmente uma
cultura feita de apropriagdes passivas das ideias gregas ou comentdrios
exegéticos dos textos filoséficos cldssicos, mas edificada a partir de
uma ressignificacio composta pela agregacdo da tradicdo helénica
com aquelas oriundas do Oriente Préximo (ou do Oriente, a partir do
periodo alexandrino, época em que os fildsofos helenisticos ja haviam
notado a impassibilidade dos ascetas hindus), inclusive ji assentadas no
seu solo, embora quase sempre sob a perspectivas de cultos mistéricos
(Hadot, 2016, p. 145). E significativo, quanto ao que acabamos de
dizer, que Séneca teria composto obras, hoje perdidas, sobre a religiio,
a cultura e a geografia da India e do Egito, segundo os testemunhos de
Plinio, o Velho, em sua Histdria Natural para a India, e de Sérvio no seu
Comentdrio aos Livros da Eneida de Virgilio, para o Egito ( Biasi, 2009,
pp- 731-734).

Diante deste horizonte cultural e filoséfico, verificou-se, a partir
do I'século a.C.,um verdadeiro “éxodo” das escolas gregas de Atenas para
Roma, e depois para Alexandria. Representantes tanto da Academia
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quanto do Liceu deixaram a Grécia em dire¢io a Roma, e com eles
levaram suas bibliotecas. O centro do poder politico e cultural do mundo
antigo atraiu, junto com Alexandria, os filésofos em busca de meios
e condi¢bes para a sobrevivéncia de suas escolas e, por consequéncia,
de seu pensamento (Chiaradonna, 2019, p. 17). Atenas, portanto, se
nio deixou de existir como centro filoséfico, perdeu sua centralidade,
embora o imperador Marco Aurélio tenha mais tarde restabelecido nesta
cidade as suas quatro principais escolas filoséficas, assim como muitos
pensadores do ocidente romano tenham se conduzido para 14, atraidos
pelo seu prestigio de ser o ber¢o de algumas das principais escolas
filos6fica da Antiguidade, séculos depois do nascimento da Filosofia na
Jonia. No entanto, mais que uma mudanga do centro de gravidade das
escolas, houve uma mudanga também de natureza funcional a partir do
atendimento de novas formas que assumiram o lugar do filésofo e, logo,
do ensino da filosofia:

Sobretudo no | século a.C., ainda no seguinte, a figura do professor e do escolarca
platénico-aristotélico méo € a tnica da qual o fildsofo se reveste: em concorréncia
com esta e ao seu lado aparece, de fato, também aquela do diretor espiritual ou
do conselheiro espiritual; geralmente se trata entdo de um fildsofo estoico ou
cinico, embora nao faltem escolas e professores também do estoicismo, nem,
inversamente, de exemplos de filosofos ndo estoicos que vivem nas casas ou
no séquito de algum grande romano, quase como uma ‘espécie de capeldo
doméstico’ (Donini, 1982, p. 32).

Houve igualmente, no contexto destes movimentos, mais do que a
mudanca das escolas filos6ficas de Atenas para Roma, como a Academia,
o Liceu, o Pértico e o Jardim, a promogio de suas reinterpretagoes que,
ainda assim, reinvidicavam serem portadoras da ortodoxia. De todo
modo, esta reivindicagdo jd é indicadora das novas feigdes que essas
escolas iam assumindo de acordo com seu assentamento em espagos que
possuiam seus préprios sistemas de pensamento ji consagrados. Além
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de Roma, outros centros como Alexandria e Constantinopla passaram
a afirmarem-se nesse periodo, mas serd Roma, em consondncia a seu
poder politico e bélico, a ascender como a principal cidade entre esses
centros para onde muitas escolas se estabeleceram com seus respectivos
escolarcas. Isso denota que as escolas filoséficas dificilmente se afastariam
dos centros do poder, ainda que para confrontd-los ou admoesti-los,
embora muitos centros de estudos nio pudessem sobreviver sem seus
respectivos mecenas politicos.

A diversidade geogrifica e cultural em que gravitava o pensamento,
aliada ao gosto pela defesa de uma hermenéutica fiel aos textos dos
fundadores, ou mesmo abertamente revisora, como aconteceu a Séneca
e antes dele aos médio-estoicos com respeito ao antigo Pértico, fez
nascer neste periodo o que se chamou de uma filosofia exegética, ou
seja, um exercicio filoséfico literdrio que visava comentar ou versar
sobre os textos antigos. No entanto, esta dinimica nio deve cegar para
o fato de que, consciente ou inconscientemente, os textos revisados
seriam também, e imperativamente, reelaborados e, em fun¢io desta
reelaboragio, deu-se um revisionismo que fez ressortir uma versio
nova, ainda que argumentada a favor da manutencio ou da elaboragio
reificadora a partir do pensamento original. A Academia, o Liceu, mas,
especialmente, o antigo Pértico e o Epicurismo figuram aqui.

Séneca foi responsivel por um espirito novo no que respeita a vida
filoséfica de seu tempo ou mesmo por uma nova forma de concebé-la
enquanto objeto de sua propria filosofia. Como disse André de Bovis, “o
sincretismo filosé6fico, bastante marcado nos tltimos dias da Republica,
voltou a afirmar-se nas décadas seguintes, e se tornou a atmosfera
comum a banhar todas as mentes depois de Cicero e, como ele, Séneca
serd a personificagio deste estado de espirito” (Bovis, 1948, pp. 21-22).
André de Bovis percebeu ainda que Séneca nio poderia ter acesso sendo
a uma filosofia ji entretecida por um amalgama de doutrinas filésoficas
despojadas de suas caracteristicas originais.
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Para Séneca, sendo a alma humana o fundamento de todo saber,
pois é nela mesma que encontra seu préprio fundamento, ou seja, sendo
ela a realizadora deste saber enquanto saber a si, toda e qualquer escola
filoséfica deve entdo servir a este escopo, qual seja, compreender a ciéncia
como ciéncia do espirito, ou o tendo como o lugar e o instrumento para
a ciéncia primeira, sendo a ciéncia ela mesma. Por isso, Séneca pudera
fazer, sem mais constrangimentos, elogiosas referéncias tanto a Epicuro
(Ep., 7,11; 8,8) quanto a Platdo (Ep. 108,38), como se 1é em diversos
passos, especialmente nas suas epistolas. Para além das numerosas
referéncias a Epicuro, ndo é de somenos notar que enquanto Séneca cita
em suas epistolas os antigos estoicos como Zenido catorze vezes, Crisipo
nove e Cleantes onze, o faz em reférencia a Platio vinte e cinco vezes.
Em todos os casos nos referimos aqui as cita¢des nominais (Lana, 1999,
p. 265).

Por tudo isto, a preméncia da filosofia moral e inclusive estoica
nio s6 encontrou solo fértil em terras romanas e em meio as vicissitudes
sociopoliticas e mentais, como permitiu que outras escolas, com especial
relevo ao platonismo e ao aristotelismo, também fossem recebidas,
embora ja urdidas ao préprio tecido do estoicismo e a sua costura
moral(Chiaradonna, 2019, p. 19), como o vemos por meio de Panécio e
Posidénio e, inclusive por meio deles, mas ndo s, no préprio pensamento
de Séneca.

Séneca foi muitas vezes criticado pelos seus contemporineos,
como Aulo Gélio (Noites Aticas, X11, 2) por oferecer um pensamento
pouco candnico em relagdo a sua prépria escola ou inclusive com
relagdo ao raro cultivo dos fundamentos teoréticos da filosofia como
tez Tacito ( Anais, XIV, 52). Foi criticado também por nio fazer justica
a seu discurso moral, no sentido de sua dissondncia com a sua prética
de vida, e, outras vezes ainda, por misturar muitas tradi¢ées filoséficas
em um sé pensamento, como vemos especialmente pela pena de
Quintiliano (Instituicdo Oratoria, X, 125-130). Como observa Michel
Erler, se Séneca ndo oferecerd nenhum sistema filoséfico préprio, isso
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deveu-se a causa prépria a que se prestaram seus escritos, sobretudo
a concecdo da filosofia como ars wvitae. Neste sentido, poderiamos ver
nesta observa¢io um endosso a perspetiva aqui defendida: que toda a
extensa e profunda tradi¢do filoséfica conhecida e cultivada por Séneca
tivera por objetivo central o humano. Por sua vez, o humano se refere
a sua condi¢do animica e, por ela, a0 homem real (Erler, 2003, p. 752)
. Séneca lamentava-se do fato de que a filosofia nio passava de estudos
de textos, ou ainda, da busca pela compreensio indiferente a vida moral
e sua compreensio para uma vida melhor. Neste sentido, a verdadeira
sabedoria deveria fazer com que o homem se constituisse em seu artifex
uitae, compreendido como ente moral e espiritual a trabalhar-se sobre
si. Séneca, por isso, foi um exemplo do pensador que entendeu a filosofia
como um exercicio para forjar o homem a ser melhor, transforma-lo,
sobretudo pelo exercicio do saber de si como ato, a0 mesmo tempo
propedéutico e terapéutico para a sua cura.

A filosofia aparece como sendo uma ciéncia que serve ao ser
humano e a sua prépria realidade. A filosofia pode indicar ao espirito
os modos e os fundamentos de sua autoefetuagio enquanto existéncia
honesta, univoca, serena. O aparente reducionismo de todo saber
filos6fico a um sé e mesmo saber que tem por objeto o espirito humano
nio s6 nio ¢ redugio, mas, ao contrdrio, otimizagao, no caso de o espirito

ser a personifica¢do da sabedoria césmica, que € a de si.

Mesmo que seja visivel em ti a semelhanga com algum autor cuja admiragéo se
gravou mais profundamente em ti, que essa semelhanca seja a de um filho, néo a
de uma estatua: a estatua é um objecto morto [...] E assim mesmo que eu quero
0 Nnosso espirito: que ele domine muitas técnicas, conhega muitos preceitos e
exemplos de muitas épocas, mas tudo isso dotado de uma alma propria e individual
(Ep., 84, 8 ¢ 10).
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Séneca testemunha o qudo verdadeiro seria afirmar que a
filosofia da época imperial ndo foi somente um momento da histéria
do pensamento que se prestou a reunir e a comentar textos ou ideias
anteriores, notadamente as vindas do mundo grego. A filosofia romana,
ainda que possuindo suas bases na tradi¢do grega, em especial no periodo
helenistico precedente, nio foi uma receptora passiva. Como observou
Adolfo Levi, a filosofia romana ndo ¢ uma cépia da filosofia grega e,
muito menos, uma derivagdo carente de caracteristicas préprias (Levi,
1969, p.11), pois como é comum 2a dindmica das culturas, o cultivo de
ideias estrangeiras em um outro solo tende a fazer florescer frutos de
sabor novo gragas as caracteristicas préprias do seu mesmo terreno.

Por sua vez, Pierre-Maxime Schuhl (1962, p. L) observou que,
quanto aos estoicos romanos, eles se dedicaram a leitura e a explicagdo
de textos dos seus mestres estoicos antigos, claramente os de Crisipo,
mas jd em fung¢io de uma demanda prépria ao seu contexto e periodo,
qual seja: constituir-se em uma filosofia caracterizada geralmente por
uma forma de escrita dedicada a atingir o homem interior, o exame
de consciéncia, seja por meio de escritos diretos e dialogais as causas
mesmas a que se prestavam (geralmente de fungio ademoestatdria-
terapéutica), como vemos em Séneca, seja, como no caso de Epicteto,
escolar e diretiva; ou ainda, na forma de uma dire¢do de consciéncia
interior, como a demostrada pelas Meditacoes de Marco Aurélio.

A EMERGENCIA DO EU INTERIOR E DE SEU CUIDADO.

O voltar-se a vida interior para conhecé-la, cuidd-la e, acima de
tudo, emendar-se, curar-se dos males do mundo ou de seu acordo nio
racional pelo espirito estulto ou improbo, ja tinha uma longa tradigio,
embora nio com a gravidade que teve neste periodo e em Séneca
particularmente. A ordem do si interior e de sua existéncia a ser desvelada
como a existéncia ela mesma jd estava dada pela filosofia moral grega,
destacando-se a socritica, embora coubesse a este momento redescobri-
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la. Tanto em fungdo de um exasperado sentimento de insuficiéncia e
debilidade em relagio ao que era préprio do mundo e a sua contingéncia,
quanto a condi¢do animica se a ele relacionado e agravado, a vida interior
ganhou um papel fundamental no sentido de curar-se, salvar-se das
mazelas devida ao fisico e ao psiquico. Dodds demonstrou que, a partir
do ultimo século da era antiga, o racionalismo grego assistiu uma nova
forma, ou seja, mesclou-se com um ambiente profundamente religioso
e mistico que preparava inclusive o advento do neoplatonismo. Como
ainda indicou E. R. Dodds, o século III, um periodo agravado pela ideia
do mal encarnado em um ser cédsmico e, a0 mesmo tempo, agente no
interior da vida dos seres humanos, ou seja, o demoénio, ainda traria
caracteristicas préprias de uma época cujas instabilidades psiquicas
advindas de profundas transformagdes sociais e culturais, teriam seu
advento jd no século de Séneca ou pouco anteriormente (Dodds, 1991).

Como veremos a expensas do préprio Séneca, o dualismo entre
Deus e a natureza, a alma racional e as paixdes, que o racionalismo e o
monismo corpéreo e psiquico dos antigos estoicos haviam feito declinar,
reaparece entdo com for¢a. A tensdo entre forgas cosmicas antagonicas
ganha nova forma e desvelo em fung¢io de sua também interiorizagao
neste momento. Séneca ¢ o exemplo maior disto, pois, embora tenha
reafirmado a razdo intelectualista como a for¢a maior do si enquanto
ser animico e humano e nao outro, se viu também tomado por ideias de
forgas transcendentais que, ndo obstante, buscou confluir para o interior
do homem. Daqui o recrudescimento do pitagorismo e do seu interesse
como uma doutrina que afirmava a alma transcendente e separada do
corpo. E, neste sentido, que muitos fildsofos revestiram seu pensamento
nio sé de uma certa ambiéncia religiosa, mas nela depositariam seu
fundamento e causa. Os fil6sofos a partir da época romana seriam mais
que “meros psicoterapeutas”nas palavras de Dodds (jd assim considerados
em época helenistica), uma vez que, mesmo em fun¢io de seu cuidado
mormente voltado a alma humana, “seus ensinamentos pretendem ter

um valor mais religioso do que cientifico” (Dodds, 2002, p. 248).
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De qualquer modo, o espirito pratico dos romanos ou de sua religido
politeista e utilitarista, que na pratica cuidava pouco de compreender a
ideia de um deus acima de qualquer contingéncia, inclusive moral, ou, de
outro lado, como uma identidade tdo impessoal como ¢ a razdo césmica,
comegou a socobrar. E sendo diante de um deus totalmente inefavel e
inservivel as causas humanas, a0 menos diante de um deus que era tio
da dimensido do humano quanto este seria da dimensido compreensiva
do préprio cosmos em fungio de sua razdo diretora que o compreendia
enquanto razdo mesma. Tal estado de coisas e do pensamento levou a
um interesse cada vez mais crescente por uma filosofia também ligada
a prética transformadora da vida, ainda que, para o pensamento de
Séneca, a vida que deve ser transformada e revivificada é a do espirito
(Ep., 58,26).

Exatamente nesse sentido, observou Michel Erler (2003, p. 754)
que, se os filésofos romanos nio elaboraram uma filosofia prépria, no
sentido de um sistema metafisico autdnomo, isso nao quer dizer que eles
fossem de todo estranhos a ela, pois tal dimensdo também nio faltava
a0 seu préprio sistema de pensamento. Haveria que saber somente,
nesse momento, onde buscd-la e para qué. No entanto, a busca pela
reconstru¢io dos modelos do pensamento helénico neste periodo e
ambiente, no sentido de se insistir em uma dependéncia quase total dos
gregos, levou os pensadores modernos a encobrir aquilo que ja havia ali,
ou ainda, um pensamento filos6fico e metafisico préprio da cultura e do
pensamento romano, mesmo na sua dependéncia ao fendmeno religioso,
o que, alids, ndo era diferente com relagdo a metafisica dos Gregos, mas
talvez s6 quanto ao seu calibre e a sua forma. Haja vista que na carta
58, Séneca se ocupa em seu inicio de demonstrar que o problema em
relagdo ao ser tratado por Platdo, sobretudo enquanto remetesse a ideia
de uma esséncia, ndo encontra correspondente na lingua latina e, logo,
no seu pensamento. Por outro lado, isso nio o inibiu, assim como ji
haveriam feito autores latinos a ele anterior, de enfrentar este tema.
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De todo modo, o esfor¢o ou talvez a necessidade de criar um
sistema tedrico proprio foi colocado em um segundo plano nesse periodo
diante de suas vicissitudes sociopoliticas e mentais que fizeram emergir
um discurso filoséfico de cardter mais protréptico e didatico, e, por meio
dele, também uma literatura filoséfica caracteristica. Séneca parece entdo
ser aqui a encarnagio de ambas as asser¢oes, pois uma e outra, forma e
conteudo, estariam marcadas por dois intentos nele encontrados: vir em
auxilio da existéncia humana ao propor e ensinar uma arte de vida e em
seu melhor aspecto terapéutico e, com isso, desenvolver uma sabedoria
filoséfica dirigida sobretudo para um conhecimento de si enquanto
cultura de si ou arte de viver. No entanto, o cardter nio sistemdtico
e pragmdtico do discurso filoséfico de Séneca ndo o fez incapaz de
formular ideias ou conceitos filoséficos a partir de sua mesma seara ou
propriedade intelectual, como, por exemplo, disse Gerard Verbeke, ao
afirmar que Séneca nio cuidou de nenhuma metafisica ou, quando o
tez, retomou com passividade autores anteriores, e isto gragas a pouco
arguta percepg¢io desse autor para quem sua filosofia ao visar o homem,
deveria cuidar necessariamente da ética e remeter a0 homem exterior
(Verbeke, 1945, p. 45).

Vale notar que, para Séneca, tal observagio ¢é to verdadeira quanto
vemos nele uma dura critica a qualquer teoria filoséfica que nio estivesse
relacionada tanto a vida animica quanto por ela a existéncia atual, para
o beneficio imediato e hodierno do espirito humano:

‘Para que me servem’ — dirds — ‘todas essas sutilezas?” Se mo perguntas, dir-
te-ei: para nada! Mas tal como o gravador da aos seus olhos, fatigados de longo
trabalho, uma pausa, um descanso, ou, como dizer-se, um retemperamento,
também nds, uma vez por outra, devemos distender o espirito e refazé-lo com
alguma distragao. Importa, porém, que a distracao seja proficua; ora, se reparares
bem, mesmo destas especulagées podera tirar matéria (til a tua formagao. Caro
Lucilio, é este 0 método que eu uso: de qualquer conhecimento, por muito afastado
que seja da filosofia moral, fago sempre o possivel por extrair algum elemento que
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ofereca utilidade. O que pode haver de mais alheio ao aperfeigoamento do caracter
do que estas especulagoes de que estivemos tratando? Em que podem as “ideias”
de Platao fazer de mim um homem melhor? Que posso eu tirar delas que me ajude
a reprimir os desejos? (Ep., 58, 25-26).

Na imediata sequéncia do trecho citado, talvez como um paradoxo
aparente, Séneca dd testemunho nio sé de seu acordo com a perspectiva
da metafisica platonica para a afirmagio do ser a si (embora sob a
perspectiva do ser interior e ndo de um qualquer outro superior ou
suprassensivel), assim como apoio a percep¢io de que se deve relegar a
existéncia material das coisas ou do efetivo sob seu signo, hd um lugar
ou condi¢io de indiferenga ao eu animico; ou seja, tanto quanto para
Platao, também para Séneca a existéncia devida 4 matéria também era
menos real e, logo, menos verdadeira com relagio a que funda e sustenta
o espirito. Quanto ao espirito, por sua vez, as dissidéncias de Séneca em
relagdo a Platdo, sobretudo em func¢io da negacio da transcendéncia e
do extracorpéreo, sio ainda mais sensiveis, porém, menos fundamentais,
ressaltando-se em um e outro filésofo a autossuficéncia do si para sua
constitui¢do enquanto existéncia melhor, uma vez que o si possui seus
préprios fundamentos em um ser divino que é da mesma natureza que a
razdo humana. Por isso, continua Séneca a defender o estudo de Platio:

Quanto mais ndo seja esta nogao: que tudo quanto existe para servigo dos sentidos,
que nos aguca e excita a vontade, ndo pertence, segundo Platéo, ao numero das
coisas que tém existéncia verdadeira. Sao, por conseguinte, coisas imaginarias,
que mudam de aspecto com o tempo, que nada possuem de estavel e permanente.
Havemos nos de deseja-las como se elas devessem existir para sempre, ou nds
as houvéssemos de permanentemente possuir?! Seres fracos e efémeros, nos,
homens, vivemos entre coisas vas: ergamos antes o espirito para aquilo que é
eterno (Ep., 58, 26-27).
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Tendo dissertado sobre a ideia do ser em Platio, sobre a sua
natureza constituida pelas categorias, géneros e espécies, ou mesmo
depois de dissertar sobre as ideias que sdo os modelos do que aparece,
Séneca conclui que tais especulagdes, apesar de sua grandeza, nio servem
a verdadeira sabedoria que deve atender a dimensio humana e moral;
ou ainda, que ajuda a tornar o homem melhor, tornando-se ele mesmo
o protagonista desse fazer enquanto fazer-se. Dito de outro modo, toda
a dimensdo do metafisico deveria igualmente ser humana por encontrar
no si mesmo seu lugar e seu fundamento.

Esta mesma urgéncia para o humano e para o seu eu espiritual, que
afastou a filosofia da esfera do metafisico absoluto ou das especulagdes
puramente teoréticas, também fez com que a physis perdesse, ao
menos para o estoicismo romano, seu maior interesse, embora nio
fosse in foto renunciada nesse periodo como um dominio da filosofia.
Tal arrefecimento se deu sobretudo diante da existéncia entendida
como uma disposi¢do animica e que encontrava ai seus fundamentos e
realidade prépria, insistamos.

O afastamento do interesse filoséfico pela realidade mais “dura”
do vivido, que o préprio Séneca designa, na carta supracitada, como
sendo constituida por “que nada possuem de estivel e permanente”, teve
também como causa a fugacidade da matéria e de tudo o que sobre ela
se edifica: a politica e a sociedade instituida e, no seu bojo, a civilizagao
feita por multiplas dimensdes e visdes de mundo. Por isso, o vivido
mereceu abordagens ecléticas e religiosas, o que mostra instabilidades
préprias aos espiritos acostumados as constincias de um pensamento ou
de um credo secular j4 solidificado. Roma tornou-se, ja em um periodo
pouco anterior a Séneca, o centro de convergéncia de multiplas culturas;
dai emergiam relacdes de constantes tensdes, e tanto no ambito das
conjunturas politicas quanto das estruturas mentais e religiosas (Lévy,
2019, p. 190). Lutas e querelas internas que marcaram o ambiente
politico e o prélio pelo poder nio eram de somenos para engendrar
desestabilidades também de natureza espiritual ou psicolégica. Muitos
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dos Didlogos de Séneca nasceriam daqui e s6 seus titulos jd serdo
suficientes para o elucidar: Da Ira, Da Cleméncia, Sobre a Tranquilidade
da Alma, Da Brevidade da Vida, Consolagées, etc.

O homem desse periodo buscou suas respostas nos valores do
espirito e ndo naqueles do mundo. Com efeito, ndo em um mundo divino
e em siinsonddvel, mas em um mundo que ele mesmo compreende e, por
isso, pode ser em si compreensivo e feito salutar. A autossuficiéncia diz
respeito a capacidade de ser independente do outro, dos bens materiais,
dos afetos humanos ou da graga divina, para ser feliz, sereno, tranquilo,
divino ele mesmo. Séneca afirmou algumas dessas maximas ao dizer que
nada pode faltar aquele que estd 2 margem de todo desejo, ou que a vida
teliz pode ser mantida mesmo sob a tortura fisica ou na iminéncia da
morte mais aterradora para o estulto.

No mais, ele préprio confessa que o individuo que busca forade sia
telicidade encontra habitualmente seu contririo ou situagdes que levam
a esse contrdrio. A dedicagido a politica e o éxito que esta proporcionou
foi para Séneca arruinadora da serenidade ou da paz espiritual, dado
que cada conquista agregou adversirios cada vez mais ferrenhos; cada
competéncia desenvolvida, um ato persecutério consequente; e, se
tivermos que crer nele mesmo, até sua renincia a este mundo de poder
lhe custou a vida. O espirito e o mundo, sob a ética do estulto, pareciam
tdo intimamente implicados quanto isso demostrava a necessidade,
agora sob o olhar do sébio, de separd-los. E isso, ndo ainda sob o signo
da rendncia a prépria e atual existéncia, mas todo o contrario, ao buscar
seu fundamento pelo incremento do saber que é da ordem do saber-se,
Unica ciéncia necessaria.

Esta filosofia permite resolver os problemas da vida, a0 mesmo
tempo que entende que a maior e mais grave existéncia se vé fundada
no espirito e devida a ele. Trata-se de uma visdo césmica do préprio
ser humano e nio de uma visio que o insere no cosmopolitismo
do helenismo anterior. Dito de outro modo, a exploragio para o
conhecimento da realidade acontece a partir de si, de sua autociéncia.
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Séneca, na Consolagio a Hélvia, destaca esta maxima e confessa que, a
despeito do lugar em que se estd ou que, sobretudo, se obriga a estar, o
importante é ndo se deixar a si mesmo, perder-se de si, notadamente
quando da consciéncia de que o si € o ser e lugar para a existéncia feliz
(Consolagcdo a Hélvia, 11, 5).

De todo modo, para os filésofos da época, a inseguranca da
ordem social e politica — a despeito de se ser humilde ou poderoso —
como aquela de ordem do psiquico ou do mental, propiciou a urgéncia
de uma filosofia que atendesse a este fim: propiciar a tranquilidade da
alma mesmo em meio s instabilidades exteriores. Assim, por exemplo,
Séneca, nas Cartas a Lucilio, insistiu que o maior dos bens que se pode
possuir ¢ o de levar uma vida em conformidade com o honestum e, uma
vez dele impedido, a vida mesma nio valeria a pena. O honestum é o
bem moral, o bem ele mesmo, que torna bondosas todas as coisas ou
situagbes em si indiferentes ao espirito doador de bondade, como ji
concebido por Cicero com relagio a esta maxima estoica: “Nao ignoras
decerto que estes pensam que o bem moral é, ndo apenas o sumo bem,
mas sim o Unico bem, como tu defendes.” (Cicero, As Ultimas Fronteiras
do Bem e do Mal, 111, 4, 12). Cicero testemunha neste escrito que assim
como disse o estoico Ariston (c. 260 a.C.) que nada que nio seja da
ordem da moral deve sequer ser preferido, também para o cético Pirro
(318 d.C.-272 d.C.) o sumo bem é a honestidade, sem qualquer outra
concessio, nem fisica nem metafisica, além do humano.

Se o individuo for impedido de viver segundo seus préprios
e bondosos principios, uma vez que ji o atingiu em si pelo exercicio
de sua sabedoria, ele pode inclusive dar a vida por concluida, pois ji
conquistou a felicidade perfeita. E, neste sentido, que o préprio suicidio
foi por ele tantas vezes recomendado e louvado como verdadeiro ato
que demonstra a vida fundada na virtude e acima de toda contingéncia.
Mas, antes de se recorrer a esta atitude capital, e para os que descobriam
a filosofia como uma terapéutica que os ajuda a atenuar seus males ou,

em definitivo, a curar o si mesmo dos impetos viciosos, tidos como
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doengas trazidas pelos ares do mundo, poderiam entdo voltar as costas
para o todo exterior, contemplando agora sé a si, inclusive para serem
constantemente aptos aquela terapéutica.

Logo, saber e viver tém aqui a mesma dimensdo, pois o saber
sustenta o bem viver que ja é, por sua vez, um ato de sabedoria sempre
em causa, ou seja, sempre pela causa do si. Ndo seria somente o liberar
o espirito das preocupacdes produzidas pelas vicissitudes da fortuna,
mas relegéd-las a indiferenca o mais possivel. Séneca é um estoico que
afirma a maxima que as coisas exteriores devem ser consignadas, se nio
benéficas ao si, aos indiferentes, uma vez que tende a nio lhes conceder
qualquer preferéncia. Séneca é o porta-voz maior da autossuficiéncia
da alma e da ataraxia, o que nio significa dizer estar de todo afastado e
completamente a margem da sociedade, mas nao depender ou deixar-se
afetar por ela ainda que em seu meio. Assim, em relagdo ao sdbio, dird
Séneca que o existir ndo depende dele, mas o melhor existir, sim, s6 dele
depende. Nas suas préprias palavras:

‘0 sébio basta-se a simesmo.” Amigo Lucilio, muita gente interpretaincorrectamente
esta maxima, afastando o sabio do mundo que o rodeia e reduzindo-o aos limites
do seu corpo. Por conseguinte é imprescindivel distinguir bem o que significa, e
qual o alcance desta frase: 0 sabio basta- -se a si mesmo para viver uma vida feliz,
nao simplesmente para viver, na medida em que para viver carece de muita coisa,
mas para ter uma vida feliz basta-lhe possuir um espirito séo, elevado e indiferente
afortuna (Ep., 9, 13).

Ora, a filosofia que atende as necessidades do homem para
ajuda-lo a ser feliz refere-se necessariamente aquele que compde seu
espirito e, neste sentido, a uma esfera eminentemente metafisica, mas
ndo diferente do si. Insiste Séneca que a alma guarda em si ndo sé6 os
préprios fundamentos para seu ser enquanto existéncia, ou existéncia
melhor, mas para ela realizar-se plenamente como mentora de seu
proprio eu para a felicidade. Mesmo os estoicos — que, nido sendo
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propriamente materialistas, apregoavam a corporeidade de tudo o que
existe e inclusive da alma, uma vez que ela seria, a despeito do corpo
fisico, um agente ativo mais que passivo — negavam que a felicidade
estd nas coisas ou na existéncia propriamente fitica, pois a matéria ¢é
incapaz de mover-se por si s6 e mesmo o movimento recebido conduz a
degradagio natural. Neste sentido, o0 homem ¢, em verdade, espirito, ou
este ¢ o eu mesmo que é (Long, 2013, p.203).

Por isso, poder-se-4 falar, nesse sentido, de uma metafisica presente
nos estoicos como Séneca, quando se referem ao que é permanente ao
ser na e pela alma humana. Ademais, se ela é corpérea, é, por natureza,
uma existéncia fluida e ignea, podendo por isso deixar o corpo fisico e
dispersar-se como poténcia viva, ou inclsuive transcender em si mesmo,
por meio de um voltar-se e ocupar-se a si pelo restabelecimento de uma
unidade totalizadora devido a sua complei¢do espiritual e racional que
deve ser una e hegeménica. Séneca indica igualmente que o espirito de
sabedoria pode sobrelevar até mesmo as préprias condi¢ées do aparelho
psiquico como determinativo do mover-se da alma contra seu melhor
juizo, pois a alma de sabedoria deve ser toda ela dirigida a unidade da
razdo, e ja devida 4 sua total transfiguracio pela virtude e pelo bem em
si. O sdbio nio se afetard mais, sua alma ndo se deixard mover pelos
impulsos apaixonados, pois nada mais desejard além daquilo que possui,
ou seja, bens espirituais e em si descobertos por sua sabedoria. Nem
o corpo ¢ seu, pois se for castigado ou mutilado, ndo deverd se afetar
de fato, ou ressentir-se de haver perdido algo de verdadeiramente seu.
A integridade do ser é também da ordem da moral, assim como sua
falta. Ndo mais se voltard, por fim, para nenhuma realidade que nio for
assentida e acedida pelo si racional.

Indica-se, nesse sentido, que o estoicismo da época romana, ji
em grande medida caracterizado por algum ecletismo, por isso também
receptor de fortes influéncias da metafisica platénica, convergiu o
cardter transcendentalista em direcdo ao suprassensivel a favor do
que era préprio e consubstancial ao espirito humano. De todo modo,
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o advento de tal perspectiva do pensamento também relativizou o
reducionismo ao elemento corpéreo e ao seu pragmatismo elementarista
que fundamentou as opinides do antigos estoicos sobre a alma humana.
O que se quer com isso dizer é que, se a alma humana foi entre os
estoicos um objeto privilegiado da sua fisica mais do que em relagdo a
ética ou 4 psique, a partir do médio-estoicismo ela passou a estar contida
no ambito das discussdes devidas a psicologia ou a uma metafisica nao
necessariamente de matiz corporalista. Como bem percebeu Rodolfo
Mondolfo, enquanto os estoicos antigos, ao comparar as partes da
filosofia a um animal, atribuiriam & alma a sua parte fisica, a 16gica aos
ossos e aos tenddes, e as carnes a ética, Posidonio de Apameia usando do
mesmo expediente de comparagio, dird que a fisica deve ser comparada
a0 sangue e a carne, a légica aos ossos e tenddes, a ética 4 alma. O que
estd aqui em causa ¢ uma mudanga fundamental, porque, ao atribuir
a alma a ética, acabaria mais tarde por inscrevé-la em uma situagio
ainda mais complexa, isto é, comportar ela mesma a prépria vida como
o fundamento e o lugar para se atingir aquilo que, de qualquer forma,
se buscava, ou seja, o bem-estar, a serenidade, a felicidade (IMondolfo,
1942, p. 144) .

Em Séneca, a alma ¢ indiferente as questdes préprias da fisica e
de seus elementos compésitos, embora ele ndo os negue, uma vez que
deles mesmo se utiliza para justificar a sua condi¢@o sublime e talvez
mesmo imortal a0 menos com relagdo ao corpo e a densa materialidade
que o cinge junto ao mundo exterior. Diferentemente, faz parte de uma
ciéncia do si que a faz algar-se para além dos determinismos relativos
tanto a psique como a moral pratica. A ciéncia da alma é chamada por
Séneca de ciéncia imutdvel do bem e do mal, que retine em si seu objeto,
seu problema e sua solugdo, e tudo isso, em nivel humano, césmico
e divino. A filosofia, portanto, nio é a portadora de qualquer ciéncia
suficiente para o humano, mas ¢ sua incitadora, pois s6 a ciéncia de
si como sabedoria, desvela o préprio existir da alma como existéncia
mesma. Nas palavras de Séneca:
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A filosofia ndo é uma habilidade para exibir em publico, nao se destina a servir de
espectaculo; a filosofia ndo consiste em palavras, mas em acgoes. O seu fim nao
consiste em fazer-nos passar o0 tempo com alguma distracgao, nem em libertar
0 6cio do tédio. O objetivo da filosofia consiste em dar forma e estrutura a nossa
alma, em ensinar-nos um rumo na vida, em orientar 0S n0Ssos actos, em apontar-
nos o que devemos fazer ou por de lado, em sentar-se ao leme e fixar a rota
de quem flutua a deriva entre escolhos. Sem ela ninguém pode viver sem temor,
ninguém pode viver em seguranca (Ep., 16, 3).

A filosofia ¢ uma arte que serve para transformar, ou mais que
isso, para formar, para plasmar, dar ordem e organizagio ao seu objeto, o
espirito humano. A alma do homem, uma vez organizada, em harmonia
e corre¢do para consigo mesma, pode entdo sobrelevar as condi¢oes do
mundo fisico por ver-se ja nio imerso nele, mas dele emerso como uma
nau que, apesar dos movimentos bruscos e perigosos das dguas revoltas,
deve firmar-se por seus instrumentos mesmos, neste caso a virtude e o
bem em si, tendo seu timdo nas maos de um piloto experiente, para usar
a metdfora do préprio Séneca.

No mais, este excerto indica-nos que tanto a alma estd em rela¢io
a0 eu, quanto o corpo e sua ciéncia possam ser dispensados como causas
reais para a vida feliz. E, neste sentido, que a filosofia estd em relagio s6
ao homem interior e desde que o ajude a cultivar a ciéncia de si. Séneca
diz que a filosofia se presta a dar estrutura e forma a alma, fazendo uma
referéncia ao que ¢ da ordem da metafisica. Portanto, a forma é tomada a
partir do si mesmo como um ato de autotransfigura¢io pelo bem e pela
virtude também em si.

Esta perspectiva metafisica, algumas vezes, tende para a
transcendéncia que toca mesmo a uma regido de todo extracorpdrea.
Mas, ainda aqui, em dire¢io a interioridade do eu como um lugar
em que mais do que se eszd, se é. Vale notar que tal convergéncia a
metafisica para fundamentar a melhor existéncia da alma assiste seus
fundamentos por um modo tdo eclético quanto amplo com relagio nio
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s6 a seu pensamento filoséfico, mas com relagdo a sua simpatia pelo
mistico e pelo religioso propriamente dito. Séneca, antes mesmo de se
direcionar a4 metafisica platénica, frequentou circulos de pensamento e
costumes pitagdricos através da escola dos Séxtios, como ele afirma na
carta 108, 21 (ver abaixo). Talvez sua predilecio pelas questes relativas
a metafisica, embora efetivamente aplicadas 4 compreensido da alma
humana, tenha resultado primordialmente dessa experiéncia ascética de
natureza pitagodrica, j4 que Séneca diz que, devido a ela, se absteu de
comer carne e chegou a dormir sem nenhum conforto (ver abaixo). Nao
ha registo documental de praticas de incubatio, isto é, permanéncia em
jejum durante longos periodos em sitios escuros e silenciosos, praticas
associadas, desde a Antiguidade a Pitdgoras (e.g. Herédoto, IV, 93-
96; Didgenes Laércio, VIII, 41; A Suda s.v. 88) e, mais recentemente,
a Parménides ( Kingsley, 1999, 2003; Curado, 2019, pp. 21-92).
Outrossim, outras correntes préprias do pensamento mistico-filoséfico
provindas do Oriente Préximo também tomavam e influenciavam os
circulos intelectuais presentes no mundo romano nesse periodo (Levi,
1969, p.15).

De todo modo, a perspectiva filoséfica que uniria a physis ao
ambito préprio do animus era préprio da moral, da vida interior. Essa
ndo era s vista como um conhecimento ou um exercicio preambular 2
ética, mas como bastante a si para a efetivagio da vida virtuosa e feliz,
a vida verdadeira. Exemplo disso ¢ a afirmacio de que o bem ou o mal,
que constitui o ser de maior existéncia ou da existéncia ela mesma, deve
ser, necessariamente, de natureza moral e interior, sendo igual também
a0 existir ele mesmo.

Haveria entdo uma emergéncia do espirito sobre a vida ordindria,
ou ainda, uma recep¢io transformadora desta naquele. E Séneca seria
um dos maiores exemplos desta méxima no periodo. A sociedade romana
dos tempos de Séneca viu-se aberta e, por vezes, receptiva a emergéncia
do mistico que, E. R. Dodds atribui exatamente a este momento sua
emergéncia, assim como o um apego a religido diante do medo ganhava
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a sociedade ao se abrir tio amplamente ao outro e,logo, ao desconhecido
(Dodds, 2002, p. 249). Séneca, diante desse estado de coisas e do
pensamento no periodo, é um de seus exemplos mais significativos, uma
vez que suas primeiras experiéncias filoséficas se deveram ao circulo dos
Séxtios, conhecidos por cultivarem pensamentos e préticas terapéuticas
notadamente pitagéricas (isto é, andlise de consciéncia a noite, antes
de dormir, siléncio, medi¢do, etc.). Vé-se que a cultura filoséfica que
impregnou a formagio de Séneca jd indica o cardter que é indisfar¢avel
nele, embora nem sempre explicito em seus escritos: o profundo interesse
pelas realidades préprias do espirito ou da alma humana.

Isso colocado, dever-se-4 acrescentar também que o pitagorismo
na época Romana foi bastante conhecido (Ferrero, 1955; Flinterman,
2014, pp. 341-359), sendo atestado, alids, jd por Cicero e outros autores
no século I a.C. Seja por sua relagio com o Oriente Préximo, cujo
trinsito se intensificava com a expansio do Império, seja pelo gosto
ou pelo cultivo continuo de sua literatura desde os primérdios desse
movimento assentes em territdrios itdlicos, o pitagorismo manifestou-se
em Roma. A adogio de suas formas de conduta ou de seus hibitos, como
a abstencdo de carne, ligada ou nfo a crenga acerca da imortalidade da
alma e da metempsicose, estd bem atestada por Séneca ao testemunhar
sua prética e sua simpatia por essas ideias, como se infere da carta 108.

O pitagorismo, presente nos dias de Séneca, ditou préticas e modos
de pensamento inclusive entre os homens mais eruditos. O préprio
Séneca confessou sua adogdo das praticas ascéticas pitagdricas, como
abstengio do alimentar-se de carne e o hibito do exame de consciéncia.
Quanto a primeira, ele teria sido levado a renunciar devido a repreensio
de seu pai e do préprio poder imperial que via tais priticas como
perigosas, sobretudo a partir dos principados de Augusto e Tibério.
Bruno Centrone observa que tal atitude em Séneca seria significativa
uma vez que parece ter-se tornado para ele um costume duradouro, o que
indica uma pratica adquirida por uma crenga igualmente interiorizada, a
qual ele préprio s6 abandonou por forga de persuasio de seu pai. Por sua
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vez, parece que tal adogdo desta pritica resultou do conhecimento da
doutrina da transmigra¢do da alma e do seu parentesco geral com todos
os seres viventes animados. Logo, embora se tenha dito que a prética
de abstinéncia de carne por Séneca nio se deu pela adogio daquela
mentalidade propriamente ascética, também nio se pode afirmi-la
absolutamente indiferente a ela, e, a julgar pelas memdrias de Séneca,
tais ensinamentos repercutiram-se profundamente em si. Na carta 108,
Séneca fala da paixdo que Pitdgoras despertou nele — amorem Pythagoras
— e disserta sobre a teoria da transmigracio das almas, embora diga que
Sécion recomendava o jejum de carne por razdes fundamentalmente
morais (Centrone, 1999, p. 169).

Vale destacar ainda que, das crengas pitagéricas, as que estdo
relacionadas aos nimeros ou mesmo 4 compreensio matemdtica do
mundo natural, naquele momento, ndo se manifestaram. Por sua vez, as
relativas 4 alma e a sua transcendéncia em dire¢do a imortalidade, ou,
pouco menos, a discussdo acerca da transmigra¢do da alma entre os seres
viventes, se assistiram com alguma recorréncia. Quanto a esta dltima
hipétese, ela seria menos bem-vinda entre os pensadores estoicos que
defendiam o monismo racional com rela¢do a natureza mesma da alma
humana. Quanto a imortalidade da alma, a tese platonica deveria ser
mais l6gica e mais aceitivel do que a pitagérica; ndo obstante a primeira
pareca depender da segunda quanto a sua origem. De todo modo,
Séneca atesta, quando néo disserta com conhecimento de causa, sobre a
doutrina pitagérica, mostrando inclusive certo ressentimento ao afirmar
que entre, outras escolas, os pitagéricos de seu tempo ndo encontraram
nenhum mestre para fazé-la vigorar (Questoes Naturais, V11, 32,2 [ VI,
32,2]).

Portanto, se Séneca se refere, e ndo poucas vezes, a transcendéncia
da alma, a0 seu sobrevoo do mundo humano acima das suas condi¢des
comezinhas, a4 sua natureza essencial ligada aos valores absolutos e
metafisicos, isso se deu porque acolheu e reorientou perspectivas de fato

65



RONALDO AMARAL

metafisicas e transcendentalistas, por vezes estranhas aos estoicos, como
as devidas aos platdnicos e aos pitagéricos.

De outro lado, se Séneca ndo comungou, ao menos
confessadamente, de uma perspectiva que confirme a transcendéncia
absoluta da alma em dire¢do, fosse as ideias suprassensiveis, fosse ao
inteligivel primeiro, ele defendeu sua transcendéncia também em
dire¢do a uma esfera em que ela se encontraria com seus principios
mesmos e absolutos, ou com a verdade, o bem, a justica, o belo em si. Se
o verdadeiro existente sé pode ser assentido e confirmado por seu valor
absoluto, ele deverd também se referir mais a alma, onde encontra seu
proprio ser e seus fundamentos, do que ao mundo onde serd arrastado
e feito sempre um outro pelo devir. O bem ou a virtude hio de se
identificar com o préprio bem ele mesmo ou com a virtude em si, que
sdo mais que disposi¢des da alma, sdo sua condigdo natural mesma para
o existir, ou para o seu melhor existir, uma vez despertos pela razio.

Alidentifica¢do daalma com o seu préprio bem, e devido a sabedoria
de si que a levava a sua verificagdo enquanto ser a si, ndo era estranha
ao estoicismo que possuia como cinone a afirmag¢io de que o homem
deveria viver segundo a natureza, a saber, segundo a virtude que é em si,
via o assentimento da razdo. Isto, ademais, foi também considerado viver
segundo a natureza, ou seja, segundo a existéncia puramente baseada na
razdo, de onde emerge e se estabelece a existéncia, e verdadeiramente
teliz, conforme o testemunho dos antigos estoicos (Jodo Estobeu, Ecl.
IT, 18W [SVF,1,190], e Ecl. 11, 7, 6a [ SVF, 552 [3]]).

Séneca, para quem a condi¢do sapiencial da alma é o verdadeiro
tarol que ilumina a verdade presente na sua mesma luz mais do que nas
coisas ou fatos que ela ilumina, relega todo o resto, ou seja, tudo aquilo
que nio seja de cardter espiritual ou moral, a indiferenca mais absoluta,
vale insistir. Neste sentido, ndo é a coisa mesma que ¢ desvalorizada,
mas o fato de ela nio poder ser um bem ou mesmo um mal a si; logo,
nio podendo ver-se comportada pelo espirito e pelos seus valores

fundamentais.
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Queremos com isso dizer que, se ndo hd aqui a possibilidade de
uma metafisica de cardter propriamente ontolégico em Séneca, também
ndo se pode negar sua exercitada vontade para ela, com especial atengdo
ao bem e a virtude entendidos como principios primeiros da alma e
capazes de compor uma unidade perfeita, fruto da sua urdidura pela
sabedoria de si (Boeri, 2003, p. 203). Deve-se lembrar que Séneca nio
comunga da ideia de que houvesse entre os indiferentes alguns que
fossem preferiveis, logo, remetendo necessariamente 4 condi¢do moral
ou espiritual tudo o que fosse verdadeiro para si.

Se o supremo bem ¢ uma condi¢ido devida a alma, s6 ai ele pode
ser encontrado e exercido como ato absoluto de vida e ndo s6 para ela
vir a ser, por exemplo, em uma outra esfera existencial. Tal consideragio
demonstra que ¢ pelo tratamento da alma humana que Séneca denuncia
seu maior ecletismo, renunciando, desse modo, a defesa do canon desta
ou daquela escola, inclusive do estoicismo. O ecletismo, ndo ainda como
sistema, mas como emergéncia sociocultural e intelectual que marcou o
pensamento do periodo, e que ora foi visto como uma virtude sua — ou
como signo maior de sua inovagdo filoséfica frente a posi¢do dos que
afirmam ser esta uma época dedicada sé a exegese passiva dos antigos
fil6sofos gregos (Gill, 2006, p.35) —, ora s6 como heresia ou deturpagio
com relagio a sua descomunhio com o pensamento dos seus respectivos
fundadores, tem em Séneca a personificagio de toda essa época.

No bojo dessa discussdo é preciso ainda lembrar que a prépria
recorréncia ao divino, em uma perspectiva ontoldgica, fora entre os
estoicos antigos menos uma discussio que tocava a esfera do teoldgico
ou, de outro lado, do espirito racional humano, do que a esfera
propriamente do césmico e de suas determinagdes (Zeller, 1921, p.
247). No entanto, nesse periodo em especifico, seja pelo incremento
platénico-socritico ou por uma religiosidade de cardter individualista, a
prépria esfera do divino, por ser da ordem mesma da razio, mudou seu
centro de gravidade da vida césmica para a vida humana. Uma leitura
atenta do De providentia de Séneca demostra isso. Séneca diz ai que,
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se a providéncia divina ndo ¢ estrangeira ou indiferente a cada ser em
particular, ela também nio intervém ou dirige a vida de cada individuo
enquanto tal, e isto porque cada pessoa é portadora do divino em si, logo
de sua poténcia e de sua ciéncia.

Do ponto de vista estoico, a capacidade de compreender a ordem
necessariamente bondosa do destino ¢, portanto, a autocompreensio do
si como ser de bondade. Especulac¢ées de cariter efetivamente mistico-
religioso, acerca de uma for¢a ou razdo divina além da compreensio
humana ou de sua razio compreensiva para poder alcangi-la, estavam
também em voga neste periodo, e o préprio Séneca nio as desconhecia,
uma vez que, inclusive, entregava-se ao siléncio obsequioso quando
diante da consciéncia do inefével principio da alma humana pelo qual
nio se pode conhecé-la em absoluto (Ep., 121, 2). Séneca afirma, alids,
que sobre a alma ndo se poderia ir além de sabé-la por seu sentido, assim
como as criangas recém-nascidas e os animais sentem sua natureza, mas
ndo sabem dela.

De outro lado, deve-se lembrar que o cariter fundamentalmente
imanentista e corporalista, que marcou o pensamento préprio das
escolas filoséficas da época helenistica, afastou a ontologia metafisica
dos pensadores do periodo. Isso, por sua vez, ndo quer dizer que tais
influéncias desaparecessem de todo, mesmo no periodo helenistico
(Mondolfo, 1964, p. 352). Entretanto, o pluralismo filoséfico-cultural do
mundo romano, a par do que florescia em Alexandria, e a comunicagio
constante de ambas as capitais intelectuais, permitiu que tradi¢oes
religiosas-filos6ficas mistéricas como o pitagorismo, nio “platonizado”,
fincasse suas raizes diretamente em solo romano e alimentasse circulos
de pensamentos como os dos Séxtios.

Sdo deste circulo alguns mestres de Séneca a marcar sua primeira
formagio filoséfica, haja vista que uma das influéncias do pitagorismo
mais acentuadas em Séneca foi o exame de consciéncia. No ambito
de uma gnosiologia do sujeito espiritual, o exame de consciéncia se

acercava do sujeito moral fundamentado em um exercicio propriamente
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intelectualista, como o devido 4 mesma tradi¢do socratico-platonica. O
eu ajuizador parece entdo ser, para qualquer um dos casos, a prépria
razdo, embora esta fosse o objeto préprio de dissensdo quanto a sua
natureza para estas diversas tradi¢oes.

No entanto, para o exercicio gnosiolégico do si mesmo por
parte dos pitagéricos, o que estava em questdo era o eu em sua melhor
dimensdo césmica e divina, mais que individual, afetiva e intelectual.
Isto encerrava a ideia de que corrigindo-se, militava-se também para
a bondade do todo, para sua vida si, uma vez que a desconcertagio da
prépria harmonia do eu seria causa da prépria desconcertagio cédsmica
como sua representagdo mais objetiva. Isso foi levou Séneca a tragar um
paralelo entre as ilusdes Gticas e os erros da prépria representa¢io da
alma. Veja-se:

Para formar juizos de valor sobre as grandes questdes ha que ter uma grande
alma, pois de outro modo atribuiremos as coisas um defeito que é apenas nosso,
tal como objectos perfeitamente direitos nos parecem tortos e partidos ao meio
quando os vemos metidos dentro de agua. O que interessa ndo é o que vemos,
mas 0 modo como vemos; e no geral o espirito humano mostra-se cego para a
verdade! (Ep., 71, 24).

O espirito obscurecido pela aparéncia do mundo, e que causa
uma visdo das coisas as expensas da razdo, ndo consegue perceber de
modo clarividente a verdade, ou, como disse Séneca, “o nosso espirito
obscurecido ndo vé claramente a verdade”. A verdade, conforme
defenderam alguns estoicos antigos, é fruto da compreensio do juizo
reto, mas que, ainda assim, permite alcancar a verdade das coisas. Por sua
vez, para Séneca, a verdade é um atributo da razdo que revela o sentido
moral das coisas e dos seres no e pela alma. E ela que, estulta, pode
também “curvar” a imagem do mundo, assim como, sapiente, desvelar
sua beleza, bondade e retidio.
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O apotegma “conhece-te a ti mesmo” é de origem indeterminada,
mas destaca-se aatribui¢do desse preceito aos Sete Sabios,nomeadamente
a, e seguindo a indicagio de Demétrio de Faleros, nos seus Apotegmas
dos Sete Sdbios, Quilon, o Lacedemoénio (Ledo, 2013, pp. 1-20); Duarte,
2004, p. 136). Conjetura-se que, posteriormente aos testemunhos do
séc. VI a.C. acerca desta tradi¢io sapiencial, e ja no final do séc. V a.C,,
no rescaldo da Guerra do Peloponeso, a maxima gnothi sauton teria sido
inscrita no pronaos do templo de Delfos, juntamente com duas outras
méximas menos conhecidas: meden agan, “nada em excesso’, e eggua
para d’ate,“um juramento conduz a perdi¢do” (Scott, 2014, p. 138). Com
este pano de fundo muito antigo, ao lado do exercicio intelectualista-
socritico do “conhece-te a ti mesmo”, Séneca exercitou o exame de
consciéncia no sentido de perscrutar o espirito para compreendé-lo
enquanto ato de uma ciéncia de si para a compreensio dos segredos do
mundo, sobretudo ao atingir a consciéncia de que todo segredo, toda a
escondida condi¢do do mundo, s6 serd verdadeiramente desvelada pela
autociéncia do si, ou por um descobrimento de si que é também aquele
do mundo e tdo profundo como complexo, quanto é a descoberta do si
ele mesmo. Tal perspectiva ndo foi, alids, de todo estranha ao préprio
empenho socritico, na medida em que o cuidado pelo si mesmo deve
levar, como afirmou Alexander Nehamas, “ndo a preocupagio pelo
mundo, sendo pela sabedoria, pela verdade, a verdade e a sua prépria
alma” (Nehamas, 2005, p. 256).

A corre¢do de si, a cura de si pelo seu saber-se, é entendida
também como conhecimento e dominio do mundo como resultado do
conhecimento de si. O homem sébio deve tornar-se o préprio artifice
da sua vida e, por ela, instituir-se na fun¢ido de plasmador do melhor
mundo que se possa tornar ele mesmo melhor.

Todos os nossos sentidos devem ser levados ao fortalecimento; sdo por natureza

resistentes se a alma parou de corrompé-los, ela que deve ser cotidianamente
levada e convocada a prestar contas. Isto fazia Séxtio, terminado o dia depois de
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se recolher ao descanso noturno, interrogava sua alma: ‘Qual de teus males hoje
sanaste? A que vicio te opuseste? Em que estas melhor?’ [...] que ha de mais
belo que este costume de examinar todo seu dia? Que sono € aquele que advém
depois da inspegao de si, tranquilo, profundo e livre, quando a alma foi elogiada ou
advertida, e, como um observador e um sentir secreto, ela chega ao conhecimento
de seus habitos! Utilizo-me desse recurso e diariamente advogo minha causa
diante de mim mesmo (Séneca, Da ira, lll, 36, 1).

Séneca demonstra que a alma néo € sé o eu mesmo a ser cuidado,
mas ¢ ela prépria a causadora desse cuidado. Este exercicio que torna o si
mesmo o médico de si para curar-se é, certamente, um dos mais dificeis
que sua filosofia pode enfrentar no sentido de ter que demonstrar sua
importancia capital para seu préprio fim, pois trata-se de uma sabedoria
que ndo poderia ser ensinada, uma vez que o objeto da ciéncia é o si
mesmo que deve causd-la para o beneficio de sua prépria causa. A
sabedoria estaria em julgar e sopesar o vivido para ser, se necessirio,
corrigido.

A consideragio de ser o homem um microcosmos, nio devido
a sua participagdo na prépria constitui¢io particular e elementar do
Cosmos exterior, COmo O VEmMOs em uma perspectiva atomistica, mas
porque possui em si todas as poténcias do cosmos e em ato pela sua
compreensdo racional, leva, necessariamente, a consciéncia de que
conhecer-se a si é conhecer a totalidade e a realidade ltima do cosmos
em sua unidade (Reale, 2014, p. 332). O conhecimento de si ¢ mais que
um ato epistémico para se compreender ou se autocompreender e, logo,
compreender os outros por consequéncia simpdtica, como veriamos em
Sécrates; ele é um ato pelo qual se descobre a psique e a inteligéncia em
sua perfeita unidade e ji como o si ele mesmo (humano) e, a0 mesmo
tempo, como o lugar da sua prépria existéncia. Esta asser¢io estard tdo
presente em Séneca quando por ele invocada toda vez que se refere ao
fim ultimo da sabedoria, demostrando que o seu papel nio é outro sendo
o conhecimento de si. A alma é tdo complexa quanto o cosmos.
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Rodolfo Mondolfo notou, com grande sensibilidade, esta
caracteristica de cunho soteriolégico em Séneca: a salvagio ¢ um ato de
indiferencia¢do promovido pelo si com respeito as mazelas do mundo
e ndo uma fuga da prépria condi¢do humana. O problema da alma
humana e, inclusive, da sua salvagdo como ato sapiencial marca, no
entanto, nio sé a Séneca, mas outros estoicos do seu periodo, embora
com conotagdes ¢ argumentos préprios. Para Mondolfo:

A ansiosa preocupagao do destino da alma tem, sem ddvida, uma parte central
na determinagdo da propagagao da sede de sobrenatural, que, do século | a.C.
em diante torna-se cada vez mais intensa nos espiritos; também na filosofia a
exigéncia da salvagéo da alma (soferia) vem a substituir a procura da serenidade,
e isto pode-se ver de maneira caracteristica no estoicismo romano do século I e ll
d.C. [...], que modificam profundamente o espirito do sistema estoico, substituindo
a unidade pela antitese entre corpo e alma, entre mundo e Deus: como ja para
Platéo, também para Séneca a alma encontra no corpo trevas e carcere, e somente
uma parte deste nasce para a eternidade e luz divina (Mondolfo, 1965, 353).

Séneca, de fato, ndo abandona a serenidade nem os modos para
a sua busca em fun¢io de uma exasperada espera pela salvagio, cuja
consciéncia de culpa ou de falta implica dor e sofrimento, sentimentos,
alids, compreendidos como incitadores da prépria recusa do si, mas todo
o contririo. Na perspectiva desenhada por Mondolfo, o sofrimento teria
um fim em si mesmo e, para ser premissa para a causa de uma outra
natureza benéfica ou beatifica, ndo atual e humana, o que nio estd de
acordo com o pensamento de Séneca, cujo fim dltimo da sabedoria é
deixar de consentir com a paixdo,com os sentimentos afetivos, preimbulos
para o sofrimento ou para a dor. Nas Questdes Naturais, Séneca dird que
a contempla¢do do mundo natural deve ter por finalidade a penetragio
na natureza, entendida na sua maior gravidade como a penetragio
daquela que é a natureza prépria do si mesmo, a razio, momento em que
a alma deve inclusive se esquecer do corpo e ser atingida pela serenidade
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méxima devida a sua condicdo espiritual (Questdes Naturais, 111, 18, 6
[1, 18, 6]). A serenidade do espirito é o estado beato, é a vida feliz, igual
aquela que, em uma perspectiva religiosa transcendental e escatoldgica,
indicaria um estado perfeito pés-vida. O homem ¢ ser atual e presente,
finito e césmico; no entanto, a conquista da consciéncia pela unidade
inerente ao eu e por ele realizada como signo de sua razdo hegemonica,
em lugar daquela prépria do monismo cédsmico que compreende o eu e
o todo em perspectiva universal, presente no estoicismo antigo, marca
o pensamento de Séneca, embora ele também defenda a separagio
necessdria entre matéria e espirito quando da morte (Inwood, 2005, p.
34).

Com efeito, indica-se aqui que o ecletismo que identificou muitas
escolas e correntes de pensamento romano em um mesmo ambiente
intelectual e cultural, a0 menos para os estoicos, ndo coloca em causa
alguns de seus principios basilares, como a virtude desvelada e exercida
pela razao, signo do sumo bem, ou 0 monismo tanto a nivel corpéreo,
quando racional. No entanto, a conversagio de alguns estoicos romanos
com o pensamento mistico ou com as especulagdes de cardter mistérico
eram efetivas e correntes, notadamente em Séneca por sua simpatia
pelas ideias sobre a alma extracorpérea e imortal. E, mesmo neste caso,
nio se diminui o ténus filoséfico do pensamento préprio deste periodo,
mas, todo o contrério, pois a filosofia nunca se afastou da dimenséo
mitica do pensamento, e isso é particularmente verdadeiro no que toca
a metafisica.

A URGENCIA DO PROBLEMA DA ALMA HUMANA

O século I, ou seja, o periodo em que vive Séneca, foi um momento
proficuo, como temos assinalado, para o encontro de inimeras e, por
vezes, dispares correntes do pensamento que teriam na civilizagao
romana seu lugar de maior acomodagio e, com efeito, conciliagio.
Séneca, neste sentido, foi uma das mentes filoséficas que melhor soube
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personificar o seu tempo (Marchesi, 1920, p. 245) . No entanto, hd
um lugar comum em que tantas tradi¢des filoséficas e seus respectivos
modus operandi se encontraram: o imperativo da condi¢do humana
constituida verdadeiramente pela alma — e tanto pela perspectiva de
sua insuficiéncia quanto, de outro lado, pela sua suficiéncia prépria —,
mais do que pelas condi¢des materiais e afetivas do homem em devir.
Em tempos de condig¢ées existenciais instdveis, o cuidado de
si deve ser ndo sé6 um ato de bondade prépria, de desvelo individual,
mas, e nio indiferente a isso, de aten¢do a vida no seu sentido césmico.
O século de Séneca, sob essa Otica, assiste a filosofia como forma de
conhecimento para estabelecer o ser humano nio sé como ser melhor,
mas como comportando em si essa condigdo capital, ou ainda, a vida

feliz.

0 filésofo é agora nao um tedrico, senao um diretor de almas [...]. O filésofo se
volta, sobretudo, como dird Pérsio em belos versos, um plasmador de almas.
Predicacéo moral a desses filosofos que se vale do conhecimento profundo da
alma humana e a nobre fé que ela pode aclarar a si mesma, voltando-se limpida,
diafana (como dirda Marco Aurélio) e, aclarando como possuir-se, aprender a
dominar-se, transfigurar-se (Bignone, 1952, p. 339).

No que respeita a Séneca, Ettore Bignone dird que ele “em
todos os campos busca especialmente as almas” (Bignone, 1952, p.
342). A ascensio da alma como a condi¢io humana, a0 mesmo tempo,
essencial e universal, viu-se abarcada pela filosofia neste periodo em
que a religido institucional periclitava quanto a sua eficicia para servir
a0s espiritos, 20 mesmo tempo, os mais sensiveis e os mais fortes. As
religides mistéricas oriundas do Oriente Préximo, coalescidas a filosofia
grega, sem que esta, alids, tenha sido indiferente a esfera do religioso
per se, seriam abarcadas pelas especulagoes metafisicas e especulativas
dirigidas especialmente a condi¢do humana interior. Neste sentido, sdo
extremamente esclarecedoras as palavras de Dodds para este momento
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e contexto em que psicologia e ética estavam intimamente ligadas a uma

religido racionalizada:

Para o filosofo a parte essencial da religido ja nao reside nos atos de culto, mas sim
na contemplagdo silenciosa do elemento divino, e na compreenséao da afinidade
humana com esse elemento. O estoico contemplava o céu estrelado, e via nele a
expressao do mesmo propasito racional e moral que ele havia descoberto em seu
peito (Dodds, 2002, p. 241).

Tal estado do pensamento e da sensibilidade da época ndo teria
sido de todo estranho, como jd indicamos, a primeira formagao filoséfica
de Séneca. Isto fica demonstrado pela sua incursdo em um ambiente em
que a filosofia atendia e, mais, dizia respeito a dmbitos e necessidades
que muitas vezes eram considerados quase exclusivamente da seara do
mistico e do religioso, como, por exemplo, demonstra o pitagorismo.

O circulo dos Séxtios, fundado por Quinto Séxtio e, posteriormente,
encabecado por seu filho, foi frequentado por Séneca com entusiasmo,
conforme ele mesmo nos indica ao descrever sua relagio de estreita
vivéncia e aprendizado naquele ambiente. Demonstra que, se o
estoicismo foi para ele a escola de sua maioridade intelectual e a mais
confessada entre suas profissdes filoséficas, nem por isso ela foi a dnica.
Para além dos Séxtios, contariamos com Papirio Fabiano e Atalo como
mestres de Séneca em sua formagio filoséfica estoica.

Quanto aos Séxtios, embora a natureza de sua ética estivesse
fortemente influenciada pelos estoicos, o essencial de sua cultura
filoséfica se devia ao pitagorismo, com especial aten¢do a defesa da
incorporeidade da alma, a ascese corporal e a for¢a da vida interior que
deveria ser compreendida e cultivada acima de qualquer outro exercicio
para o conhecimento.

Ao descrever a Lucilio o estilo frugal que levava nos ltimos anos
de sua vida, Séneca afirma que abandonou o consumo de toda comida
mais elaborada, assim como outros prazeres dados pelo corpo. Serd,
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entdo, nessa ocasido, que Séneca recordara as razdes e os fundamentos
dessa prética que adquiriu ainda em sua juventude; ainda aqui, confessa
seu interesse pelo pitagorismo e pelos seus preceitos, sobretudo os da
pratica ascética que nele sempre persistiu.

Uma vez que comecei a descrever-te 0 entusiasmo enorme, depois mitigado pela
idade, com que sendo jovem me dediquei a filosofia, ndo sentirei vergonha em
revelar-te também a paixdo que Pitagoras despertou em mim. Socion costumava
explicar as razoes porque Pitagoras, e mais tarde Séxtio, se recusavam a comer
carne de animais (Ep., 108, 17).

Continua a recomendar a Lucilio evitar o consumo da carne, e
nio sé por uma questdo de frugalidade, mas por contengio em fungio
de preceitos de matiz moral e religioso, que confessa ele mesmo ter
seguido por recomendagio dos Séxtios. Séneca passa entdo a explicar
as razdes pelas quais deveu deixar de comer carne, estando entre elas
ndo s6 o evitar a crueldade, a qual, alids, poderia despertar na alma um
apaixonado prazer pelo ato, mas para favorecer a melhor compleigio
fisica do corpo, uma vez que a variedade de alimento seria nociva a
sua constitui¢do. Para além disso, haveria um fundamento propriamente
mistico e sagrado saido dos ensinamentos pitagéricos que Séneca
também reconhece. Séneca, que demonstra ter conhecimento sobre este
tema, passa a recordar as palavras saidas da boca de Sécion, seu antigo
professor:

Nao acreditas que as almas transitem de uns corpos para outros e que aquilo a
que chamamos morte é apenas uma migragao? Nao acreditas que nos animais
domésticos, nas feras ou nos seres marinhos habita a alma que em tempos
foi a de um homem? Néo acreditas que no universo nada se extingue, apenas
muda de lugar? Que ndo $ao apenas 0S COrpos celestes que Se movem por um
circuito determinado, mas que também os seres vivos atravessam varias fases
e as almas tém igualmente a sua orbita? Grandes homens tém acreditado nesta
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doutrina. Suspende, se quiseres, 0 teu juizo sobre ela, mas aceita na integra as
suas consequéncias. Se a teoria é verdadeira, a abstencao de carne dar-te-a uma
vida inocente; se é falsa, uma vida frugal. Em que é que te prejudica a aceitagao
destes principios? Apenas te fago renunciar aos habitos alimentares dos ledes e
dos abutres! (Ep., 108, 21).

Séneca, que demonstra condescender com os aspectos misticos
do pitagorismo, e, pouco antes de se referir as préprias doutrinas de
Pitagéras, notadamente sobre a metempsicose ou a transmigragdo das
almas pelos corpos, diz preferir deixar esse assunto em suspenso, ou
ainda, evitar confessi-lo tanto quanto negar-se a ele. Todavia, tal pritica
lhe pareceu tao acertada que passou a seguir um regime alimentar livre
de carne quando junto aos Séxtios. Seu pai, que nio gostava da filosofia,
como o préprio Séneca disse, o proibira dessa pritica, associando

também ele, uma e outra pritica, numa s reprovagao.

0 meu tempo de juventude coincidiu com o acesso de Tibério César ao principado.
Por essa época, praticavam-se em Roma varios cultos exdticos e considerava-se
indicio de adesao a tais superstigdes a abstengdo da carne de certos animais. A
pedido insistente do meu pai, - ndo porque temesse alguma acusagao, mas porque
embirrava com a filosofia! -, voltei aos habitos antigos, sem que, alias, ele tivesse
tido grande dificuldade em convencer-me a jantar melhor (Ep., 108, 23).

Anota, alids, que a ordem de seu pai foi tio ou mais decisiva para
ele do que a possibilidade da perseguicio, assim como para todos aqueles
que estavam envolvidos com algum tipo de culto esotérico. Faz referéncia
a outro de seus mestres, o estoico Atalo (séc.1d.C.), que igualmente lhe
recomendou exercicios de cardter ascético que implicavam, da mesma
forma,uma busca pela recusa aos prazeres: “Atalo costumava recomendar
o uso de um colchio que resistisse ao peso do corpo, e, eu, mesmo depois
de velho, continuo a deitar-me numa cama em que o meu corpo nio

deixa marcas” (Ep., 108, 22).
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No Da brevidade da vida por sua vez, cita a Papirio Fabiano, outro
de seus mentores, e recorda sua luta sem trégua contra os vicios, os
quais, segundo o mesmo, ndo deveriam ser atenuados sendo extinguidos.
Ademais, faz uma referéncia elogiosa e reveladora sobre Fabiano, o
que diz muito sobre seu préprio juizo a respeito do ser e do fazer do
verdadeiro fil6sofo, uma vez que Papirio Fabiano ndo era um filésofo de
catedra, mas um filésofo de verdade: “Fabiano, que nio é um daqueles
filésofos de cdtedra, mas um daqueles verdadeiros filésofos, costumava
dizer: contra as paixdes se deve combater com impeto e ndo com sutileza”
(Séneca, Da brevidade da vida, 10,1). Sua recordagio grata deste filésofo
também estd atestada em uma carta a Lucilio (£p., 11, 4).

Séneca denota que sua primeira formagio filoséfica lhe daria
os principios gerais para a sua filosofia como ato ou como pritica de
vida, na acep¢do mais plena que ela poderia alcangar. A recordagio dos
ultimos anos de sua vida filoséfica que o liga aos primeiros anos de sua
formagdo, uma vez que em um e outro momento estava dedicado mais
estritamente a vida e a atengdo constante ao espirito, lhe proporciona
um momento de balan¢o sobre as causas e o fim ultimo da filosofia
como sabedoria. A filosofia, entdo, se mostra como um caminho que
orienta e leva a paz e a alegria interior, sendo a sabedoria, por sua vez,
sua disposi¢do maior para tanto.

A carta 108 oferece o testemunho maior daquilo que Séneca
entende ser a natureza prépria do ensino filoséfico, dissertando sobre
sua causa e seu escopo. K, nesse contexto, que fundamenta qual deve
ser a melhor relacdo entre mestre e discipulo. Atalo, o filésofo estoico
a quem Séneca frequentou por suas li¢gdes na juventude, influenciou-o
fortemente no modo de ser filésofo. Atalo demostra a Séneca que,
mesmo ndo escrevendo ou ensinando, pode se viver para a filosofia por
uma disposi¢ao interior e para ela tornd-lo melhor, o que nio impedia,
sendo instigaria, os modos de comportamentos pautados pelos valores
morais (Veyne, 2015, p.12). A tensdo entre a filosofia tedrica e a que

se prestava a ensinar para edificar-se ou melhorar-se, ou ainda, curar-
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se, estava muito presente em Séneca, e as admoestagoes que ele faz a
Lucilio reitera-as a si mesmo:

Ainda guardo na meméria um preceito que ouvi a Atalo nos tempos em que
frequentava a sua escola (onde eu era sempre 0 primeiro a chegar e o (ltimo a
sair); até mesmo durante 0s passeios do mestre eu 0 aliciava a discusséo de
um ou outro problema, aproveitando-me do fato de ele estar sempre pronto a ir
ao encontro dos interesses dos seus discipulos. Dizia Atalo que ‘o docente e o
discente se devem unir num propdsito comum: o primeiro, ser Gtil ao discipulo,
0 segundo, tirar beneficio do convivio com o mestre.” De fato, quem convive
diariamente com um fildsofo obtém sempre algum beneficio: ou o seu caracter se
aperfeicoa, ou se torna mais apto a aperfeicoar-se (Ep., 108, 3-4).

A filosofia aparece como um remédio comum para a alma, que
poderia ser dado a todo aquele que, dado a ela, a buscasse com dedicagio
e perseveranca. O ensino da filosofia aparece entio menos como uma
pratica escolar no sentido da imposi¢do de uma disciplina ou de um
conjunto de teorias, do que nascido de um acordo mutuo e proposto a
partir de inquietagdes e questdes fundamentais a vida humana, pensada
e sentida. A aprendizagem era movida pelo encontro de vontades
que buscavam o atendimento de um mesmo objetivo: a reciprocidade
benéfica na sua relagdo com o saber, devida a um saber que emergia de
si tanto quanto a consciéncia de sua necessidade e escopo.

Atalo §, para Séneca, um exemplo moral e de virtude, ou um
filésofo que possuia e que vivia segundo os principios fundamentais que
ensinava a seus discipulos. Para Séneca, portanto, Atalo foi um mestre
estoico de fato, o que endossa a visdo de o estoicismo romano ter sido
uma escola fundamentalmente dedicada a prética de si como pratica
moral, ou para a edificagio acima de tudo de seu préprio sujeito. Serd
também na carta 108 que Séneca fard nova referéncia a Atalo dizendo
que ele préprio dizia ser ou estar acima dos reis, uma vez que, como dird
mais tarde o préprio Séneca, o sibio estd inclusive acima dos deuses,
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dado que teria que aprender de si a conquistar o estado bem-aventurado
que os deuses ja teriam por gratuidade ou por natureza recebido.

Pela minha parte, quando ouvia Atalo a discursar contra 0s vicios, 0s erros e 0s
males da vida, muitas vezes me senti compadecido do género humano; a pessoa de
Atalo, considerava-a sublime, superior ao que de mais alto 0 homem pode atingir.
Atalo via-se a si mesmo como um rei, mas a mim parecia-me estar muito acima
dos reis um homem que se arrogava o direito de os criticar. Quando ele se punha
a enaltecer a pobreza e a mostrar até que ponto tudo quanto excede a utilidade se
torna numa carga supérflua e dificil de suportar, dava-me frequentemente vontade
de sair da escola reduzido a condigao de pobre. Quando comegava a ridicularizar
0S N0SS0S prazeres e a enaltecer a castidade do corpo, a sobriedade da mesa e a
isencao do espirito, ndo somente em relagao aos prazeres ilicitos mas também aos
meramente indteis, @ minha unica vontade era cercear drasticamente os prazeres
do estémago (Ep., 108, 13).

Séneca acrescenta ainda que foi devido ao exemplo de seu mestre
estoico que ele tentou seguir de modo mais estrito a forma de vida
proposta por aquela escola e que a vida em sociedade o havia afastado.
Novamente, vé-se recorrer a ideia de que a filosofia dever fundar-se mais
em um modo de vida do que na leitura de livros ou teorias que ndo
servem a edificagdo de si como edificagdo moral-espiritual e que, nesse
sentido, a vida, cuja dindmica é ditada pelos costumes sociais ordindrios,
deve ser evitada ou afastada. Compunha a pritica mais elementar da
verdadeira vida filos6fica ensinada por Atalo tanto o frequentar suas
licdes quanto seguir-lhe o exemplo de vida; e dentre esses exemplos
estava o regime alimentar ou a recusa dos alimentos mais sofisticados,
como o vinho, e a recusa dos prazeres fisicos, como o banho.

Nota-se que a ascese corporal deveria ser praticada tantos pelos
estoicos quanto pelos pitagéricos; estabelecendo-se a diferenca entre
eles mais em relagdo as suas causas do em relagdo a seus principios e
seus modos praticos. Buscava-se, em um e outro caso, a minoragio dos

80



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

impetos da paixdo e dos impulsos advindos do corpo e da vida exterior,
e, como seu fruto, o cultivo da harmonia e da serenidade interior. A
demonstragio desta harmonia interior, em ordem e beleza, era dada
por uma disposi¢cdo devida ndo a exterioridade e sua estética, mas a
interioridade, onde se estd, por natureza e causa, em conformidade 2
razdo e as condi¢des para seu instituir-se. Outrossim, a constitui¢io da
harmonia interior era, a0 mesmo tempo, premissa e fim para a prépria
harmonia do mundo (Grimal, 2013, p. 384).

Diante de uma formagio filoséfica moral que preza pela vida
interior e em detrimento mesmo daquela devida ao mundo ordindrio,
sobretudo marcado pelos excessos, poder-se-ia encontrar o melhor fazer
de Séneca nio s6 como filésofo, mas como politico ou homem de agio
envolto neste meio, pois quase sempre se serviu desse estado de coisas
como um laboratério para sua experiéncia e aprendizado moral e, logo,
para ele ser matéria para seu ensino moral. Todas as suas obras, mesmo
a de intento politico ou de entretenimento, teriam um fundo de carater
moral e, por ele, admoestatério e propedéutico. Alids, se Séneca nio
escreveu nenhum tratado filoséfico de carater inteiramente teérico —
embora tenha se ocupado de o fazer em algumas de suas cartas a Lucilio
— o que lhe rendeu, alids, criticas de autores ji na Antiguidade e nos
nossos dias (Levi, 1969, p. 186), tal observacio seria mesmo incorreta se
nio se compreender os préprios fundamentos de seu pensar filoséfico.
A sua concepgio de filosofia, assim como dos meios e dos fins a que
ela deveria se prestar verdadeiramente, deveria encontrar a vida feliz
como fruto da sabedoria personificada por um espirito autossuficiente
e sereno.

E exatamente esse cardter plural do pensamento de Séneca que
tez dele um dos pensadores mais complexos entre os estoicos romanos, a
tal ponto que sua incompreensio, por parte daqueles que buscavam nele
um filésofo escolar, Ihe tenha negado aquilo que ele de fato foi, ou seja,
um filésofo no melhor sentido que lhe dera a Antiguidade.
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No mais, seus escritos mostram que, tendo vivido também ele
em meio as mazelas da vida, péde por isso descrevé-las, fazendo urgir
exemplos de edificagdo devidos as préprias inquietagdes surgidas no seu
espirito. Sua filosofia quer, por isso, testemunhar a importincia da vida
do espirito, as formas de sua cura ou corre¢do devido ao mal-estar que
lhe causava a vida no mundo, sobretudo aquela que poderia replicar no
si mesmo como mal-estar interior. Por isso, ndo importa tanto a filosofia
exercitada pela manutengdo ou defesa desse ou aquele cinon, ou ainda,
a partir de uma tradi¢do solidificada pelo zelo dos principios quase
sagrados saidos da boca dos fundadores. O que importa para Séneca era
o si mesmo, que faria de si o fim dltimo para o saber: “posso discutir com
Sécrates, ter dividas com Carnéades, descansar com Epicuro, vencer
com os estoicos a natureza humana, com os cinicos sobrepassi-las”
(Séneca, Da Brevidade da Vida 5, 1,2). Viver como um filésofo é viver
de acordo com uma sabedoria que floresce em si e encontra na tradigio
filoséfica um meio e nio seu fim. Como dird Séneca, a pritica filoséfica
serve para compor a alma, dar ordem a vida e tornd-la o méximo possivel
imune as tempestades do mundo (Ep., 16, 2).

Mas que um homem de formagao ja avangada se ponha a colher florzinhas”, a
apoiar-se na lembranga de meia-dizia de citagbes das mais divulgadas, isso é
uma vergonha: ja é altura de confiar nas proprias forgas. Diga as suas sentencas,
nao memorize as alheias. E uma vergonha que um homem ja velho, ou proximo
da velhice, tenha uma sabedoria de compéndio! “Zendo diz assim.” — E tu, que
dizes? ‘Cleantes afirma ...” E tu, que afirmas? Até quando andaras sob as ordens
de outro? Da tu as ordens, diz algo digno de memodria, afirma alguma coisa por tua
conta! Por isso penso que todos quantos, recolhidos a sombra alheia, permanecem
intérpretes e nunca se afirmam como autores, ndo possuem um caracter elevado,
pois nunca ousam fazer nada do que longamente andaram estudando. Fazem
exercicios de memoria com textos alheios. [...] Quer isto dizer que eu me recuso
a percorrer vias ja trilhadas? Nao, eu irei pela estrada antiga, mas se descobrir
outra mais curta e melhor, aplana-la-ei. Os autores que nos precederam nesta via
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filosofica néo sdo nossos donos, sao nossos guias. A verdade esta a disposigdo de
todos, ninguém tem o exclusivo dela. Grande parte da verdade cabera aos pdsteros
descobri-la (Ep., 33, 7-8; 11).

O “conhece-te a ti mesmo’, em sua dimensio intelectual-
sapiencial, ganha também uma dimensdo e uma profundidade que
pode ser traduzida pela méxima do conbece-te por ti mesmo, ou ainda,
tendo a si mesmo como ponto de chegada para, tio logo, ser o ponto de
partida para a sabedoria, e nao no sentido de partir para um outro lugar
ou situagio existencial, mas no sentido de partir de si para tomar a si,
conquistar a si, melhorar a si. Serd, nesse sentido, que a leitura, ou ainda,
o exercicio solitario e silencioso do conhecimento, deve se al¢ar sobre o
discurso, na praga ou na escola e, na mesma medida, o eu al¢ar-se como
objeto dltimo do saber. Entdo a filosofia serd, uma vez mais, a porta de
entrada para a sabedoria, para alcangd-la ao alcangar-se a si mesmo.

O AUTOR PELA OBRA

Assim como se deve compreender o pensamento de um filésofo
pela sua formagio, frequentagio escolar, leituras, ou, no caso de Séneca,
pela recordagdo de seus mestres que lhe impregnou o espirito por
meio de seus ensinamentos ou de um testemunho de vida calcado na
experiéncia vivida, também se pode compreendé-lo por seus escritos e,
nio sé pelo contetido, mas igualmente por sua forma. O modo epistolar
e dialégico que Séneca escolheu para escrever deve, por isso, ser mais um
recurso para entender as causas que o levaram a escrever.

Séneca foi um escritor de inumeras obras tanto quanto foi um
pensador poliédrico, e isso, em relagdo tanto aos seus temas, quanto em
relagio aos objetos abordados. Também ai se inscrevem os géneros de
sua escrita, embora sua unidade via imperativo da moral os harmonizem
entre si. O primeiro testemunho acerca desta sua atividade literdria foi,
como se mostrou aqui, Quintiliano. Foi ele quem subdividiu e classificou
as obras de Séneca em orationes, poemata, epistolae e dialogi.
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Quanto as orationes, elas ndo sobreviveram para além de
fragmentos; sabe-se, no entanto, que elas deveriam ter sido escritas em
forma de elogio a Messalina (17 d.C.-48 d.C.), assim como uma outra
na forma de discurso para Nero (37 d.C.-68 d.C.) expressar sua honra
a Claudio (10 a 54), aos pretorianos e ao Senado com o objetivo de
justificar a morte de Agripina (15 d.C.-23 d.C.) (Levi, 1969, p.147;
Biasi, 2019, pp. 667-812).

Haverfamos que contar ainda entre suas obras com as fragédias
em nuimero de nove, assim como poesias e um tratado dedicado a
compreensio dos fenémenos naturais, as Questoes Naturais, embora
seu objetivo, sendo o primeiro, o de fundo, fora uma reflexdo sobre
os principios morais e espirituais acerca da prépria percep¢io da vida
c6smica, de sua fungido e bondade dltima. Houve outras ainda de carater
sobejamente politico, embora sempre de matiz moral.

Por sua vez, consideram-se seus tratados filoséficos os escritos
em prosa, designados pela tradi¢io manuscrita como Dialogi. Esta
nomenclatura ja se encontra no corpo do manuscrito mais completo que
se possui sobre seus escritos, 0 Ambrosiano, do século X (Codofier, 1994,
p- 27). Contidos ainda nesse manuscrito e passados a posteridade nesta
mesma classificagio, estdo as Epistolas morais a Lucilio e as Consolagaes,
em numero de trés: a Mdrcia, a Hélvia e a Polibio. Deve-se mencionar
ainda o tratado Dos Beneficios. Vale sublinhar que Séneca testemunha
em uma das Carfas a Lucilio que estava compondo um tratado de
filosofia moral, um livro que, segundo ele, ver-se-ia “abarcando todo o
ambito da filosofia moral, no qual é minha inten¢do desenvolver todos
os problemas com ela relacionados” (Ep., 106, 2). Nio se sabe nem ao
menos se ele o compds realmente ou o concluiu. Seus destinatirios, sdo,
portanto, ora parentes, ora amigos préximos, ou ainda personagens de
importéncia politica ou afetiva para Séneca. Ha fortes teses, no entanto,
que acreditam ser alguns tdo sé um artificio para dar vasdo a sua escrita.

Acerca da razdo pela qual suas obras em prosa filoséficas foram
designadas Dialogi, ela parece se assentar menos no fato de elas préprias
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conterem precisamente um destinatdrio ou um interlocutor terceiro —
ainda que constem enderecadas a pessoas devidamente nominadas — e
mais 4 sua causa mesma, ou ainda, & causa a que se fez compor, mais
do que para atender uma causa particular e seu respectivo requerente,
embora ambas as perspectivas na verdade se conjuguem mais do que
se sobreponham. Esses didlogos sdo escritos breves, excetuando o Da
ira que é composto de trés partes ou livros. Alguns deles se acercam em
extensdo e, no seu modo, as cartas escritas a Lucilio, particularmente
as mais longas presentes entre as tltimas de seu epistoldrio. Carmen
Codoner Merino chega mesmo a considerar que alguns desses didlogos
foram agregados a seu conjunto de cartas morais devido ao seu cariter
intempestivo (Merino, 1984, p. 27).

Abel Bourgery notou, por sua vez, que a forma dialégica das obras
filoséficas de Séneca obedecia a um modus operandi literirio ja presente
entre os filésofos antigos, haja vista o caso exemplar dos didlogos
socriticos de Platdo que, semelhantes aos de Séneca, buscavam este
recurso formal para tentar explicar, sem pretensdes doutrinais, ideias
de cardter tedrico ou mais dificeis de serem compreendidas em um
discurso consoante a natureza de seu conteddo. E, nesse sentido, que o
tradutor dos didlogos de Séneca para o francés afirma que a sua natureza
enquanto didlogos propriamente ditos ndo passa de um puro artificio
de exposi¢do, uma vez que a questio em causa nasce como premissa
ao préprio desenvolvimento do argumento da tese realizada e, logo,
desenvolvida pelo autor (Bourgery, 1942, p. xi).

No entanto, e de acordo com a forma estilistica para a fungio a que
serve (oferecer e justificar preceitos, admoestrar, ensinar, etc.), Séneca
apresenta de fato um didlogo, pois interpde ou interrompe a si préprio
pelas falas do outro, embora estas nio aparecessem per se. Isto denota
em qualquer caso, para os estudiosos da questdo, o cariter dialégico dos
escritos de Séneca (Rolim de Moura, 2015, p. 269).

Diante de todas essas obras e das questées que a compdem, pode-
se encontrar entre elas uma unidade por uma questdo urgente que as
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orienta: a vida moral e, em fungio dela, a gravidade do espirito para o
melhor existir. Logo, o préprio Séneca nio poderia se colocar indiferente
a seu objeto que o implicava a ele mesmo. Seus escritos devem ser vistos
como exemplos sobejos da literatura que se designou terapéutica ou
propicia a um cuidado de si ou para uma cultura de si.

A promogio da alma, enquanto o si ele mesmo a ser cuidado e
para o préprio cuidado da vida que é nele, indica como terapia, antes
de tudo, uma ascese de cariter intelectual e psicolégica, uma vez que o
treinamento para o cultivo do homem melhor néo estd, nem a favor nem
contra o corpo e suas necessidades prementes, mas todo ele voltado para
a alma como o homem em si. Como percebeu Michel Foucault, esse
género de escrita que podemos encontrar em Séneca, e nio somente em
relagdo aos didlogos propriamente ditos, teria por objetivo a educagio e
a edificagdo do homem espiritual, de sua cura, na medida em que ¢, da
mesma forma, uma premissa fundamental e necessdria para a cura do
mundo (Foucault, 2009, p. 135).

A escrita, ndo raras vezes, viria a se constituir no testemunho
literdrio de uma existéncia pessoal tomada por sua gravidade e
urgéncia, fruto de um momento do eu entregue a sua contemplagio
ou em busca do seu préprio conserto, isto é. de reaver a unidade dada
pela harmonia interior devida ao principio da razéo. E, por simpatia,
seria posteriormente recebido por tantos outros destinatirios que se
viam ali retratados ou cuidados. Por isso, Séneca parece nio compor
escritos que deviam, de fato, indicar como agir em situagdes priticas,
como um manual pritico para o exercicio da vida, como o vemos em
Epicteto. Embora ele se utilize de exemplos préticos, de agbes concretas,
geralmente também recolhidos da literatura, ele nio ofereceu por isso
tratados pragmdticos, ou instrumentos para atacar as dificuldades da vida
no seio de seu mesmo exercicio, pelo menos nio de modo sistematico. A
bem da verdade, Séneca cuidou de descrever uma verdadeira medicina
para a alma e tanto preventiva quanto curativa para os seus males; ou seja,
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para Séneca era o eu a resolver-se consigo préprio e pela sua sapiencial
autoaferi¢io.

Como disse Michel Foucault, esse género de escrita explorada
por Séneca podia também se constituir em um manual, mas no sentido
de estar 2 mio para rever-se, refazer-se, reinstituir-se (Foucault, 2009,
p- 136). Portanto, um género de escrita de si, que no caso de Séneca,
e ainda que sob a forma epistolar, traz o registro dos movimentos e
das formas da representacio interior do eu que parece urgir do préprio
autor, embora sob o pretexto de tratar dos problemas do outro.

Por sua vez, este género literario poderia, ao fim e ao cabo, ensinar
a0 outro, ou aos outros, essa técnica de si; embora ensinar nio seja o
verbo mais adequado, sendo oferecer exemplos para o préprio aprender,
aprendendo-se. Sendo assim, sopesar os problemas comuns de todo
sujeito moral, é exercitar-se a si mesmo e solicitar para si a razdo que
responde ao todo, em especial para a realizagio da vida feliz.
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A ALMA HUMANA NAS
OBRAS FILOSOFICAS DE
SENECA

SENECA E A ALMA HUMANA

éneca escreveu dez didlogos. O tratado Da Ira (De ira) consta de

trés livros, singularizando-se de entre todos os demais por sua

extensdo. Contam-se entre os seus didlogos: Da providéncia (De

providentia), Da Constancia do sabio (De constantia sapientis), Da
ira, (De ira), Consolacdo a Mdrcia (Ad Marciam de consolatione), Da vida
feliz (De wita beata), Do dcio (De otio ad Serenum), Da tranquilidade da
alma (De tranquillitate animi), Da brevidade da vida (De brevitate vitae),
Consolagio a Polibio (Ad Polybium de consolatione) e Consolagio a Hélvia
(Ad Helviam matre de consolatione). Em ordem cronoldgica, a consolagio
a Marcia teria sido seu primeiro escrito filoséfico. Como se pode notar, as
consolag¢ées aparecem entre seus didlogos por sua natureza conversativa,
na medida em que correspondem a um remetente, real ou ficticio. O De
Ira tem trés livros; as Naturales questiones, sete ou oito livros, a depender
da edigdo, e as Epistulae morales ad Lucilium estio dividida em vinte
livros, que compdem um total de cento e vinte quatro cartas segundo
a tradicdo manuscrita correspondente. Sabe-se que haveria outras
cartas que foram perdidas, assim como outras obras que igualmente
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desapareceram, restando somente comentdrios ou fragmentos, como
aqui ja se indicou. Somam-se a elas as obras trgicas, que talvez tenham
sido destinadas mais & escuta de um auditério do que a encenagio teatral,
como melhor se comentard no item a elas dedicado. Sao nove Tragédias;
a décima seria atribuida a ele: Hércules furioso (Hercules Furens), Tiestes
(Thyestes), Agamémnon (Agamemnon), Ea’ipo (Oedipus), As Troianas
(Troades), Medéia (Medea), Fedra (Phaedra), As Fenicias (Phoenissae),
Heércules no Eta (Hercules Oetaeus) e Otdvia (Octavia).

Quanto a datagio das obras, entende-se que as Cartas a Lucilio e
o tratado sobre as Questées Naturais sio obras da velhice (Diaz Torres,
2019, p. xxv) o que indica, alids, que sdo um “balanc¢o” de sua vida e de
sua filosofia, um e outro sob a perspectiva da existéncia moral. Constam
ainda, e com maior recorréncia nas Cartas a Lucilio, suas experiéncias
vividas, seu aprendizado filoséfico e sua consequente experimentagio
e reflexdo. Se inscrevem também ai a explicagdo de autores e suas
respectivas teorias que havia lido e meditado e, por fim, reflexdes a
partir da conjun¢io de todas aquelas matérias e experiéncias acerca dos
fundamentos ou dos principios primeiros da vida moral que buscou
compreender e fazer florescer em seus escritos. As obras de maturidade,
portanto, com especial relevo ao seu epistoldrio, dado sua maior abertura
pessoal e liberalidade devida a forma e ao objetivo de sua escrita,
apresentam uma pungente autobiografia filoséfica e espiritual de Séneca.
Significativo disso foram as considerac¢oes da filéloga Carmen Codofier
Merino ao anunciar que nio sé em relagdo as cartas, mas praticamente
em todos os demais tratados filoséficos, Séneca deveu langar mio de
um interlocutor que oferece — e antes de qualquer resposta devida a
um requerente —, uma adequada recep¢io as questdes que ele mesmo
formulou e, logo, desenvolveu; ou seja, Séneca parece propor questdes a
que ele préprio responde.

Do colocado, poder-se-ia conjeturar que Séneca fez uso do
recurso ao adversdrio ficticio, conforme observou Carmen Codofier
Merino (inclusive a despeito de haver ou nio um remetente real) e,
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quanto mais complexa fosse a questdo, mais necessdrio seria haver um
receptor de igual modo aberto a ela, conforme considerou Carmen
Codofier Merino (1997, p.548). E nas obras da sua maturidade, Séneca
foi este interlocutor particularmente exigente de si mesmo. Martha
Nussbaum afirma que, por tudo isso, o préprio Lucilio, o mais solicitado
correspondente de Séneca, ¢ um ente literdrio, assim como seria o
préprio Séneca, ou, a0 menos, em situagbes que o exigissem, jd que,
também ele, seria o produto da escrita a que se dedicou. Logo, relataria
situagbes de cardter eminentemente alegérico, visando, por meio da
constru¢do de um evento ou situagdo exemplar, a edificagdo moral de
seu correspondente (Nussbaum, 2016, p. 138).

Uma vez apresentadas as obras filoséficas de Séneca em seus
aspectos mais gerais, poder-se-ia perguntar se haveria nelas um lugar ou
um objetivo comum, ou ainda, urgente, no que respeita ao fim dltimo de
sua escrita. Nesse sentido, a diversidade de temas e questoes, mesmo se
vista sobre a perspectiva da filosofia, ndo deve impor um caminho que
conduza a tantas outras ramifica¢des; pois, se, de um lado, encontramos
nessas obras exposi¢des de natureza multipla sobre o saber humano,
sobretudo fundamentadas pelo préprio saber-se, de outro, pareceriamos
encontrar também um sujeito moral inscrito pela sua verificagio ética,
mas ainda assim inscritos no si. No entanto, se tal efetuagio do discurso
moral de Séneca o conduzia de algum modo a vida experienciada, esta ndo
diria respeito, de fato, a vida segundo o devir, mas a vida compreendida
e existencializada desde seus principios absolutos, ou seja, aqueles que
eram da ordem do espirito. E serd este ultimo aspecto sobre a alma
humana que fez com que sua filosofia buscasse seus fundamentos e seu
fim dltimo ndo sé na sabedoria para além de todo cinon escolar, mas
especialmente na sabedoria devida a seu préprio sujeito.

Far-se-4, nas pdginas que seguem, a apresentagdo das obras
de Séneca a partir daquilo que, em uma primeira e, por assim dizer,
descuidada apreciagdo, ndo se poderia acessar, ou seja, o nicleo de sua
filosofia moral como fruto da sabedoria de si, como forma de cura e para
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seu existir feliz. Pretende-se dizer com isso que buscamos o seu objetivo
e o seu movente mais profundo e urgente: a vida moral entendida ou
compreendida a partir de seus principios espirituais, ou seja, a vida do
espirito, a sua causa, a cura de si, a autoconsciéncia e a autosuficiéncia.
Dever-se-a, por isso, sobrelevar a visdo panordmica sobre seus escritos
filoséficos e tentar chegar ao seu Amago.

Com efeito, ao afirmarmos que a alma humana cobra uma
centralidade irrepreensivel no pensamento filos6fico de Séneca, ficamos
por aclarar ainda a sua causa. Esta questdo pode ser respondida, a priori,
pelo estrito seguimento da mdxima estoica que afirma que o fim de toda
existéncia é seguir a natureza, e seguir a natureza é viver em conformidade
com a razio, ou seja, viver uma vida confusa com a prépria virtude
convertida em vida feliz. E a felicidade ¢ aqui sinénimo do prazer, do
ndo entregar-se aos impetos cegos dos desejos ou deixar-se abater pelas
paixdes e pelos vicios. Portanto, a felicidade esta assentada ou ¢ igual ao
estado em que a alma ¢, e ndo s6 e eventualmente, eszd feliz, sobretudo
se em dependéncia das circunstincias préprias da materialidade e do
afetivo, também eles entregues ao ir e vir da contigéncia e das emogdes.
Logo, a felicidade ¢ prépria de um estado o mais possivelmente
inamovivel e, enquanto tal, marcado pela tranquilidade da alma, ou por
um espirito portador de um movimento constante e sereno, que deveria
sustentar a manuten¢ao do mesmo, se ja identificado e tomado por sua
razdo hegemoénica. Poder-se-4 falar também de uma condi¢io movente
da alma, mas no movida em rela¢io a nada ou a ninguém que lhe fosse
estranha, pois ela deve ser autossuficiente, inclusive para a busca que
encontra nela mesma o que necessita para ser feliz, sem acrescer ou
diminuir, ou mesmo por nio dever ou poder vir a ser nem mais nem
menos do que o si autossuficiente para a vida feliz.

A alma,umavez atingida sua autossuficiéncia, sabe que o verdadeiro
bem é o bem que ela comporta em si, ou seja, o bem moral, uma vez que
é ele, inclusive, que atribui bondade as coisas ou aos acontecimentos em
si desprovidos dessa ou de qualquer outra significa¢io verdadeira. Nesse
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sentido, haveria uma relagio também natural e necessitante, embora nio
necessaria, entre a autossuficiéncia da alma e a existéncia de qualquer
outro ente exterior para que ele também pudesse vir a se constituir em
algo em efeito, ou seja, em um bem ou um mal para ela. Para Séneca, as
virtudes existem no interior da alma humana, sua natureza ela mesma,
e nio somente por ser seu lugar natural, quanto ainda o lugar de seu
acontecimento pleno. A vida feliz diz respeito a um estado interior e
bastante a si e ndo a conquista ou a apropria¢io de um bem estrangeiro,
até porque fora de si nio haveria nenhum bem nem nenhum mal.

Em linguagem estoica isso quer dizer, especialmente para Séneca,
que aalma humana, notadamente a do homem sibio, sé pode assentir com
as representagdes devidas a sua razdo, e nio as recebidas passivamente do
mundo exterior. Dito de outro modo, Séneca comunga da teoria estoica
(embora entre eles nem sempre uninime) que relega tudo o que nio
¢ da ordem da moral, ou nio diz respeito ao que é préprio do espirito
racional, ao indiferente. Assim, a vida em sociedade e seus valores
ordindrios, como os afetos recebidos e os bens materiais possuidos, sio,
sendo propriamente rechacados, vistos como nio necessarios ou de todo
deficientes para o ser que se basta a si mesmo. Para Séneca, tudo o que se
apresenta desde o mundo exterior deve ser visto pela alma com atengdo
e vigilancia, ndo para ser recebido em sua maior objetividade, como
afirmavam alguns de entre os estoicos antigos, mas para ser ocasido para
o despertar do espirito, para o seu bem ou para o seu mal. Logo, a razdo
deveria estar nos antipodas das paixdes, e Séneca faz aqui, uma vez mais,
eco aos antigos, em especial dos primeiros estoicos e do pensamento
socratico-platonico.

A partir desse conceber, o sentimento vird a ser a porta de entrada
para a paixdo e, consequentemente, para o vicio. A primeira ¢ sinénimo
de um erro psiquico-cognitivo, de um afastamento da razio, logo, de
um eu débil ou debilitado; o segundo é o atestado dessa debilidade
ja convertida em doenga, um mal-estar de si. Os bens verdadeiros,

como a virtude e a razdo hegeménica, embora nunca ausentes de si, se
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ausentariam no interior do préprio eu que, pela estulticia, afastar-se-ia
de sua mais verdadeira natureza, que ¢ ser e existir pela razao.

Séneca diz que o verdadeiro bem é o bem moral, é o honestum
(Ep., 94, 29), afirmando inclusive que sé o bem moral ¢ desejivel.
Tal perspectiva, central para o pensamento filos6fico de Séneca e que
converge toda sua importancia para a causa da alma humana, deve ser
remetida  teoria dos estoicos antigos acerca dos valores morais, do bem,
do mal e dos indiferentes; teoria esta, alids, que estabelece o préprio
valor moral como o fundamento maior para o ser da alma e para toda
a verdadeira existéncia a partir dela, uma vez que somente aquilo que é
segundo a virtude é um bem, e sendo a virtude devida a prépria alma,
também o bem seria a ela devido. Tudo o resto seria, mais do que uma
realidade causal para a alma, uma ocasido para que ela se fortaleca ou
adoeca (Didégenes Laércio, Vidas e Doutrinas dos Fildsofos Ilustres VII,
103-106).

Embora o préximo capitulo se preste a discorrer sobre a alma
humana e sua relagio com a sabedoria de si no pensamento estoico e
socritico, estas considera¢bes primeiras sdo necessdrias para se poder
compreender, desde ji, sua dimensio e sua gravidade nos escritos
filosé6ficos de Séneca que serdo aqui mais de perto analisados. Intenta-se
indicar onde e em que medida a alma humana aparecerd e se impord em
toda sua urgéncia, embora nem sempre de modo explicito ou nominada
em qualquer uma de suas formas. Apresentar-se-d ainda uma breve
exposi¢ao das obras de Séneca nas quais a alma humana aparece e recebe
um tratamento sendo como tema principal, como tema imperante e que
da, inclusive, urdidura a toda sua reflexdo filoséfica quando nio indicava
seu fim dltimo. Objetiva-se também dizer que os tratados filoséficos de
Séneca possuem uma recorréncia, ora latente, ora tangente, mas de todo
modo presente e premente, no que respeita a alma como sendo o homem
ele mesmo, como sendo o conhecimento e o cuidado por exceléncia da
existéncia.
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DA IRA (DE IRA)

O Da Ira (De ira) esti dedicado ao irmido de Séneca, Aneu
Novato, como resposta a questdo sobre a natureza esse vicio. No entanto,
a constitui¢do desse tratado, o mais longo entre eles, embora se tenha
perdido uma parte, demonstra que esse vicio deveria ser uma questio
cara ao préprio Séneca, em fungio das vicissitudes que comportava a
vida politica na qual ele se via imerso. Em cada livro, Séneca se dedica
a um aspecto desse vicio; no primeiro livro, seus efeitos, que desviam o
homem de toda atitude razoavel, impingindo dor e injusti¢a aos seus
submetidos. No segundo, cuida de descrever seus efeitos e seus remédios
imediatos, enquanto discute esse vicio em conversagdo com um conjunto
de outros autores que dele também trataram. No terceiro, dissentindo
de autores como Platio e, especialmente, Aristételes, afirma que a ira,
ou qualquer outro vicio, ndo pode estar, em nenhum caso, a favor do
homem, nem consentido ou promovido pela razio, etc. (Bourgery, 1942,
p- Xix-xx).

Por ser a ira talvez o vicio mais impetuoso e, a0 mesmo tempo,
mais arraigado na alma, como alids ja o considerou Platio (Repuiblica,
440b), Séneca dele se serve para demonstrar que, apesar disso, 0 homem
¢ bom por natureza, devendo assim ser compreendido: “a ira, como
dissemos, é dvida de castigo, e residir este desejo no peito tdo aftdvel do
homem ndo estd de modo algum em conformidade com sua natureza”
(Da ira, 1, 5, 3). Embora se tenha aqui uma afirmagdo via a negagio
da bondade do homem, ou seja, a ideia de que o homem ndo é nem
irascivel por natureza nem afeito a esse vicio, o bem jd aparece como
sendo devido a si, moral, fruto do saber-se. Logo, ser bom, e talvez mais
do que isso, tornar bondoso tudo o que nao pode comportar o bem em
si, porque ndo comporta uma natureza moral ou nao possui razio para
acessd-lo, ¢ o mais belo ato da vida humana. As paixdes, sobretudo as
mais violentas, sdo, deste modo, fruto da ignorancia da alma, desviada
do seu bem préprio ou da virtude como valor elementar para dirigir a
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vida. Séneca afirma ainda que a alma, uma vez curada da mécula dos
vicios, ver-se-4 isenta das paixdes, podendo entdo autodeterminar-se
pela virtude e pelo bem que reconquistou para si.

A alma ocupa ainda, nesse tratado, um papel central, dado que aira
tem nela seu lugar natural, assim como o lugar e os meios de tratamento
para sua cura. Nesse sentido, e dado a indemonstrabilidade das
disposi¢des préprias da alma, tanto a ira como os demais movimentos da
paixdo deveriam ser referidos por analogia. E também por este processo
a alma serd demonstrada como metéfora do corpo, uma vez que é pelo
corpo que se deixam ver os sinais da afec¢ao passional ou viciosa.

E se alma € ji aqui, por necessidade propedéutica, referida pelo
corpo e por aquilo que em verdade ela nio é, mas, ainda assim, poderia
indicd-la, uma vez que ¢ ela quem move ou anima o corpo, também
seu conhecimento serd sempre indireto mesmo em seus movimentos
préprios, pois a paixdo ou o vicio deixam tragos no corpo, mas nunca
a deixam ver a si mesma. Por isso, segundo Séneca, o comércio entre
a alma e o corpo nido deve ir além desta dindmica que nio obedece, de
fato, a uma rela¢do de mio dupla, mas tem uma poténcia unidirecional
e 56 devida 4 alma. E a alma que promove o vicio, que o sofre e que dele
deve se curar. Neste sentido, Séneca diz que, tal como no corpo, a alma
doente pelo vicio pode conter elementos tio malsdos como seria o caso
de um tumor:

Nem mesmo deve-se julgar que a ira va conferir algo grande a alma. Com efeito,
aquilo que nao é grandeza é intumescéncia. Para corpos inchados de excesso de
liquido nocivo, tal doenga nao é um incremento, mas um excedente maléfico (Da
ira, 1, 20, 1-2).

Séneca parte do principio, essencial alids para seu pensamento, de
que a alma ndo deve receber nenhuma representa¢io nio anuida pelo si
racional, ou nenhuma que nio fosse, em ultima instincia, benéfica para

ela poder beneficiar. Nao deveria conceder nenhuma imagem que néo
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permita que ela mesma possa tornar-se melhor, pois, j4 havendo em si
os bens verdadeiros, s6 restava ai encontrd-los. Para além da asser¢io
de que as virtudes sdo inerentes 4 alma, e que, pela condugio da razio,
indicam ao homem o valor das coisas, como um bem ou um mal, a alma
também deveu ser entendida por sua perspectiva césmica como lugar de
bondade. Logo, a alma humana, sabida por seu intelecto ser o regente
e o principio ativo do corpo, também descobrird ser alma do préprio
cosmos, pois ela ndo deve receber nada passivamente, nem aquilo que
seria aparentemente inescapével.

O que se apresenta desde o exterior, embora também seja algo,
ndo é tdo real ou é sempre menos real do que o espirito racional afirma
ser em verdade; o que ¢é exterior é matéria passiva que ndo possui
movimento ou incremento préprio e, nem sequer pode ser causa
suficiente para sua existéncia. Agregue-se a isso, que, Séneca, por vezes,
afirma o cardter puramente metafisco e dualista da existéncia, uma vez
que o corpo aparece para ele, sendo como um nio-ser, especialmente
em relacdo ao ser da alma, como ser em devir, uma vez que ele devém
e nunca permanece, assim como ¢ renitente aos bens verdadeiros. Em
efeito, mitigar a condigdo do corpo ¢ otimizar a da alma, pois o corpo é
s6 um agregado a vida que é; logo, para Séneca devemos proceder nio
como quem vive no interesse do corpo mas simplesmente como quem
nio pode viver sem ele (Ep., 14, 2).

Por tudo isso, dird Séneca no De ira, assim como intensamente
admoestard Lucilio em suas cartas ou em outros didlogos, que os bens
exteriores e a vontade de possui-los denunciam uma alma em falta
consigo mesma, isto ¢, denunciam sua falta de autociéncia que deve
leva-la a saber bastar-se a si para uma vida feliz. Avareza, ambi¢do, amor
pelo luxo, libido até pareceriam manifestagdes de um espirito culto, mas
nio de um espirito de fato formado e sibio. Os bens exteriores nio sio
verdadeiros, logo, ndo agregam nada a alma, ou sé poderiam inflamé-la
como uma forma de intumescéncia, como disse Séneca. Neste momento,
pedia ainda o filésofo romano que a alma se afastasse de toda ocasido,
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porque os movimentos apaixonados poderiam levi-la a disposicoes
malsis, particularmente quando desviada de sua razio hegemonica.

A alma deve, ademais, possuir a capacidade natural de ressignificar
e comportar a existéncia césmica, tornando-a vida ou existéncia
grata, feliz, definitivamente assentida segundo uma ordem prépria e
harmonica. Com efeito, pode fazer sucumbir as paixdes e suas ocasides,
dentre as quais especialmente a ira; mas, acima de tudo, pode tornar-
se inc6lume a ela. Tal asser¢do depende, ndo obstante, de poder ver o
mundo exterior ndo com os olhos do corpo, mas com os da razio pela
qual a vida exterior passa a ser descoberta em toda sua nudez. Assim, em
relagdo a vida em sociedade, diz Séneca, que é um grupamento de feras,
com a diferenca que elas sdo mansas entre si e se abstém de morder seus
semelhantes, ja aqueles sdo saciados pela mutua laceragio (Da ira, 11,
8, 3). Viver segundo a natureza ¢ viver segundo a razio, uma vez que o
homem nfo é um animal selvagem e nio deve comportar-se como tal
ou como dita a ordem natural do cosmos. Portanto, deixar o exercicio
da razdo ou existir contra ela, ou a seu despeito, é deixar de participar da
prépria humanidade; e a ira é o signo maior da condi¢io selvagem do
homem se desprovido da razao.

Outra caracteristica da alma que se deve sublinhar nesse didlogo,
¢ o fato de ela ser demonstrada a partir de uma substéncia, ainda que
dada pela sua participa¢do na prépria categoria do corpéreo, nao sendo
por isso devida a sua substancializa¢io efetiva. Recorde-se a maxima de
Séneca, segundo a qual, 0 homem deve ser seu préprio artifice enquanto
fosse o ser de sua existéncia (Ep., 93, 8). A alma deve forjar a si mesma,
ou ainda, instituir-se a si enquanto existéncia plena e melhor, a partir de
seus valores préprios. Mas, para isso, deve antes, “limpar-se” do aparecer
a que, estultamente, deu assentimento e permitiu que a ela se agregassem
imagens erréneas. Ora, se a alma nio pode ser verificada ou percebida
segundo as condi¢ées do fisico, embora, como vimos, este se preste a
ela como seu “aparecer” exemplificador, e tanto no que se refere a sua
condi¢io mais sublime quanto aquela tomada pelas mas disposi¢des que
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a tomam, sua relagdo nio deve ir além do exemplo metaférico. Disse
Séneca:

Se esta alma pudesse ser mostrada e pudesse refleti-se em alguma matéria,
confundiria nosso olhar por ser escura e manchada, fervente, disforme e
intumescida. Mesmo agora quando ocultada entre 0sso0s, carnes e tanto entraves,
é tao grande sua deformidade; 0 que seria entéo se ela se mostrasse nua? [...]
para os irados, nenhuma imagem é de fato mais encantadora do que aquela atroz
e horrenda, e querem até parecer como tais (Da ira, Il, 36, 2).

Essas linhas escritas por Séneca tém sua inspiragio em Séxtio,
porque revelam uma ateng¢do mais atenta ao dualismo mistico-pitagérico
do que a0 monismo corporalistico e psiquico estoico. A prépria nogio
do belo pode ser equiparada a do bem; ou ainda, a alma desprovida do
bem moral nio pode, por isso, contemplar o belo verdadeiro, uma vez
que o desconhece em si ou jd se confundiu com o seu préprio horror.

Séneca, como endosso a esta visdo, cita nesse tratado o nome
do préprio Pitigoras, lembrando seus ensinamentos serviveis para
o conhecimento e o cuidado da alma. Também aparece, devido as
recomendagbes de Séxtio, uma terapia da alma que convida a um
exercicio catdrtico, como o uso da lira ou de outras técnicas terapéuticas
similares, para relaxar a mente (Da ira., 111, 9, 2). Cita ainda, como
ja anotamos, o exercicio também pitagérico e ji reorientado pelo
socratismo da andlise da consciéncia, para emendar-se ou reconstituir-
se para seu si melhor (Da ira., 111, 36, 1-4). Esse preceito pitagorico,
também presente em Séneca por sua fungio terapéutica, assume agora,
todavia, uma conotagio mais filoséfica e moral do que propriamente
mistica, ou seja, como exercicio sapiencial para a salvagdo do si atual e
nio como exercicio expiatério, no sentido de preparar-se para outra vida
que hd de vir.
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Concedamos a nossa alma a paz que lhe serd proporcionada pela meditagao
assidua dos preceitos salutares, pelas boas agbes e pela mente voltada para o
desejo unicamente do que é honroso. Obtenha satisfagao nossa consciéncia, nao
nos esforcemos para a fama (Da ira, ll, 41, 2).

A alma humana, para além de ser o organismo psiquico que gesta
e contém todas as disposi¢oes da vida do si, sobretudo as racionais que
descobrem a realidade tal como ela deve ser, aparece ja no Da ira como
sendo mais do que uma poténcia regular e atdvica para o mundo exterior
vir a ser corrigido e melhorado, como o préprio cosmos que deve ser
habitado, cuidado, organizado, ou como sendo o unico apto para a vida
feliz. Quanto a natureza da ira como vicio e em sua relagdo necessdria
com a alma, ela sera tratada no capitulo quinto.

DA PROVIDENCIA (DE PROVIDENTIA)

O tratado Da Providéncia, escrito contemporaneamente as Cartas
a Lucilio e as Questoes Naturais, ou pouco antes, segundo Nidda Sacerdoti
(1968, p. 24), constitui-se em mais um dos escritos de sua ancianidade.
Esses ultimos escritos possuem, como ji observimos, uma densidade
intelectual e psicoldgica, pois deles se serve Séneca para dissertar sobre
o fim dltimo da existéncia humana, assim como para refletir igualmente
sobre suas causas e suas consequéncias sempre que tomadas ou assentidas
desde o si mesmo de sua existéncia.

O tratado Da Providéncia quis enfrentar questdes candentes do
estoicismo: como conciliar o destino, pelo qual a vida césmica e sua
dinimica jd se via perpetuamente estabelecida segundo uma razo
divina e césmica onipresente, com a prépria vontade humana, assertiva
e racional; ou ainda, como arbitrar e conduzir a prépria vida, sobretudo
a que ¢ autodeterminada pela sabedoria de si, diante dos designios
aparentemente fixos e inescapéveis do cosmos?

Como seguiremos discutindo, se a razdo césmica é onipresente,

nio parece que fosse também por isso onisciente, pois se 0 seu governo
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nio é de modo algum erritico ou desprovido de uma ordem racional, o
que, alids, seria negar-se a ela prépria, a parte que cabe propriamente a
sua ciéncia diretora, ou a uma consciéncia autodeterminativa de si, ou
ficaria a cargo de uma divindade também ela pessoal, como Zeus, ou a
cargo da razdo do préprio espirito humano que a compreende, como
advoga Séneca.

O tratado Da providéncia langa a luz sobre o lusco-fusco da
discussdo acerca do determinismo estoico, e sobretudo a partir de sua
perspectiva que oscila entre a preméncia da alma universal, de um lado,
e da individual, do outro. Se jd ndo bastasse a maxima estoica de que
seguir a natureza ou viver segundo ela é viver segundo a razio e por ela,
a preeminéncia do espirito humano sobre o césmico ficaria também
atestada, a0 menos em Séneca, por sua insistente tese de que tudo o que
existe, existe em fungdo do préprio existir humano.

Mais do que compreender a razdo césmica, a razio humana deve,
ela mesma, ser a gestora daquela por seu préprio compreender-se, ou
seja, como razdo também ela césmica e inclusivamente diretiva. Quer-
se com isso dizer que a razdo causal e Gltima que ordena e organiza o
cosmos ¢ da ordem do eu e ndo de uma poténcia exterior e indiferente
a0 si mesmo, pois a prépria perspectiva pela via da diferenga entre um
(individuo) e o outro (poténcia exterior) se apaga ou se transfere do uno
para a pessoa.

O pensamento de Séneca acompanha a perspectiva estoica
nos seus cinones mais gerais sobre o tema. Mesmo em relagdo ao
estoicismo de uma forma geral, a légica do destino ndo obrigaria a
uma determinagio absoluta do humano com relagio 4 ordem prépria
da exterioridade, mas como sendo esta determinac¢do produto de sua
propria autodeterminagio, ou seja, como resultado das forcas e tensdes
entre seu principio diretivo e as demais forcas psiquicas (Magris, 2008,
p. 381). A compreensio “adequada” nio ¢ a da conciliagio entre o
universal e o individual (Frede, 2006, p. 205), a menos que se entenda
esta conciliagdo como a individuag¢do do todo enquanto todo e a do
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individuo enquanto unidade em si. Frede, no entanto, reconhece que a
conformagio da autonomia interna do individuo com o determinismo
geral é uma questdo ainda por avaliar, apesar de ela insistir na dualidade
entre o espirito individual e o universal, no sentido de um ter que se
submeter efetivamente ao outro, e advogar a favor do segundo.

Quer-se com isso dizer que a compreensio do ser da alma humana
abarca o todo por sua essencializa¢do racional, e ndo pela tentativa
de abarcar em um sé ambito os seres singulares ou individualmente
compreendidos. Nao se deseja, com isso, e para responder aqui a
Dorothea Frede, “negar as superficies o estatuto de seres reais e tratd-las
como meros construtos da mente humana” (Frede, 2006, p. 206), mas
colocar no seu devido lugar o préprio estatuto do verdadeiro a partir
do pensamento que nio permite qualquer assentimento com relagio as
representagdes do mundo como sendo capazes de em si portarem alguma
realidade ela mesma, pois o juizo dltimo acerca do que é verdadeiro
¢ devido 4 alma e a ela apropriada. Mais do que isso, para Séneca, o
mundo experienciado pelo si mesmo talvez nio passasse, de fato, de um
“reservatério” de potencial mal-estar para o espirito.

Serd a partir desta perspectiva que, para Séneca, a alma humana
deve estar, invariavelmente, acima do mundo e de suas contingéncias,
o que quer dizer que ela deve ser estritamente consoante a razio,
que, mesmo projetada como organiza¢gio do mundo, serd somente
compreendida de fato por ser ela prépria devida a compreensio do
seu sujeito moral e racional. A prépria bondade, ou o bem como valor
ultimo, ndo se verifica como um dom divino e muito menos gratuito
ou dado pela efetividade do existir, mas, e ainda aqui por ser um valor
essencial, deverd ser conquistado pela prépria compreensio que é igual a
de si. S6 0 bem compreendido é realizado ou dado a sé-lo, e ndo por vir a
ser um ato de graga ou recebido passiva e gratuitamente. Nesse sentido,
a defini¢do que nés dd Rodolfo Mondolfo acerca da bondade moral, nos
ajuda em muito aqui para sua compreensio
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A bondade, pois, nao exige prémio ou remuneracéo, antes é prémio e remuneragao
para si mesma, enquanto satisfaz a consciéncia do dever; assim como para repelir
do proprio espirito e do comportamento a maldade e a injustiga, néo € necessaria
a previsao de castigo exterior, porque encontram estas o seu maior castigo em i
mesmas, isto é, na perturbagao que produzem a consciéncia moral ( Mondolfo,
1955, p. 407).

E 2 alma sapiente que se devem os valores que a tomam e a
constituem, sobretudo pelo exercicio de afastamento dos falsos valores
do mundo externo, caso sejam recebidos em algum momento de
descuido. Serd, assim, no interior de si que a providéncia deve operar,
e segundo os principios que acusam o bem ou o mal como valores e
realidadee consequentes ao conhecimento de si mesmo, ou seja, 0 bem
e o mal moral.

Séneca responde também nesse tratado 4 questdo que permeou
toda a tradicdo filoséfica e religiosa que partiu da ideia de que um deus
bom e perfeito teria necessariamente que criar ou plasmar um universo
bom e, consequentemente, belo e inquebrantivel. Ora, sendo assim,
o mal, como uma for¢a intrinseca a vida césmica, ndo pode existir,
pois isto ¢ dizer que o préprio ser divino ou é corrupto em relagio a
seus principios, ou nio é bom de fato, ou é débil a ponto de deixar-se
corromper por uma outra poténcia, logo, maior que ele, nio sendo, por
isso, onipotente. Desse modo, se o préprio ser divino, aqui compreendido
como a personificagio da razio cédsmica, nio é ele mesmo mau, também
ndo devera ser responsével por nenhum ato desse género ou ser poténcia
para qualquer advento do seu acontecer ou mesmo para o aquiescer, uma
vez que ele é o todo bem. O préprio mal nio podia ser sendo falta ou
ignorancia, isto é, auséncia de razdo, ou ainda, de bem, o que denota por
esta perspectiva, € uma vez mais, uma outra veia platonica de Séneca (
cf. Platdo, O Sofista, 227d).

Sendo o divino o regente do cosmos e, por natureza, bom e uno,
conforme ao todo que é, pois também é razdo pura, nio pode ele permitir
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o mal, mesmo na sua perspectiva pela falta, pois isso seria estar de acordo
com a ideia de que ele préprio ¢, a0 mesmo tempo, agente e paciente
de sua mesma ignorincia, pois seria menos que si, seja como razio, seja
como poténcia que envolva e anime o todo. Sabe-se que, para os estoicos
e, por consequéncia, para Séneca, o bem e o mal dependem do juizo do
individuo, s@o da ordem mesma dos valores morais, e ndo provenientes
de uma for¢a ou de uma poténcia inteligivel ou cédsmica exterior.

Séneca, alids, vai além de alguns dos estoicos antigos, como
Crisipo, que disseram que o bem necessita do mal para ser percebido
(cf. Aulo Gélio, Noites Aticas, V11, 1), pois o bem deve ser confuso ao
préprio espirito pelo qual ele é em total conformidade com a virtude,
também ela, sendo Unica e mesma em rela¢io a alma humana, embora
a alma nem sempre fosse consciente disso. Séneca entdo dird que para
a alma, a0 menos a tomada pela sabedoria, o mal é ignorincia ou é a
incapacidade de ela prépria reconhecer o seu bem essencial. S6 pelo
bem que ¢ de si, e que se atingi em si por sua autorreferéncia sapiencial,
pode o individuo compreender que, sendo portador do bem ele mesmo,
ou do bem moral, é ele também a morada do divino ou seu lugar de
promulgacdo maior. E a primeira manifestacdo desse bem, desvelado
pelo exercicio do seu saber-se, é a revelagio a si que o mal nio ¢, ou
ainda, que a doenga, a pobreza, o exilio ou a morte nio sdo um mal real.

No seio desta questio, Aulo Gélio informa que Crisipo havia
escrito j4 um tratado Da providéncia. No Livro IV dessa obra perdida,
Aulo Gélio transcreve uma parte para desenvolver a questdo que move o
proéprio Séneca em seu questionamento consoante: porque um universo
regido por uma divindade perfeita e, logo, boa, permite o mal? Crisipo
responde:

Nao ha nada mais tolo do que acreditar que 0 bem pode existir se ndo houver mal ao
mesmo tempo. Na verdade, se 0 bem é contrario ao mal, seguem necessariamente
tao em oposi¢ao um do outro que, para existir e ser apoiado, de alguma forma,
devem ser pelo seu contraste mutuo [...] deve por isso subsistir o bem e o mal,

103



RONALDO AMARAL

felicidade e infortanio, dor e prazer, como diz Platdo, eles estdo ligados uns aos
outros por extremos opostos: se ele toma um, ele remove 0 outro (Aulo Gélio,
Noites Aticas, VII, 1).

Crisipo, pela pena de Aulo Gélio, aceita que as forcas contrarias
) M
devem existir e que o mal é resultado ndo s6 da auséncia do bem, mas
)
da sua experimentagio enquanto poténcia que é. Séneca toma aqui uma
grande distincia desse conceber, pois, para ele, ndo sé a providéncia é
devida ao si mesmo em sua asser¢do racional e ji para nio permitir o
seu mal, entendido como md gesta¢do do destino, mas todo o contririo.
A felicidade do homem € sua vocag¢do maior e mais forte, e devida a ele
M

préprio, na medida em que deve saber que nao hd mal verdadeiro que
possa acometer aquele que estd de todo consciente do bem que é e que
a si deve:

Reconciliar-te-ei, de bom grado, com os deuses, bons para aqueles que sao
bons. Na verdade, a natureza das coisas nao permite, em momento algum, que
as coisas boas prejudiquem os homens bons. Entre 0s homens bons e 0s deuses
ha uma amizade unida pela virtude. Digo amizade? Ha mais do que isso, hd uma
familiaridade e uma semelhanga, porquanto o homem bom so difere do deus no
que diz respeito ao tempo de vida (Da providéncia, 1, 5).

Os deuses, ou o ser divino, sdo bons para com os bons, e isso
simplesmente porque os que nido se reconhecem bons nio sabem
reconhecer o bem que fundamenta a razdo divina e, por conseguinte,
o melhor de si mesmo. Séneca conclui que a natureza nio permite que
um bem seja nocivo a outro bem, ou ainda, demonstra que a razio reta
ja ndo permite que a aparéncia do mal possa enganar no sentido de
ser assentida, em algum momento ou circunstincia, como sendo igual
ou maior que a existéncia univoca do bem. Aqui também nio hd mais
espaco e, menos ainda, qualquer condi¢do ou disposi¢do para o mal
existir, a menos que ele seja pela prépria incompreensio de si, ou ainda,
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de nio se saber que s6 o bem ¢ ser e a si devido. O homem nio tem que
aceitar os efeitos da natureza de modo passivo e muito menos resignado,
mas todo o contririo, tem que a ela anuir ao compreendé-la em si, por
sua razao e nao outra.

O bem, ndo no sentido de ser um ato ji dado ou recebido, mas
um estado confuso ao seu préprio sujeito sapiente, deve ser entregue por
este sujeito a ele mesmo, fruto de sua autodeterminagio que sabe e pode
usufruir daquilo que é de si, do melhor de si que se é. A questdo que é
premissa a esse tratado e perfaz praticamente todas as suas paginas a
partir de exemplos tirados da literatura e do cotidiano do préprio Séneca
¢ a seguinte: “Por que ao homem bom lhe sucede tantas desgracas?”.
Esta é, a0 menos para o homem sdbio, uma questio retdrica, pois o mal
nio ¢é, logo, nao pode se verificar sendo pela ignorincia do si e, a partir
dele, da ordem dada pela razio césmica e divina.

“Porque é que acontece tantas coisas mas aos homens bons?” Nada de mal pode
acontecer ao homem bom: os contrarios ndo se misturam [...] Pelo contrario, ele
permanece firme e tudo quanto acontece deixa que se abata sobre ele. Com efeito,
é mais forte do que todas as coisas externas. (Da providéncia, 2, 1).

O homem é bom “bonus vir’, logo, ele ndo pode compreender, no
sentido mais amplo dessa condi¢io, o mal, ou talvez possa, mas, ainda
assim, devido a sua prépria incompreensao de si como sendo o promotor
maior da existéncia boniforme. O homem ¢ superior a tudo o que lhe
vem de fora; é mais potente do que qualquer coisa que lhe aparega desde
o exterior, “é superior a tudo isto que é fora dele” (esz enim omnibus externis
potentior), conforme o excerto logo acima citado, ou seja, sua for¢a é igual
a0 si mesmo jd identificado a uma alma si. Ademais, é nele contida a
prépria vontade divina mais do que fosse ele seu simples recipiente, pois,
mais que dever tomar todas as circunstincias apresentadas a si pelo seu
lado bom, deveria ele mesmo transforma-las em bem in bonum vertant
(Da providéncia, 2,4). A alma é ndo s6 um recepticulo da vontade divina,
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mas o lugar onde ela mesma ¢ aferida para ser em verdade. Isto é, mais
que dizer, por exemplo, que a liberdade ¢ fruto do alinhamento entre a
vontade divina exterior e a vontade do individuo interior, é dizer que o
influxo de uma poténcia exterior nio pode determinar a mente humana,
mas s6 sua parte ou condi¢io exterior (que nio é o homem ele mesmo
na perspectiva de Séneca), por natureza dada as determinagdes fisicas,
até porque a onisciéncia do deus estoico advém da prépria dependéncia
da ideia dos ciclos césmicos, isto é, a divindade sabe porque ja conhece
todos os acontecimentos que ciclicamente se renovam, portanto, que ji
tiveram lugar e realiza¢io diante deles, uma vez imortais (Salles. 2006,
pp- 84 ¢ 106) .

Em perspectiva estoica, pode-se dizer que, sendo os fatos ou
os acontecimentos na ordem geral do mundo considerados como
incorporais, eles s6 seriam uma realidade quando fossem incorporados
a alma, ou seja, corporificados, em ultima estincia, nela que é corpo
vivido, senciente, racional. Assim, os fatos para serem reais haveriam
de ser fruto também do pensamento, ndo obstante, havendo ele mesmo
que encontrar sua correspondéncia no que é segundo seu valor, que
¢ da ordem e da natureza mesma do ser moral, como é para Séneca
notadamente o Aonestum. O bem moral é o verdadeiro nio s6 porque
descansa em seus principios basilares préprios, mas porque torna ou
atribui bondade a tudo que, nio a possuindo em si, por ela se vé assistido
(Bréhier, 2012, p. 47). Alids, a teoria estoica acerca dos bens, do mal e
dos indiferentes, aparece de modo apropriado a esse tratado para ajudar
na justificagio que o bem ou o mal nio podem ser encontrados fora
do assentimento racional do individuo. Bem e mal nio sio devidos a
imposi¢do da vontade ou do arbitrio divino, mas uma realiza¢do devida
avida moral e ao juizo da razdo diretora humana. Neste mesmo sentido,
aimagem da coisa em si deixa de importar diante da sua institui¢io pelo
seu valor moral que a destitui como coisa em si, gracas a razio e ao seu
arbitrio.
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Isto é o proposito de deus e do homem séabio: mostrar que as coisas que o vulgo
deseja e as coisas que receia ndo sao nem boas nem mas; mas é evidente que
sa0 boas, se ndo as distribui deus senéo pelos homens bons,é que sao mas, se as
aflinge somente aos maus (Da providéncia, 5, 1).

Deus e o sibio sio equiparados pela mesma capacidade de
discernir a esséncia verdadeira das coisas e de sua existéncia enquanto
bens ou males. Ademais, a identificagio entre a razdo divina e a humana
faz subjazer a primeira em fun¢io da segunda, na medida em que o
sabio ¢é considerado superior aos deuses por sua forga espiritual prépria e
conseguida s por si (Ep., 73,13), ou por seu exercicio moral e sapiencial.

De todo 0 modo, é constante em Séneca a observagio que o vulgus,
ou seja, os que nio possuem a capacidade de pleno discernimento em
tun¢io da auséncia de juizo reto erram quanto a representagio do mundo
e dos fatos, pois tomam por bem aquilo que ndo é um bem ou por mal
aquilo que também nio é um mal, sendo quase sempre seu contrario.
Demonstra ainda que se o bem ¢ intrinseco a natureza humana, nio é
por isso que ele é gratuito. Nesse sentido, ele deve ser alcangado, mas
nio por meio de uma revelagio divina ou césmica providente, sendo
em fun¢io de um trabalhar-se sobre si, ou ainda, tornar-se seu préprio
senhor. Todo o contririo afirmou Léon Robin ao dizer que, para os
estoicos de um modo geral, a sabedoria é como uma “uma graca que
eclode no individuo e o transforma”. Nada mais inexato tendo em vista o
pensamento de Séneca que vé a autotransfiguracdo do eu pela sabedoria
como resultado de um trabalho drduo e constante sobre si, inclusive
no sentido de ter que se despir de toda crenga imposta ou dada como
dom pretensamente gratuito, de onde a prépria existéncia ¢ fruto da
realizagdo do eu , do si que deve ser trabalhado e transformado (Robin,
1970, p. 51).

Por conseguinte, para Séneca, o ser divino sé pode conceder o
bem ao homem bom, isto é, toda e qualquer concessio divina a respeito
do bem que é, ¢ for¢osa e necessariamente humana, ou ainda, advinda de
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um esfor¢o, ndo providente, mas aquiescente do si mesmo ao si melhor
conquistado a duras penas, seja pela experimentagio préitica em relagio
a vida vivida, seja por sua meditagio interior ao entregar-se ao seu
tribunal préprio.

O individuo é entendido aqui como aquele que existe de
fato por compreender um espirito que é ele mesmo e sua existéncia,
pois ele é mais que o corpo e superior a prépria vontade divina no
sentido de que sua existéncia é fruto de sua prépria autocondugio e
autossafisfacdo (Ep., 93, 8; cf. Ep., 31, 3). Nio ¢ por ser corpo fisico
que lhe permite sé olhar ou voltar-se para fora ou para baixo, onde,
ao acreditar ai encontrar o fundamento maior da existéncia verdadeira,
deverd quase necessariamente errar, perder-se, minorar-se. O mundo
dos acontecimentos ou dos fatos, sejam os portadores da desgraca ou
das benesses, mas de qualquer forma sempre mais aparente que real, ndo
deve importar nada a alma, a0 menos a sibia, pois sdo existéncias que
nio podem se conformar, por suas naturezas mesmas, a ela.

“Por que razao, entdo, deus, na distribuicao do destino, foi tao injusto a ponto de
atribuir aos homens bons a pobreza, as feridas e a morte prematura?” O artificie
nao pode mudar a matéria: é um principio estabelecido. Ha coisas que néo podem
ser separadas umas das outras; estdo unidas, sao indivisiveis. 0s temperamentos
languidos e propensos ao sono ou a uma modorra muito semelhante ao sono estao
corrompidos com elementos inertes: para que se prepare um homem de quem se
possa falar com cuidado é necessaria uma vontade mais firme (Da providéncia,
5,9).

O artesdo/artifice ndo pode mudar a matéria, ou seja, nem deus
nem o homem podem mudar aquilo que por sua natureza mesma
nio ¢ dado a mudanga, nem isso teria alguma importincia capital se
efetivamente realizado. Contudo, ele pode mudar aquilo que, ndo s6 de
fato pode, mas deve ser mudado, ou seja, a vida interior, no seu sentido
de dever ser reconduzida e orientada pela razdo. Neste sentido, mais
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que mudada, transfigurada pela razdo. Séneca d4 a entender que a vida
comezinha, ou a percepcdo que dela se tem quando docemente entregue
a ela em fungido de um estado apaixonado, faz emergir também em si
uma existéncia débil, porque pouco consciente ou insuficiente desperta,
ou ainda, obnubilada por um espirito falto de autoconsciéncia sapiente.
O casuismo ou o torpor gestado pelos movimentos e pelas aparéncias
exteriores impdem ao espirito estulto um estado de confusio, impedindo
de discernir o real do fantasmagérico, o existente em si e o gestado s6
por suas representagdes apaixonadas.

Destarte, o homem real deve ser o homem sempre em acordo
consigo mesmo. Somente por ele deve guiar-se, ou melhor, a si instituir-
se em uma absoluta permanéncia. E ainda capitular a afirmagio de
Séneca: “Pus todos os bens no intimo de cada um; a vossa felicidade
¢ nio precisar de felicidade”(Da providéncia, 6, 5). A prépria felicidade
consiste em ndo haver necessidade da felicidade. E isso porque ela ndo é
um evento, uma realidade a ser doada ou encontrada fora de si, mas um
estado do espirito que deve transfigurar o préprio eu em ser de perfeigio
e serenidade.

DA VIDA FELIZ (DE VITA BEATA)

O livto Da wvida feliz (De wvita beata), como encontramos nas
tradugbes modernas, estd dedicado ao irmdo de Séneca, Novato, mas jd
referido como Galido, uma vez ter sido adotado por um nobre romano do
mesmo nome. Esse tratado ¢ um testemunho de primeira importincia
para se compreender as contradigdes que moviam e povoavam o espirito
de Séneca e de tantos outros estoicos acerca da duvida de saber se os bens
materiais comportam e, logo, promovem ou nio a verdadeira felicidade.
Pode-se ler, e tanto nas paginas iniciais quanto ao longo de todo o texto,
uma maxima que se mantém e ¢ reiterada a cada exemplo que a ela se
presta: os bens exteriores nio sio verdadeiros bens e, portanto, nem a
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posse material, nem os favores devidos a san¢io publica ou estatutdria,
guardam em si a possibilidade efetiva da vida feliz.

Referindo-se as criticas que a ele mesmo foram dirigidas, uma vez
ter sido um homem poderoso e abastado,a0 mesmo tempo que um critico
contumaz dos que se apegavam a tais “bens”, Séneca argumenta a favor
da sentenca de que as riquezas exteriores nio devem ser compreendidas
ou tomadas por bens verdadeiros e, por consequéncia, como males reais.
Um espirito reto e sdo deveria saber que as posses materiais possuem
seu valor pelo que servem. Isso quer dizer que ndo possuem valor elas
mesmas, ndo sendo nem bens nem males em si. Contudo, podiam,
em razdo dos que delas se utilizassem — um sdbio ou um estulto —,
ajudarem a recrudescer ou arrefecer sua melhor condi¢io animica.

Era a posse dos objetos, levada a cabo de modo racional ou
apaixonado que orientava sua experienciagio tltima, ou seja, ser passivel
de grandeza ou de pequenez, ser benéfico ou destrutivo, ser belo ou
defeituoso, etc. Todo valor das coisas, em efeito, é devido a uma reflexio
a partir dos valores bondosos ou, de outro lado, fundados na ignorincia
do si. Séneca diz que o homem estulto é possuido pelos seus bens
materiais, enquanto o homem que tende a sabedoria é quem os possui.
Jé o sibio deve-os desprezar; e talvez por isso Séneca tenha recusado a si
este titulo ao acursar sua insuficiéncia para conduzir Lucilio a4 verdadeira
saude da alma: “Nao deverds aproximar-te de mim na esperanga de que
eu possa ser-te util. Estds enganado se pensas que podes encontrar aqui
algum auxilio: quem mora nesta casa é¢ um doente, ndo um médico”(Ep.,
68,9).

De todo modo, interessa demonstrar o lugar que a alma ocupa
nessa contenda entre os valores préprios e verdadeiros que estdo em si,
e os alternos e enganosos, porque exteriores a0 mesmo, notadamente ao
espirito de sabedoria. Assim sendo, os bens encontrados no si mesmo,
como o bem moral e a virtude ela mesma, nio sé sio bens inatos como,
por isso mesmo, bens verdadeiros. Séneca critica o vulgo, inclusive a
classe senatorial e outras classes de szafus igualmente nobre segundo os

110



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

bens da fortuna, mas cujo juizo moral eram nelas tio deficientes quanto
sua razdo seria cega ao verdadeiro bem, pois s6 sabiam fazer refletir os
valores segundo a materialidade.

Entre os sibios e os estultos, havia uma divisio de cariter
sapiencial e, por ela, consciencial. O que permitia saber que nenhum
bem adquirido é um bem de fato era a consciéncia de si como reta
ajuizadora do verdadeiro ser do mundo. O individuo que ajuiza com
retiddo € aquele que tem nas maos a régua que mede segundo a extensdo

de sua posse moral e ndo material.

E chamo vulgo tanto os que usam clamide como 0s que usam coroas; com efeito,
n&o tenho em consideragdo a cor das vestes com que cobrem os corpos. Nao me
fio nos olhos, no que toca ao homem; tenho uma luz melhor e mais segura para
distinguir o verdadeiro do falso: que o espirito encontre 0 bem do espirito (Da vida
feliz, 2, 2).

Nem os valores devidos as coisas em si, nem os constituidos por
signos que recobrem o corpo do homem nobre, como a cor pirpura
ou a costura da toga que simbolizam seu lugar de poder, ou mesmo a
amizade com uma pessoa que poderia trazer benesses e favores também
eles espurios, concederiam bens reais a0 homem de sabedoria. Séneca
afirma que nio confia nos seus olhos, pois a luz que ele recebe desde
fora e, com ela, as imagens projetadas pelos corpos que nio possuem
valores verdadeiros, como a bondade e a beleza, devem ser, portanto,
consideradas pela razio, o tnico farol capaz de iluminar o que as coisas
sdo para além de sua aparéncia. Séneca indica que a autossuficiéncia da
alma ¢ fruto de sua autorreferéncia em relagio aos bens verdadeiros que
estdo em si. O exercicio para a vida feliz, via necessariamente a sabedoria
de si, ¢ demonstrado como uma conquista da alma a si mesma, animi
bonum animus inveniat,como Séneca disse ao final do dltimo fragmento
citado.
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Séneca deve ser lido também em chave estoica no que respeita
a ideia de que a matéria ¢, entre as categorias do corpéreo, a menos
digna, sendo a menos real em rela¢io a substincia prépria da alma. Da
mesma forma, a representa¢io que devém do mundo é falsa, sobretudo
se apresentada a alma que imediatamente assente pela razdo. A realidade
exterior e seus signos devem ser despidos de sua aparéncia que mais
distorce e encobre do que revela a bondade que estd na alma. Com efeito,
o mundo exterior deve ser entendido nio s6 como portador de causas
em si indiferentes, mas como um lugar ou um meio para se exercitar
o aprendizado em dire¢do ao que € justo ou honesto. Ou seja, para o
pensamento moral de Séneca, mesmo a vida que ndo ¢ devida ao espirito
comporta algo benéfico, e ndo por ser parte dos “indiferentes preferiveis”,
mas por apresentar causas propedéuticas para a sabedoria de si.

Séneca, remete aqui, uma vez mais, a sua maxima a respeito do
honestum, ou ainda, que s6 o bem moral é bom e, enquanto tal, ele é
um estado do espirito e ndo uma condigdo ou uma forga que se possa
acercar e muito menos receber passivamente em si. Afirmou que, quanto
ao bem real, s6 a alma pode dé-lo a si, uma vez que ¢ de si; logo, nem os
deuses, nem muito menos os valores e os prazeres devidos ao usufruto
dos bens materiais, podem fazé-lo.

A vida feliz tem efetivamente, em si, um bem consumado, insuperavel: se tal bem
existe, entdo a vida sera perfeitamente feliz. Se a vida dos deuses ndo conhece
acréscimos nem decréscimos, entdo a vida divina é feliz, sem nada haver que
possa torna-la ainda mais feliz. Além disso, se a vida feliz é aquela que nao tem
caréncia de nada, toda a vida feliz é-o0 na perfeicao; tal vida serd nao so feliz, como
felicissima! Nao duvidas de que a vida feliz seja 0 supremo bem; logo, se a vida
possui 0 supremo bem, entdo é sumamente feliz. E tal como o supremo bem nao
pode receber qualquer acréscimo (o que haveria acima do supremo?!), também a
vida feliz 0 ndo pode, pois a felicidade ndo existe sem o supremo bem (Ep., 85, 20).
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O bem aparece aqui ndo como um deus suprassensivel ou aferido
por sua poténcia, ou como o produto de uma ideia do homem, ou ainda,
como uma ideia absoluta ela mesma, mas como algo que é de si e em si
é,ainda que precise ser descoberto e alimentado pelo seu préprio cultivo
ou pelo conhecimento de si, tdo familiar a Séneca pela reflexdo socritica,
quanto pela andlise de consciéncia recomendada pelos pitagéricos
conforme indica o préprio Séneca (Da ira, 111, 9, 2). Devemos frisar
que a andlise das condutas via a investigagio do eu interior como forma
de meditagdo ou como meio para se atingir a verdade teria também
uma origem pitagérica, conforme nos indica o préprio Séneca, mesmo
neste periodo em que o pitagorismo se configura mais como um
conhecimento literdrio do que como uma prética a partir de grupos de
professos, embora eles também se verificassem na Roma imperial, e jd
reconfigurados sobre novas perspectivas ascéticas ou filoséficas (Kahn,
2007, p. 122).

Nesse sentido, a vida feliz nio reside nos prazeres, por si sé caducos,
uma vez que se viam tomados por um duplo devir: o de si e do mundo.
Se assim o fosse, uma vez conquistada a satisfa¢do, ela imediatamente
se converteria em nova falta ou novo desejo; ou ainda, em um estado
depressivo, uma vez que se revelasse que é fruto do seu autoengano. O
transito que vai da manifestagdo do desejo, pela experiéncia do prazer, até
a denuncia do autoengano foi finamente estudado em muitos contextos.
Eis alguns: o estado depressivo da alma, “taedium wvitae’, como diz
Séneca, ¢ signo de um descontentamento para consigo mesmo, fruto de
desejos ou vontades inconstantes ou nunca satisfeitas ( Da tranquilidade
da alma,2,7); ou da afirmagio de que somente a auséncia de desejo pode
trazer felicidade, pois o desejo engendra a ansia e o descontentamento
para consigo mesmo por nunca ver-se satisfeito (Da vida feliz, 5, 1); ou
ainda do fastio da vida, estado que sé pode ser curado pela dedicagio
aos estudos, afastando o desgosto em relagdo ao préprio existir (Da
tranquilidade da alma, 3,6). Séneca chega a defender Epicuro (341 a.C.-
217 a.C.) dos que o criticavam, inclusive dos seus congéneres estoicos,
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uma vez que o prazer para Epicuro ndo era concebido como um
movimento e muito menos um movimento voltado para as realizagdes e
sentidos exteriores. Por isso, Séneca, entende que o prazer para o filésofo
do Jardim nio se distanciava daquele que ele mesmo e os estoicos de
um modo geral defendiam: o fundado na azaraxia, que é da ordem do
espirito tomado pela serenidade, pela autossatisfagdo em relagdo ao
reconhecimento e ao usufruto de seus bens préprios e bastantes.

O prazer, tanto para Epicuro quanto para Séneca, é fruto da
supressdo de toda necessidade ou sofrimento da vida em ato adventicio.
O prazer ¢, para ambos, eustatheia; é permanecer em estado permanente
de tranquilidade. E, ademais, o prazer da pura existéncia no seu sentido
individual e, a0 mesmo tempo, metafisico, para retomar o conceito
de Carlo Diano (2022, p. 572), isto é, a desperta consciéncia de ser,
ou, dizendo de outro modo, o seu mero existir basta para a felicidade.
Portanto, o prazer para Epicuro é,como para Séneca, gozar da sua prépria
felicidade,nascida da consciéncia de sua bondade e de sua autossuficiéncia
para nela ser e por ela existir para a vida feliz. A felicidade ¢, desse
modo, o estado que também se presta a plasmar e a mover a vida interior
do homem, “¢ a intima satisfagdo a que tu deves aspirar”, disse Séneca
(Ep., 7,12). Com efeito, nos tratados de maturidade, Séneca insistiu na

absoluta nio concessdo ao prazer em nenhum grau ou instincia sua:

Um s6 exemplo de luxo ou de avareza basta para provocar muito mal: um
companheiro de mesa de gosto sofisticado acaba por nos tirar a energia e
austeridade, um vizinho rico excita 0s nossos desejos, um amigo perverso propaga
a sua peste por muito puros e simples que sejamos: que pensas tu que sucedera
aqueles costumes para que nos arrasta a multidao? Eforgoso ou que 0s imites, ou
que os odeies. Ambas as atitudes, porém, sdo de evitar: nem te deves assemelhar
a0s maus porgue sao muitos em tornar-te inimigo de muitos porque sao diferentes.
Refugia-te em ti proprio quanto puderes; da-te com aqueles que te possam tornar
melhor, convive com aqueles que tu possas tornar melhores (Ep., 7, 8).
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Sdo contundentes as afirmagdes a respeito do retiro em si, a partir
do qual e no interior do qual se acederd ao melhor de si para viver e
tornar-se melhor. Assim sendo, ou a vida que é se confundird com o
prazer pela autossatisfagdo do eu de bondade, ou ela se prendera ao que
devém e nunca é, entregando-se a0 engano ou a um potencial sofrimento.
Em outra carta a Lucilio, e ao se referir a Epicuro como o “mestre do
prazer”, afirma, por sua vez, que mesmo Epicuro conseguiu encontrar o
prazer mais verdadeiro na renincia ao supérfluo e na frugalidade, como,
por exemplo, preferindo a comida simples, parca e modesta, ou ainda, ao
afirmar que a suprema felicidade nasce daquilo que estd a2 margem do
poder da sorte, do mais ou do menos em rela¢do ao que possa tomar para
si: “segundo Epicuro dois sdo os bens que formam a suprema felicidade:
um corpo sem dor e uma alma sem tormentos” (Ep., 66, 45).

A felicidade, afirma Séneca, hd de realizar-se segundo as condi¢oes
préprias da vida do espirito, uma vez que ai se acessa o sumo bem, para
ser usfufruido e confuso ao préprio eu. Logo, definir o sumo bem ¢
definir a felicidade ela mesma, é definir a condig¢do prépria da alma que
a engendra e com ela se confunde:

De forma que sera 0 mesmo se eu disser; “O supremo bem é um espirito que
despreza 0 acaso e se compraz apenas da virtude”[...] Pode ainda ser definida pela
afirmagad de que o homem feliz desconhece outro bem ou outro mal sendo um
espirito bom ou mau, cultor da honestidade, satisfeito com a virtude, a quem nao
exaltam nem destroem as ocorréncias do acaso, que nao conhece maior bem que
aquele que pode outorgar-se a si mesmo e para quem o verdadeiro prazer sera o
desprezo dos prazeres (Da vida feliz, 4, 2).

Nenhuma concessio se faz aqui aos valores nio devidos a sua
prépria aquiescéncia ou, de fato, a sua natureza devida ao espirito. Isto
é, desprezo pelos dons da fortuna até se chegar a sua nulidade ou ao
descobrimento de que em nada contribuem para a vida feliz, senio
seu contrdrio. Nio se deve exaltar ou abater pelos golpes da fortuna,
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pois, mais do que afasti-los de si pelo seu temor (o que implicaria,
na verdade, seu agravamento), deve-se ignord-los ao ndo lhes dar seu
assentimento, por mais grave e determinante que eles possam parecer
aos olhos e aos sentidos dos estultos. O prazer deve entdo ser fruto do
desprezo dos prazeres, até porque tudo o que estd 2 margem do espirito
ndo é benéfico; é s6 um amontoado de coisas, isentas de uma satisfagio
verdadeira, porque indiferente ao si.

De outro lado, a felicidade verdadeira vé-se experenciada na
for¢a invencivel da alma, na sua serenidade, no amor a honestidade, no
prazer em ndo desejar ou voltar-se para os gozos do afetivo; por isso
ainda, a alegria verdadeira ¢ fruto da liberdade e da retiddo do agir, sem
constri¢do. Nada poderia subtrair ou acrescer ao bem verdadeiro quando
seu préprio ser ¢ suficiente ou indiferente a qualquer ac¢do estrangeira,
a menos que ela estivesse implicada nas préprias disposi¢des morais ou
afetivas da alma.

A identifica¢do do bem supremo com a virtude, ou ainda, no viver
segunda ela ou segundo a natureza, logo, viver segundo a razio que
desperta a virtude em si e a identifica ao préprio homem, ou a0 menos
o homem de sabedoria, tem por fruto consequente a vida feliz. Tal
concepgio foi devida e propagada ji por Zenio de Cicio, o fundador do
Pértico (Stoa), e praticamente toda a tradi¢do estoica posterior o segue
nesse sentido, ou seja, na relacdo mais que causal, devida, entre razao,
virtude e vida feliz. A virtude, embora inerente a alma humana, deve ser
desvelada a si pelo mesmo, em fung¢io do exercicio de autoconhecimento,
ou pelo saber que tem por objetivo o saber-se. Séneca é devedor de uma
tradi¢do profunda (mitica, oracular), jd cultivada pelo pensamento grego
e romano acerca da suprema ciéncia como sendo aquela de si, ou seja,
o “conhece-te a ti mesmo” como premissa para a também ciéncia de si
como portadora da vida feliz (Nehamas, 2005, p. 254).

Se ndo bastasse Séneca beber na prépria tradicdo platénico-
socritica no que respeita a essa maxima, pois atribui ao préprio Sécrates
o principio de que a sabedoria suprema consiste em distinguir o bem e o
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mal (Ep., 71,7), em fungio da qual se atinge os meios para a felicidade,
o préprio estoicismo antigo também ji havia assim se pronunciado,
como testemunha Cicero: “Zendo proclama nobremente quase a
mesma palavra do ordculo: ‘para viver feliz, a virtude basta a si mesma”
(Cicero, Académicas, 11, 131; SVF, 1,187 [2]). Dizendo de outro modo:
o conhecimento de si leva ao reconhecimento da virtude que também ¢
em si e, logo, ndo devida & a¢do necessariamente ética pelo outro.

Cabe lembrar que Séneca afirma a autossuficiéncia da alma para
o ser feliz e para o viver supremo, no sentido de vir a existir segundo a
natureza mesma que faz do homem aquilo que ele é, ser racional. Isso
também o coloca em conformidade com a filosofia moral antiga acerca
da felicidade (Hadot, 2011, p. 108) como expressdo ultima do eu melhor,
ao menos a partir de Sécrates (Vegetti, 2014, p. 27).

Por outro lado, seu tratamento a respeito da recusa do prazer ligado
a sensibilidade e a fugacidade do gozo devido ao usufruto dos bens
materiais e do corpo, assim como as posi¢des estatutdrias, demonstra
um rechago tal 4 materialidade e as relagées humanas ordindrias que o
aproxima muito de concep¢des préprias da vida ascética que, como se
viu, impregnou tanto sua formagio, quando reviveu em seu pensamento
ultimo.

Quanto a ressonancia propriamente estoica deste pensamento
acerca da razdo ser a condi¢do mesma para a vida feliz, Séneca dird
de modo sentencial: “Entretanto, aspecto que estio de acordo todos
os estdicos, sigo a natureza como guia; ¢ sinal de verdadeira sabedoria
nio nos afastarmos dela e conformarmos com 2 lei sua e exemplo” (Da
vida feliz, 3, 3). Tendo escrito isto, passa entdo a explicar o que significa
seguir a natureza como ato benéfico para si: aceitar que as coisas
sdo efémeras, assim como o corpo é débil e, por consequéncia, suas
qualidades. Logo, ndo ser escravo dos impetos do corpo nem deixar-se
possuir pelos bens materiais, uma vez que tais coisas, diz Séneca, sdo
como tropas estrangeiras e auxiliares em um acampamento que devem
servir para obedecer as ordens e nio dd-las, pois o homem deve ser
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admirdvel s6 a si mesmo e por si mesmo; sua confianga deve se assentar
no conhecimento e este na firmeza de sua razio e nio em qualquer
opinido ou na experimenta¢io do que é externo a alma. Portanto, esse
é, para Séneca, o sumo bem como condigdo sine gua non da felicidade:

Por conseguinte, é feliz aquela que é recto em seus juizos; é feliz aquele que
se contenta com sua condigao, seja ela qual for, e esta reconciliado com suas
circunstancias; é feliz aquela a quem a razdo justifica qualquer dos seus habitos
(Da vida feliz, 6, 2).

Como diz Séneca logo anteriormente a esse excerto, loucura é
querer buscar a felicidade fora de si e de seu dominio, especialmente em
um futuro improvavel; tal atitude é signo de insanidade, pois ¢ igual a
escolher o mal em lugar do bem. Ora, a prépria natureza tem seu valor e
experimentagio dltima como uma condi¢io ou uma disposi¢io da alma;
assim, o que € belo ou feio ¢ fruto, na verdade, de sua prépria harmonia
ou inquieta¢do que gestam, cada qual, o bem ou o mal-estar que, a sua
vez, podem ainda se ver projetados nas situagdes vividas. Neste preciso
sentido, estar entregue ao mundo da natureza ¢, por sua vez, um estado
que aproxima o homem do animal, das feras, que ndo guarda nada do
bem ou de belo, pois um e outro sido produtos da razio e da virtude que
s@o atributos do homem:

Peco-te, Lucilio amigo, age da nica maneira possivel para obteres a felicidade:
repele e despreza aqueles bens que s6 brilham por fora, que dependem das
promessas de fulano ou das benesses de cicrano. Faz do verdadeiro bem o teu
alvo, busca a alegria dentro de ti (Ep., 23, 6).

O que pertence ao homem verdadeiro é “se ipso et tui optima parte”,
diz Séneca, ou seja, o seu ser de razio e preferencialmente ji confuso
a ela. Ademais, reafirma que a alma deve nio s6 resguardar-se dos
males da estulticia, mas, e por meio dessa consciéncia de si, saber que
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nenhum bem verdadeiro pode existir fora de si, logo, fora de si nio existe
nenhuma felicidade real, fruto do bem e da virtude tomada de si e a si
identificada.

DA TRANQUILIDADE DA ALMA (DE TRANQUILLITATE
ANIMI)

O Da Tranquilidade da Alma é certamente um dos tratados mais
eloquentes sobre a importincia e a urgéncia que a alma humana ocupa no
pensamento de Séneca. Ela aparece tanto por ser o nicleo que permeia
toda questdo filoséfica, como por ser discutida a partir de uma pléiade
de outros filésofos que dela também cuidaram, sobretudo por tratd-
la, como o faz Séneca, como a condigdo humana superior e o centro
propulsor de existéncia (Lotito, 1997, p.35). Ademais, esse tratado se
insere entre os que se designou “literatura eutemistica”, especialmente
por sua relagdo com as reflexdes de Demdcrito (460 a.C.-370 a.C.) e
Atenodoro (74 a.C.-7 a.C.) sobre a questio (Pigeaud, 1981, p. 441) .
De todo modo a disposi¢do psiquica para a tranquilidade parece ser ai
de cariter fundamentalmente interior, pois s6 nele pode se estabelecer
e permanecer. Mais do que fruto da prudéncia ou da moderagio com
relacdo 4 vida pritica, a serenidade se deve ao espirito tranquilo, quieto,
que, se nio se deprime, também nfo se entrega a euforia, ndo se exalta
nem se abate. Enfim, por uma alma segura, contente de si, plenamente
sauddvel em relagdo a sua condigio psiquica que a obteve de sua prépria
autossuficiéncia e autodeterminagio.

Séneca cuidou longamente nesse tratado da tradi¢do que encontra
na serenidade do espirito o estado da vida feliz. Partindo de Sécrates,
até chegar aos estoicos da época helenistica, cita igualmente Demdcrito,
um arauto da tranquilidade da alma. Séneca afirma haver lido o livro de
Demécrito, de que s6 sobreviveram fragmentos e comentdrios dedicados
ao equilibrio da alma, expressio esta que afirma ter preferido traduzir
por tranquilidade da alma (Da tranguilidade da alma, 2, 3). Tais mengdes
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indicam que a riqueza literdria e filoséfica de Séneca ajuda a tecer suas
reflexdes acerca da perfeicao humana como signo de um estado sereno
e feliz. Também pode-se perceber que, nio obstante as influéncias
literdrias e da vida romana em seu pensamento, ele deve aos filésofos
morais gregos sua maijor fortuna. Dito de outro modo, o ambiente
filoséfico para o aprendizado que deveria ser essecialmente prético e
coletivo, mesmo para a esfera da moral, tdo ao gosto da cultura romana,
tinha, na verdade, um objetivo propedéutico para se atingir a perfeicio
como signo da vida serena e retirada. Por isso, a vida exterior e o apego
ao que lhe era devido aparecem menos como forga vital ou lugar possivel
para a aquisi¢do da verdadeira sabedoria, e da tranquilidade como seu
fruto, e mais como sinal de distirbio e mitigacdo do dnimo. Esta ideia
que permeia o didlogo, encontra ressonincia em uma de suas epistolas,
conforme segue:

Pois bem, achas que a virtude é incapaz de conseguir aquilo que um terror panico
consegue? Ninguém pode obter uma vida segura se continuamente pensar em
prolonga-la, se considerar entre 0s bens mais preciosos um grande numero de anos.
Medita diariamente nisto, para seres capaz de abandonar a vida com serenidade
de espirito: muitos sdo 0s que se agarram a ela como pessoas arrastadas pela
corrente, que jogam a mao aos cardos e aos rochedos! Muitos ha quem andam
miseravelmente a deriva entre 0 medo da morte os tormentos da vida, sem querer
viver nem saber morrer. Se queres ter uma vida agradavel deixa de preocupar-te
com ela! Nenhum objecto da bem-estar ao seu possuidor senao quando este esta
preparado para ficar sem ele; e nenhuma coisa mais facilmente podemos perder do
que aquela que é irrecuperavel depois de perdida. Anima-te, pois, e ganha coragem
contra aquilo que € inevitavel mesmo aos mais poderosos (Ep., 4, 5-6).

Esse texto, que é contemporianeo ao Da tranguilidade da alma,
também a ele endossa. Em um e outro vemos que, para Séneca, a
tranquilidade é o prémio que se ganha ao renunciar aos bens apresentados
pela vida exterior, inclusive a prépria vida se movida pela dinimica
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exterior. Esse estado de autocomiseragdo promovido pelo deixar-se
entregar, que tenta evitar os prazeres fortuitos e em devir, necessita ser
tratado por um ato de medita¢do constante, assim como de chegar a
consciéncia de que s6 a alma é grande. Talvez por isso esteja dedicado a
Sereno (séc. I d. C.) que, além da coincidéncia entre o nome préprio e o
tema tratado (Serenus), ja havia requisitado a Séneca outros dois escritos
de mesma formatura sapiencial: o Do dcio (De otio) e o Da consténcia do
sdbio (De constantia mpiem‘is).

Escrito entre os anos de 49 a 61, segundo Nedda Sacerdoti
(1968, p. 182), o texto é, no que respeita a sua forma, bastante confuso
e irregular, com digressdes que demonstram paixdo pelo tema e que
fazem perder frequentemente o fio condutor do argumento: atingir a
tranquilidade do espirito e saber a quais circunstincias se deve renunciar
ou a quais se deve abragar para atingir o fim supremo, sinénimo do
verdadeiro gaudium. Quer-se com isso observar que tais digressoes estdo
constituidas de narra¢ées exemplares ou a partir de acontecimentos e
situagdes vividas pelo préprio Séneca, muitas das quais retiradas do seu
dia a dia. Contam-se entra elas o testemunho de suas posses a partir
da sua relagio moral para com elas; a participagdo na vida politica
e suas vicissitudes; a reclusio em casa, onde se dedica aos estudos e
ao cuidado de si, etc. O que deve se extrair deste testemunho é que
todas essas situagoes, de algum modo, sdo exemplos de vida inquieta,
intelectualmente ativa a0 mesmo tempo que passional, sempre em busca
de alguma serenidade. Seu autor, por conhecimento de causa, sabia
daquilo que tratava, inclusive pelos seus aspectos formais apontados pela
critica literdria(Cambiano, 2010, p. 281).

O didlogo também assumiria uma fun¢do exemplar quando da
consciéncia que seu autor seria o maior responsdvel nio sé por sua
escritura, mas pelas vivéncias e suas experimentagées que levou a efeito
e fundamentou sua escrita. De outro modo referido, quer-se dizer que
remetente e remetido seriam o mesmo, de modo que estariamos diante
de uma escritura de si. O De tranquillitate animi também estava em
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conformidade com o género de escrita tipica do periodo, ou ainda,
aquela de cardter terapéutico sapiencial.

Tratar-se-ia de uma “receita” para levar a um estado de existéncia
que conduzisse a vida feliz pela serenidade, ou ainda, do estar diante
de um conjunto de situagbes e modos de se proceder que indicam 2
natureza e as formas de aquisi¢do da tranquilidade do espirito. A cura
dos males do mundo, insista-se, seria, na verdade, a cura dos males de si,
ou de uma alma que, estulta, ndo percebe que todo o mal que acredita
existir fora de si é, na verdade, fruto do maior dos males: a ignorincia
ou a inoperancia com relagdo ao seu saber-se, da sua importancia capital
para a felicidade ou para a cura de si. Usando de analogias intuitivas, é
um tratado, por fim, que perscruta a origem da “doenga”, as causas para
seu acontecer, que analisa sua profusdo na alma e indica os remédios e os
“modos posoldgicos” de sua aplicagio, assim como o que desse processo
deve resultar: ou seja, a tranquilidade da alma como condi¢do necesséria
para ser feliz (Reale, 2003, p. 137) .

Sendo o objeto desse tratado a tranquilidade da alma, a felicidade
seria seu necessirio coroldrio, uma vez que a prépria auséncia da
serenidade ¢ sinénimo quase sempre de uma vida infeliz, de inquietagio,
de distdrbios marcados por movimentos interiores desarmoniosos e
dilacerantes, notadamente frutos das paixdes e dos vicios creditados as
mazelas do mundo exterior e ndo ao si mesmo, seu incauto senhor. Por
isso, Séneca, também aqui, cuida do tratamento das paixdes, as mesmas
que ji o haviam ocupado no Da ira. Se as ocasides de distirbio e de
inquietagdo sdo devidas as impressdes que se possui da vida exterior
marcada pela contingéncia, pela ordem s6 do aparente, entregando-se
docemente a um movente continuo, entdo ¢ a alma que se deveria cuidar,
antes do que o mundo.

O espirito nunca deve descurar-se; deve, na verdade, vigiar a si,
cuidar de si, para que nada que lhe seja estranho, sobretudo o que lhe
causa mal-estar. A vida feliz, uma vez mais, é sindnimo de vida serena
e, esta, igual a vida ndo entregue as determinagdes exteriores, seja as
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devidas 4 ordem césmica e mundana, seja os designios divinos, também
eles estranhos 4 compreensio do si.

Assim como no cosmos exterior a harmonia é fruto de uma razio
gestora e mantenedora do mesmo, no interior do si nio serd diferente
disso, pois é este o principio mesmo que mantém a exceléncia. Portanto,
a razdo deve impor-se aos impulsos apaixonados, as imagens devidas
mais aos vicios do que as virtudes, logo, afetadas pelos movimentos
sem causa real, ou para a causa dos préprios movimentos interiores
que se prestavam a abalar a quietude e a harmonia do eu para consigo
préprio. Por isso, dird Séneca, que quando seu espirito se vé tomado pela
indignidade da vida humana, ou quando as tarefas politicas e sociais lhe
roubam o tempo — o tempo devido a si é igual a0 momento em que se
¢ — ele busca retirar-se em casa, fechar-se ai, afastado de qualquer outra
frequentagdo ou preocupagio, seja publica ou privada, pois qualquer uma
delas seria ocasido de fazé-lo perder-se a si, afastar-se de si, no si a que se
deve a tranquilidade perfeita, ou, a0 menos, as condigbes mesmas para
a conquista desse estado.

Para Séneca, o trabalho intelectual mais intenso, dirigido a
assuntos que nio os interiores, pareceria ser, na verdade, uma ocasiio de
sofreguidio, que rouba a tranquilidade e obriga a ocupar-se de temas,
problemas ou discursos que nada dizem de fato, porque nio respondem
a vida moral e a0 si mesmo onde ela é e existe sobejamente: “agrade-me
restringir 4 vida 4 intimidade de quatro paredes: que nada me roube um
dia” (Da tranquilidade da alma, 1,11).

Confiar em si mesmo,em especial quando diante dos juizos estultos
da opinido vulgar, ou nio se deixar abater pelas agruras do afetivo, é o
caminho que leva a tdo desejada tranquilidade da alma. Mais do que
retirar-se para longe do torvelinho do mundo, é necessirio e salutar
retirar-se em si enquanto provido de uma alma isenta dos movimentos

apaixonados, os reais movimentos que a atormentam.
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Por conseguinte, procuramos saber de que modo a alma poderd avangar por um
caminho sempre inalteravel e favoravel, a ser benéfica a si mesma e com alegria
olha para si propria e nao interrompa essa agradavel sensagdo, mas permanece
num estado tranquilo, nunca se sobressaltando, nem deprimindo: isso sera a
traquilidade (Da tranquilidade da alma, 2, 4).

A tranquilidade é definida como um estado, primeiro, de negacio:
¢ auséncia de distdrbio; é a condi¢io de quem estd 4 margem dos afetos
préprios da sensibilidade afetiva ou das impressées por ela gestadas,
de modo que causam tanto exaltacdo quanto depressio, que sio, alids,
condi¢des consequentes. Depois, é marcada por aquilo que ela causa:
uma condi¢io quase divina, um estado etéreo de paz e quietude, que dd
tempo e espago ao império da razio, e, por fim, a uma vida equilibrada
e honesta. Ou seja, ¢ auséncia de #hymds, de sentimento interior, seja
em dire¢do a um movimento célere e desordenado de distirbio ou de
um estado de inagdo por desgosto ou depressio, “faedium vitae”. Logo a
euthymia aparece aqui, de fato, como um comportamento ou um estado
do ser reconciliado e apaziguado consigo mesmo (Pigeaud, 2011, p. 68).

Portanto, a tranquillitas é o estado em que alma estd entregue a si
mesma, dedicada a si e as suas coisas, ou ainda, a contemplacio de seus
bens préprios via a razdo hegeménica que talvez nem mais precise julgar,
mas restabelecer, por um exercicio sereno e continuo, a sua condi¢do
mesma que basta a felicidade. A tranquilidade absoluta a partir de um
espirito absoluto,a mais desejavel entre todas as condigbes, leva a apdtheia
e vemn a ser quase um estado nao humano, por isso divino. O espirito em
tal estado ji nao conhece qualquer comércio ou relagio para com o sentir
e o agir defectivel que é uma condi¢do humana, a bem dizer, inescapavel.
No entanto, poder escapar das ocasides de distirbio, seja externas, seja
acima de tudo internas, deverd ser tio possivel quanto praticivel por
meio da ascese que renuncia a tudo quanto nio seja auspicioso para a
manutencio da serenidade, vista aqui como a conquista do si mesmo aos
vicios e suas antecedentes disposi¢oes causadas pelas paixoes.
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A cura da condi¢io viciosa da alma é o resultado de sua
compreensio maxima, ou ainda, acontece quando todo movimento e
toda disposi¢do vem a ser devida sé a si, a uma dinimica serena e a
servico da sua manuten¢io enquanto o mesmo e, logo, nunca em busca
ou em estado de espera pelo outro. A serenidade ou a paz de espirito
¢ a condigdo prépria daquele que é contente consigo mesmo, com os
bens que lhes sdo s6 a si devidos e s6 a si apropriados pela sua sabedoria,
que bastam para a vida feliz, ou ainda, ndo queixosa, nio desejosa, ndo
tomada pela depressio ou pelo fastio. Para Séneca, e tendo em mente
a tranquilidade da alma como o fim dltimo também para uma vida
virtuosa, os vicios possuem um sé efeito, o descontentamento consigo
préprio ou o seu mover-se em dire¢do sempre a necessidade.

Inumerdveis sdo, enfim, as caracteristicas desse defeito, mas uma s0 a
consequéncia: estar descontente consigo mesmo. Isso provém da indisciplina
da alma e de desejos timidos ou pouco adequados, quando tais individuos ou
nao arriscam ou ndo conseguem quanto desejam e prolongam definitivamente a
esperanca (Da tranquilidade da alma, 2, 7).

Se os males que acometem a alma sdo muitos, assim como devidos
ou causados por uma mirfade de sentimentos — como os que levam
a exasperagdo, a angustia e a falta como seu coroldrio —, todos fazem
desaguar no desgosto consigo mesmo, na presenca pouco prédiga do
eu diante do mesmo, de onde se busca os prazeres que sempre mais
advém do que convém. O desejo e a esperanga sdo sinais de uma alma
em falta de si, sempre em busca, sempre em movimento para a prépria
indeterminagio. O espirito desejoso de tudo aquilo que ndo é de si, ou
que ainda ndo descobriu que ja possui em si o bastante a felicidade, ainda
se ocupa de coisas ou situagdes nunca concretas do ponto de vista do que
¢ verdadeiro segundo os principios da existéncia real ou da existéncia
moral. Logo, ele deve saber que nio precisa buscar nada fora de si, sendo
a dedicagio ao ato que leva a conquista de si préprio:
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Daqui resulta o tédio e o descontentamento consigo mesmo, e uma agitagao da
alma que ndo cessa em 0casido nenhuma, e uma resigngao trsite e penosa ao
ocio, sobretudo quando se envergonha de conhecer os motivos, e a vergonha
causa tormento em seu intimo, os desejos fechados em seu espago limitado, sem
saida, estrangulam-se a si proprios (Da tranquilidade da alma, 2, 10).

O espirito vé-se paralisado diante das desilusGes, das fantasias que
apresentou a si mesmo e em que acreditou como verdadeiras; a angustia
é fruto da suspensdo do desejo apds o despertar para a consciéncia de
que o desejo ¢, na verdade, a personificacdo da falta travestida de um
qualquer objeto que, logo, saberd também nido existir de fato. A angustia
¢ também um estado da alma que nio sabe que o que lhe falta nio pode
ser dado pelo Outro, mas também ndo imediatamente pelo si, pois ele
ainda desconhece sua capacidade de autossuficiéncia para a completude.
Pior do que isso, o préprio eu é seu maior mal quando em presenca s6
de si, na medida em que o mesmo ¢ incapaz de lhe oferecer aquilo que
s6 ele possa dar a si para debelelar seus males: o seu ser feliz. Jackie
Pigeaud, lendo este mesmo fragmento da obra de Séneca, anotou com
muita sensibilidade que é este um estado “de desconforto consigo
mesmo [...] o otium coloca-o num face a face insuportivel consigo
mesmo” (Pigeaud, 1981, p. 505).- De outro lado, a prépria matéria que
constitui essas desilusdes €, para Séneca, a mesma que se decompde
por seu necessdrio devir, préprio, alids, da materialidade do mundo. Por
sua vez, quem credita a0 mundo exterior a existéncia de coisas reais,
no sentido de ser em efeito para si, e sobretudo que delas necessita
verdadeiramente, geralmente o faz por desacreditarem de si préprios.

O fruto deste estado de espirito é seu préprio fastio existencial,
e seus sentimentos consequentes: angustia, melancolia, tormentas
interiores e o lamentar-se de si, sobretudo no momento em que se
desperta para a grandeza do saber-se que ainda nio se cultivou e se
deve fazé-lo (Da tranquilidade da alma, 2, 10). Toda dificuldade para se
possuir e cultivar a vida feliz é, na verdade, causa da prépria dificuldade
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de compreender o que de fato ela seja, ou ainda, do quanto se possa
compreender que s6 se é feliz quando se sabe ser contente consigo
mesmo.

O refinamento psicolégico desse tratado, ji notado por J.
Brunschwig (1962, p. 658), o aproxima muito estreitamente das
reflexdes, nesse mesmo sentido, constantes nas Cartas a Lucilio, no que
respeita a relagdo entre o otium e o negotium vista sobremaneira por seu
fundamento existencial e moral. Claro estd que, para Séneca, desde a
escrita do didlogo sobre o 6cio, 0 Do deio, a balanga penderia para o ofium,
denotando-o como condigdo necessdria para o verdadeiro trabalho que
é aquele sobre si e devido a sua ciéncia prépria. Na verdade, a recusa
dos quefazeres com relagdo as atividades ordindrias, seja politicas, seja
sociais, ndo possui ela mesma por fundamento, e a priori, a tranquilidade
verdadeira, pois o sibio poderia estar em meio a multiddo e ainda assim
ser impassivel (Da constincia do sdbio,3,5; ¢ 8,2). A recusa de tudo o que
¢ indiferente a si pode ser ainda de uma ordem mais grave se viesse a se
referir as condi¢des interiores do eu contrérias ao si mesmo, ou ainda, as
disposi¢des apaixonadas e inquietantes.

A recusa dos bens exteriores deve ser o primeiro passo para a
recusa mais grave e salutar entre todas: a recusa das imagens apaixonadas,
portadoras dos germes dos vicios que, ao impregnarem a alma, lhe
arrancam de seu estado sereno. O corpo deve ser preterido como sendo
estranho ao si verdadeiro, ou seja, o Ginico capaz de ser o responsavel pela
verdadeira felicidade. Consentir, nesse caso, com maiores liberalidades
e fomento ao corpo é impor maiores restriges e pouco alento a alma;
é, no mais das vezes, aprisiond-la junto as suas préprias tormentas.
Zenio, segundo Didgenes Laércio (7, 13), s6 se entregaria a filosofia
depois de ter perdido seus bens. Séneca retoma este acontecimento para

fundamentar seu acordo com relagio a isso.

Sobretudo, deve procurar fazer-se com que 0 espirito volte para si, afastando-se
das coisas externas: que confie em si mesmo, se sinta feliz consigo, cuide do
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que é seu, se afaste tanto quanto possivel dos assuntos alheios e se aplique nos
Seus, nao se ressinta com 0s danos e interprete benignamente a adversidade (Da
tranquilidade da alma 14, 2).

Deve-se reclamar s6 a si ou aquilo que é de si, renunciando a todo
o resto que esteja as expensas do eu, pois nada que é exterior importa, de
fato, para a verdadeira felicidade. Nao so as coisas ou o corpo fisico que,
melhorado ou desgastado, possa significar a felicidade ou a tristeza em
efeito; sdo as condiges préprias do eu mesmo, como a virtude, o bem e
a razdo, que devem, de fato, engendrar e sustentar a alegria ao oferecer
a consciéncia a asser¢io de que s6 se possui o que € seu e ninguém
além de si poderd lhe tirar nem o destino, nem a sorte. S6 ao espirito se
deve o principio e o fim Gltimo desse estado bem-aventurado. Zenio,
ao mesmo tempo que perdeu seus bens, ganhou mais que o mundo —
ganhou a si.

CARTAS A LUCILIO (EPISTULAE AD LUCILIUM)

Pode-se dizer que o maior testamento filoséfico e moral de
Séneca sdo suas Cartas a Lucilio. Nelas encontramos um Séneca cuja
sabedoria filoséfica € fruto de um conjunto de saberes extraidos de sua
seara interna, ou seja, a partir de suas reflexdes, vivéncias e maximas
com relagio a perfei¢do moral como causa fundamental para a vida feliz.
Séneca, para langarmos mio de uma metéfora, aparece aqui como um
livro que se abre e se deixa ler com a devida explicagdo de tudo o que
compilou, versou e traduziu em seu empenho de filésofo.

Séneca apresenta nessas cartas uma antologia filoséfica e sapiencial
dos antigos revisitada e reatualizada para seu tempo, fossem eles estoicos
ou nio. Soma-se a isso suas inquietagdes interiores ou as jd revisitadas
pela sua consciéncia a partir da vida exterior, mas sempre a respeito
daquilo que aprendeu e compreendeu sobre o fundamento da moral
como uma cultura de si. O signo maior de seu cultivo em relagdo a
sabedoria foi ele ter ultrapassado a filosofia em dire¢do a um saber mais
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amplo e, a0 mesmo tempo, mais incidente. Mais que um filésofo, em
seu sentido escolar, podemos dizer, com anacronismo desculpavel, que
ele foi um humanista, uma vez que levou as diversas disciplinas acerca
do humano a uma unidade que deveria descobrir seu fundamento na
sabedoria de si; isto é, convertendo toda a razido do saber a todo saber
pela razdo, apontando seu lugar e seu fim dltimo: o espirito. A filosofia
grega, como a platdnica, peripatética, estoica, epicurista e cinica, nio
lhe faltou para a confecgio destas cartas; mas também ndo lhe faltou a
literatura grega arcaica, assim como as ideias préprias das manifestacoes
de cariter religioso ou mistico-filoséfico.

Sobre se, de fato, as epistolas a Lucilio tiveram como remetente
a Lucilio mesmo, ou se ele foi um a/ter ego de Séneca, ou ainda um
remetente destinado a personificar toda uma comunidade de espiritos
encarnados em um s6 homem, como parece algumas vezes ensejar
Séneca nestas cartas, a critica moderna tende a concordar com sua
natureza efetivamente epistolar e, inclusive, confirmando seu remetente
e a ordem cronolégica das cartas mantidas pelas edigdes modernas
(Préchac, 1945, p. iii). De todo modo, Francois Préchac entendeu que
as Cartas a Lucilio tinham a fun¢io de servir tanto a um amigo quanto
as pessoas da posteridade, ou seja, de conciliar sua natureza individual
com a devida a uma obra de instru¢io moral coletiva. Escritas entre os
anos de 63 e 64 elas sobreviveram em nimero de cento e vinte e quatro
ou, em algumas edi¢des, com um nimero menor (as vezes por verem-
se fundidas em uma sé unidade), embora devessem ser em ndmero
maior, pois algumas delas se perderam, restando somente comentérios
de outros autores, segundo se 1& em Aulo Gélio, (Noites Aticas, X11, 2) e
observou L. Bourgey (1962, p. 776).

De extensdo irregular (as dltimas sdo as mais extensas) e temas
multiplos, sdo, insista-se, 0 maior legado filoséfico e sapiencial de Séneca,
uma vez que registram todo o conhecimento que adquiriu ao longo
dos anos e cultivou no seu espirito. Vale também observar que Séneca
também se serve delas para dissertar sobre sua vida como estudioso
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da filosofia e sobre o seu ideal de sibio possivel. Séneca, ao fazer um
“inventario” dos autores que leu, dos temas pelos quais se interessou,
assim como dos que rechagou, vai indicando a Lucilio e a todo leitor
posterior o que e 0 como se deve tomar para si a filosofia.

Como ja vimos apontando, estes frutos recolhidos de sua
experiéncia e da reflexdo filoséfica objetivam o homem moral e interior e
nio propriamente o sujeito ético exterior, logo, a filosofia como premissa
ndo para qualquer sabedoria, sendo para a sabedoria de si, ou ainda, um
saber para se transformar a si, fazer a si mesmo melhor e nio somente
para permitir um acimulo de conhecimentos positivos, muitas vezes s6
serviveis a situa¢des que exercitam a vaidade ou 2 instrumentalizagio
do conhecimento que nio seja dirigida ou devida a virtude: “Como se
fosse possivel alguém ministrar preceitos sobre uma questio particular
sem ter em vista toda a complexidade da vida humana”, ou ainda, um
conhecimento “incapaz de nos penetrar até ao mais intimo, mera soma
de conselhos de velhos. O que tem importincia real sdo os principios
bésicos da filosofia, ¢ a defini¢do completa do sumo bem” (Ep., 94, 1-2).
Apresenta-se a sabedoria como o resultado tltimo da filosofia; ou seja,
para ser servivel ao homem espiritual ou a0 homem ele mesmo.

Estd-se, pois, diante de um espirito vivido e maduro, que une e
anima suas missivas em dire¢do a uma questdo imperante: o si mesmo
como principio e fim dltimo de todo o saber. No entanto, tais cartas
poderiam ser compreendidas, por um leitor desavisado, como um didrio
intelectual reportado a um outro para refletir e servir a tantos aspectos
da vida quantos ela, por sua pritica, fizesse urgir. A coeréncia, ou o
ponto de intersec¢do entre os multiplos temas abordados nas Cartas a
Lucilio, estd relacionada direta e, necessariamente, com a prépria busca
de Séneca por uma unidade da sabedoria, isto ¢, busca responder a
quem e a qué a sabedoria serve. A resposta encontrou no seu problema
mesmo a solugdo: a alma humana, na qual teoria e pratica moral nio
se distanciam, sendo se fundem. Seus escritos anteriores ji haviam
tormulado o que recolocamos: a prépria compreensio do cosmos teria
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por determinante a ciéncia de si e ndo de uma outra matéria ou de um
qualquer outro elemento de todo estranho.

Umberto Boella observou muito argutamente que as Cartas a
Lucilio, em rela¢do a outros escritos de Séneca, denunciam com maior
exatidio o seu pensamento, ou a alma do seu escritor (Boella, 1995,
p- 9): Séneca, que ao escrever, lé-se a si mesmo e, logo, formula seus
pensamentos no momento mesmo que os revisita e os recoloca a si,
como ato também de autocompreensio. Nesse sentido, ele mesmo diz
que, toda vez em que se oferece ao Outro os modos de compreender,
o si mesmo compreende e se compreende, ou seja, aquele que ensina
também se instrui.

O que estd em jogo nas Cartas a Lucilio ¢ menos a exposicio, de
modo sistemitico ou fortuito, de contetidos a serem estudados, e mais
a afirmagdo categérica acerca da necessidade do estudo de si, cujos
conteddos sio meio e ndo fim. Ademais, o préprio teor da escrita convida
ao adentramento e ao tratamento da vida interior, uma vez que se refere
fundamentalmente nio a qualquer outra sabedoria ou ciéncia, sendo a de
si e a si devida. Haveria que se notar ainda que, no momento mesmo que
escreve ou dita um pensamento, reflete sobre ele, logo, trabalha sobre si,
ainda que, 4 posteriori, para a edificagdo também do outro.

Meu caro Lucilio, subtrai-te quanto possivel a essas subtilezas, a essas argucias
dos filosofos. A boa formacdo do espirito convém a clareza e a simplicidade.
Ainda que nos restasse muito tempo de vida, haveria que poupa-lo com cuidado,
de modo a bastar ao indispensavel. Grande estulticia seria aprender inutilidades
apesar de uma tao grande escassez de tempo! (Ep., 48, 12).

Seria também por estar atento a tal perspectiva que um dos
tradutores das Cartas a Lucilio para a lingua portuguesa observou que
elas sdo, sobretudo mas nio exclusivamente, textos de diregdo espiritual
ou de exercicios de meditagdo mais do que tratados de cariter teérico

sobre a sabedoria filoséfica (Segurado e Campos, 2004, p. XIII). Nesta
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linha hermenéutica, poder-se-ia dizer, em complemento, que seria mais
sabedoria filoséfica do que filosofia propriamente dita; ou seja, pela
sabedoria consegue-se a compreensio da filosofia e de seu servigo.

Séneca aparece uma vez mais ndo como um anacrénico filésofo
de citedra, mas como um cultivador da filosofia cujo objetivo é ndo
o conhecimento pelo conhecimento, mas este para o ser, para o ser
humano fazer-se melhor e feliz:

Prefiro aconselhar-te a que escutes os filosofos ou leias as suas obras com o unico
propdsito de atingires a felicidade, em vez- de andares a cata de arcaismos, de
expressoes figuradas, de metdforas atrevidas ou de figuras de estilo (Ep., 108, 35).

Por isso, algumas vezes se refere aos estoicos como sendo “os
nossos”, mas, apenas no caso de que sirvam para, de fato, forjar a alma,
tornar o homem melhor para si e nio para transmitir conhecimentos
ou sentencas inserviveis a existéncia humana, ou fazer-se perder no
pensamento abstrato ou no estilo retérico para a satisfagio da vaidade
ou do status guo, mesmo em relagdo a classe dos filésofos.

No que respeita a alma humana como um problema ela mesma,
fica demostrado também que Séneca, embora nio a perca de vista
como sendo um elemento césmico ou mesmo um ser transcendente
ou totalmente independente do corpo material, nem por isso a trata
como uma existéncia ndo idéntica a condi¢io humana e atual, embora
sempre maior do que a consignada a atualidade contingente. Portanto,
mesmo nas suas considera¢des metafisicas a respeito da alma humana
que sdo abundantes e inegéveis, nio destituiu por elas o imperativo da
imanéncia.

A alma humana é compreendida como sendo tdo corpérea quanto
metafisica, tdo atual quanto transcendente, tio bastante a si quanto
coligada ao determinismo césmico; ou ainda, tio independente das
ciéncias l6gicas ou fisicas, quanto portadora ela mesma da verdadeira
ciéncia que é aquela do si. Com efeito, se Séneca nio se deixa confessar
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como um dualista absoluto, especialmente entre o corpo e o espirito
— embora com ele converse —, nem por isso deita por terra toda sua
verificagdo assertiva de que o homem atual € o inico ser para a verdadeira
existéncia, até porque ele é senhor de sua prépria vida, como Séneca
proclama no Da vida feliz (8, 3), ou seja, ¢ o homem um ser animico
que se promove a si préprio, moldando a si e dando ao si mesmo sua
existéncia final.

Por tudo isso, pode-se dizer que a compreensdo da alma humana
em Séneca, da sua natureza, substincia, espago, € igual 4 sua instituigdo
como centro nevrélgico da vida, sobretudo se desvelada em sua melhor
dimensio pela sabedoria de si. Isso quer dizer que o si mesmo a se saber
¢ a alma, é dela que deve cuidar, pois é ai que a realidade dltima se
apresenta em sua forma mais grave e vivida. Por outro lado, Séneca nio
se ocupa da alma como se fosse s6 mais um ente entre os entes corporeos,
tendo em vista, alids, sua conformidade ordindria ao todo que compde
a fisica estoica. Veja-se, por exemplo, que os fragmentos dos estoicos
antigos (Stoicorum Veterum Fragmenta) a respeito da alma, notadamente
na edi¢do de Hans von Arnim, estdo dispostos na parte correspondente
a fisica, enquanto os fragmentos dos estoicos médios a respeito da alma,
especialmente os devidos a Posidonio, sio encontrados na parte que
cabe a psicologia, designadamente na edi¢dio de Emmanuele Vimercati
(Posidonio de Apameia, Testimonianze e frammenti), as quais utilizamos.
Esta mudanca do fisico para o metafisico, ainda que sob as expensas da
psique, serd acompanhada por Séneca que chega mesmo a escrever sobre
sua natureza ontoldgica, afastada da dimensdo experiencial.

Por sua vez,a alma, enquanto objeto insondével em si, ou enquanto
realidade diferente da que constitui o eu mesmo que a investiga, ndo se
verifica, nem fora, nem além da experiéncia do si préprio, para Séneca:

E mais facil intuir do que explicar o que é a natureza. Isto é, a crianga ignora o que

significa ‘constituicao’, mas da-se conta da sua constituigéo natural; ignora o que
Seja um animal, mas sente que é um animal. Mais ainda, ela apercebe-se de qual
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seja a sua constituicao natural de forma confusa, global e obscura. Nos proprios
sabemos que temos uma alma, mas ignoramos o que é a alma, onde se aloja, que
atributos possui, donde provém. Semelhante a intuicao que nds temos de possuir
uma alma, embora dela ignoremos a natureza e a localizagdo, € a intuicao que tém
0s animais da sua constituicao natural (Ep., 121, 12).

Séneca afirma que s6 o homem possui razdo, diferentemente das
criangas recém-nascidas e dos demais animais, embora possuam alma.
No entanto, o homem também trabalha a razdo para sua instituigdo
final, mais do que a confirma. Poderfamos ler aqui talvez a presenga
e a for¢a da intuigdo intelectual e isso, de fato, porque o homem estd
de posse da razio e da capacidade de desenvolvé-la, mesmo que dela
ndo seja consciente ou por ela nio esteja tomado de forma hegemonica.
Vale notar que, a despeito dos estoicos antigos, Séneca prefere afirmar a
grandeza da alma humana na medida em que ele a considera como uma
realidade insondével a0 menos quanto ao seu principio primeiro.

O que diferencia o homem do recém-nascido ou do animal ¢ a
razdo, ¢ a sua consciéncia de saber-se, saber que existe e, ndo obstante,
participar como artifice da existéncia. Seria a razdo que (re)conheceria a
alma, embora essa antecedesse a razdo em efeito, ou a0 menos enquanto
fosse ela anterior ndo ao si, mas ao si mesmo constituido por seu saber-
se e por sua melhor existéncia que dai nasce.

Se, portanto, a alma é para Séneca o homem ele mesmo, a
principio tal verificagdo sé o acusa de acompanhar tradi¢ées anteriores,
como a denunciada pelo “conhece-te a ti mesmo” socritico ou, inclusive,
devida 2 tradi¢do estoica. Haveria, desse modo, uma ciéncia que, sendo
primeira, seria urgente, uma vez que ela trata do ser e compde a alma:

A filosofia ndo depende de nada, constréi sozinha todo o seu edificio. [...] Um
(nico caminho conduz a alma humana a plenitude: a ciéncia imutavel do bem e
do mal; nenhuma outra arte existe dedicada a investigagao dos bens e dos males
(Ep., 88, 28).
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Deve ler-se Séneca em chave estoica, isto ¢, tudo o que realmente
existe, existe porque possui sua natureza ultima assentada nos valores
morais e por eles asseverados. E o assentimento racional que indica,
desde logo, que a realidade exterior ndo deve ser mais do que a projetora
de imagens pouco precisas e, por vezes, estultas, a espera da sua corregio
ou significagdo ultima pela asser¢do do juizo reto. Diferente disso, serd
mais do que apresentar coisas por si passiveis de serem afirmadas, um
conjunto de causas indiferentes ao si, a espera do arbitrio e do tribunal
da razdo. Séneca ¢ ortodoxo no que diz respeito a realidade dltima ser
fruto do assentimento da alma e jd devida a asser¢do da razdo. Sendo
assim, a filosofia, diferentemente de outras ciéncias — Séneca cita
objetivamente a matemdtica — ¢ a unica ciéncia que tem em si seus
préprios fundamentos. Por sua vez, a sabedoria nio sé tem em si seus
fundamentos como € ela prépria que os constréi. Muito haveria a dizer
sobre a Aybris intelectual que aqui se manifesta.

Essa asser¢do de que a alma guarda em si a natureza dltima do
ser da realidade, e que o acessa pela razio, serd bastante explorada
por Séneca ao longo das Cartas a Lucilio, ainda que, algumas vezes,
secundarizada por narrativas e situagbes aparentemente nao ligadas a
questdo moral. No entanto, se a alma ¢é responsével pela representagio
ultima da realidade, isso se daria porque ela possui nio sé os meios,
mas a forma final do que existe. A partir daqui nenhuma circunstincia
ou situagdo exterior pode, de fato, adoecer ou beneficiar a alma, nem as
dores do mundo, nem os prazeres a afetam diretamente. Ela, outrossim,
é autossuficiente seja para seu mal seja para seu bem

Pois bem, vou saldar a divida com um dito de Epicuro: ‘Conquistar riqueza tem
sido para muitos ndo o fim, mas apenas a troca de miséria.” Nao é de admirar! O
vicio ndo esta nas coisas, esta na propria aima. O mesmo defeito que nos faz achar
insuportavel a pobreza faz com que achemos a riqueza insuportavel! Podes deitar
um enfermo num leito de madeira ou num leito de ouro, ndo ha alteragao, pois para
onde quer que o leves ele levara consigo a sua enfermidade; do mesmo modo nada
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se altera se uma alma doente viver na riqueza ou na pobreza: o seu vicio segui-la-a
sempre (Ep., 17, 11-12).

O mal que a alma assiste ¢ devido a si prépria, tanto quanto o bem.
O mal deve ser eliminado pelo uso da razio que restitui sua bondade
natural. Por isso, todos os valores que se encontram sio da alma, nio sio
nem um bem, nem um mal, ndo sem o assentimento do juizo. Riqueza
ou pobreza, satide ou doenga, ndo sio males ou bens em si. O mal, estd,
com efeito, no ajuizamento estulto que nio foi capaz de fazer uso da
razio.

Por outro lado, se tanto o bem quanto o mal sdo devidos a asser¢io
racional da alma, sé o bem é. E, senio em sentido ontoldgico, a0 menos
ontoepistemoldgico, pois 0o bem é o valor moral por exceléncia que
encerra todas as demais virtudes em si, tornando-as unas e confusas a
alma. Por isso, se 0 mal que se verifica ¢ uma condi¢do animica mais do
que sofrida ou recebida de um outro, esta condi¢io passa a ter também
um cardter de caréncia em relagio ao ser. Ou seja, é falta de si pela
auséncia do seu préprio saber ser.

Séneca ainda diz que possuir escravos, belas casas, vastos campos
cultivados, capitais que rendem muito, etc., é possuir bens que ndo
sdo do interior do homem, mas no entorno a ele, ¢, logo, nio sio bens
verdadeiros. A alma, para Séneca, nio aparece como uma unidade em si
devida ao monismo fisico e psiquico estoico, mas devida a unidade pela
razdo hegemonica que ela comporta. A esse respeito Séneca nio podia
ser mais enfitico sendo por esta afirmacdo: “a razio é igual a razdo, como
a retiddo a retiddo; portanto, também a virtude ¢ igual a virtude, porque
esta ndo ¢é outra que a reta razio” (Ep., 66, 33). Toda realidade exterior a
alma — tempo, espago, acontecimento — nio pode conter efetivamente
um bem ou um mal, ou neles possuir seu lugar natural, até porque essas
realidades nem mesmo sdo capazes, como meros fendémenos fugazes,
de o serem de fato. Quer-se com isso dizer que em relagio aos sentidos
nio se é capaz de ajuizar, pois eles tocam o efémero que nio comporta

136



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

ser ou valor verdadeiro para ele. Ndo se pode pronunciar sobre situages
contingentes diante do qual se é colocado, pois elas mesmas escapam a
qualquer capacidade de um juizo reto ou absoluto.

Os sentidos, que tentam alcangar o que ¢ pelo devir, também
nido podem precisar de alguma coisa, pois ele esta assentado no tempo
do passamento e ndo no ser. E somente pela alma e nela que se pode
ordenar os eventos da existéncia, uma vez que ¢ ela que os institui em
sua unidade compreensiva e, assim, de fato, podem ser compreendidos.
O espirito racional tem por vis os elementos externos, que nio sio nem

bem, nem mal, e os considera sem valor particular, ou indiferentes:

A mera sensibilidade ndo é capaz de ajuizar sobre o bem e o mal; é incapaz de
destringar o que é util do que € indtil. Nao consegue formular uma opinido senao
quando é posta perante uma situagdo concreta; ndo sabe prever o futuro, tal
como é incapaz de lembrar o0 passado; nao tem a nogao da continuidade. Ora é
precisamente a continuidade que permite a evolugao constante e a unidade de uma
vida que segue o caminho da rectiddo. A razao é que é, portanto, 0 supremo juiz
do bem e do mal; a razdo considera sem valor tudo quanto lhe é alheio e exterior,
e aquelas coisas que em si mesmas nao sao bens nem sao males julga-as como
acessorios sem a minima importancia, pois para a razéo todo o bem esta situado
na alma (Ep., 66, 35).

A razdo julga nio os eventos do mundo exterior, mas a sua
representacio ji devida a alma. A retiddo do juizo devido 2 razdo
também s6 se verifica em si. Logo, se descobertos enquanto um bem,
serdo confirmados, se nio, deverdo ser ignorados, tanto quanto seus
eventos. De todo modo, para Séneca, a alma deve ser considerada o si ele
mesmo, tanto quanto sua condi¢io tangida pelo mundo deva ser negada.
Sendo a alma superior, toda a medicina eficaz também se referird aos
males da alma e nunca aos males fisicos.

Séneca dird nestas cartas que enquanto a saide do corpo se deve
aos outros, a0 médico em especial, apesar de a cura ndo poder ser nunca
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definitiva, pois o corpo nio encontra um estado de perfei¢io original ao
qual possa retomar, a alma pode atingir sua cura em definitivo e o faz
devendo a si prépria, pois tem a si como sua prépria médica, formada
na escola da sabedoria. A alma do paciente que é também seu médico
vai se tornando sua prépria “taumaturga”’, uma vez que descobre em si
tudo o que lhe basta verdadeiramente para sua saide. Neste sentido, pela
sabedoria, deixa seu estado necessitante até chegar a vida feliz. Séneca
entdo dird que o supremo bem ¢, para a alma si, sua condigio sine qua non
para levi-la ao estado de perfeicdo. E supremo porque nio ¢ contingente
ou determinado sendo por aquele que o estabeleceu, o si. O espirito do
homem sdbio deve al¢ar-se inclusive em relagdo ao ente divino, pois
enquanto o deus desde sempre se estabeleceu em sua perfei¢io, o sdbio
precisou de conquistar a perfei¢do ao conquistar-se a si mesmo e desde
si mesmo, como em uma verdadeira teodiceia interior.

Séneca lembra que Séxtio dizia que Jipiter ndo era mais potente
que um homem virtuoso, pois, embora pudesse conceder favores aos
homens de virtude, ndo os poderia subjugar em valor. Igualmente
entre dois homens virtuosos, fosse um mais rico e outro mais pobre,
um mais velho e que, portanto, viveu mais, e outro mais jovem, que,
consequentemente, viveu menos, nio haveria diferenca, pois, a virtude
ela mesma n3o conhece nem o dar-se, nem o receber. E conclui: “Como
entre dois sdbios aquele que morre mais velho nio é mais feliz que o
outro a cuja existéncia virtuosa se conclui em um menor nimero de
anos, assim deus ndo supera o sdbio em felicidade também se o supera
na idade” (Ep., 73, 13). O que Séneca quer dizer é que a virtude, a
Unica causa verdadeira para a vida feliz, ndo depende nem dos favores
exteriores, nem da ciéncia positiva, e muito menos das condi¢ées devidas
ao corpo fisico.

A alma de sabedoria pode entdo tornar o homem igual aos deuses,
pois a diferenca que ha entre eles se refere aquilo que no homem
constitui a sua condi¢do mais ignébil, ou seja, sua condi¢do fisica e
as determinagdes que a tomam. A insisténcia por parte de Séneca de
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que o corpo fisico possui uma qualidade inferior 4 da alma estd menos
fundamentada em um dualismo metafisico, a0 menos até aqui, do que
pela qualidade moral que é propicia a comporti-la. Quanto a exceléncia
de sua substincia, a alma também faz sogobrar o corpo, notadamente
devido as suas condigdes necessitantes, e na medida em que a qualidade
da alma humana se assemelha 4 dos deuses; de onde se pode concluir
que o homem se distancia muito pouco dos céus. Como notou Pierluigi
Donini, Séneca rompe com o estoicismo antigo ao afirmar a imanéncia
do divino no humano para além de ser possuidor de uma sé particula
sua ou possui-lo sé por participagio (Donini, 1982, p. 201). Neste
sentido, o sdbio se al¢a sobre a prépria natureza dos deuses, pois é divino
e demiurgo de seu préprio ser ou para sua exceléncia, ainda que, por ser
também humano, tenha que superar-se a si mesmo em fung¢io desta sua
natureza. Séneca, neste sentido, disse a Lucilio:

De fato, enquanto o corpo, para se tornar vigoroso, depende de muitos factores
materiais, a alma encontra em si mesma tudo quanto necessita para se robustecer,
alimentar, exercitar. Os atletas precisam de grande quantidade de comida e bebida,
de muitos unguentos, sobretudo de um treino intensivo: tu, para atingires virtude,
nao precisaras de - dispender um tostdo em equipamento! Aquilo que pode fazer
de ti um homem de bem existe dentro de ti (Ep., 80, 4).

Fazendo uso das imagens que toma de seu dia a dia em Roma,
Séneca demonstra que, enquanto a forca fisica e sua beleza estd para
o corpo bem cuidado e sua estética, o exercicio que a alma necessita
nido solicita qualquer dispéndio, senio a disposi¢do interior para se
transformar em um novo ser. De todo modo, a alma humana, os signos
e as disposi¢ces que a representam denotam nio sé a parte melhor do
homem, mas o homem ele mesmo. Nao é por simples gratuidade ou
circunstancialidade que o animus, ou seja, o espirito ou a alma humana,
ocorre mais de quatro centenas de vezes nas Cartas a Lucilio, e quase
sempre ndo como um assunto eventual, mas como um conceito ou uma
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ideia central, denotando sua centralidade e constincia no pensamento
filoséfico de Séneca.

QUESTOES NATURAIS (NATURALES QUAESTIONEYS)

A percepcio que as Questoes Naturais de Séneca ndo sio uma
obra, de fato, cientifica, fez com que Paul Oltramare chamasse a atengdo
para sua dimensio humana e sua fungio moral. Observou que esse
tratado cuida ndo sé de descrever as forgas e os fenémenos que dizem
respeito a natureza fisica, entre eles os fendmenos terrestres e celestes,
como cuida de acusd-los a partir do que significam desde sua existéncia
humana, ou seja, como deve o homem compreender a natureza desde
sua experimentag¢do e valoragio ultima e espiritual (Oltramare, 1961,
p- v). Nesse mesmo sentido, Francisco Yela observou que a abordagem
da natureza contempla sobremaneira seus aspectos prodigiosos, ou seja,
denota a percepgio que o homem antigo tem do mundo natural. Indica
isso, portanto, um olhar que deve contemplar a natureza mais acerca
de sua dimensio mistica do que puramente racional e experimentada
segundo nossos coetaneos parimetros cientificos (Yela, 1947, p. 192).

A imbricagio entre a natureza do razio e da fisica, mal
compreendida por alguns investigadores de Séneca, sobretudo a partir
desse tratado, levou a discussdao anacrénica, a nosso ver infértil, sobre se
Séneca também seria um cientista e,umavez sendo, mal ou bem-sucedido
em seu empreendimento (Farrington, 1971, p.115). O entendimento
de que as duas esferas, a do espirito e a dos fendmenos naturais, nio
gravitavam em uma mesma condi¢io existencial denota a carateristica
mais percebida, porém, a menos precisa, em relagdo a referida obra de
Séneca, em especial se compreendermos o mundo natural por aquilo que
ele representa para o homem, sobretudo o homem do mundo antigo:
um signo de beleza ou terror, e, acima de tudo, de maravilha, ou o quanto
este termo possa comportar em toda sua polissémica significagio.
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Neste sentido, Piergiorgio Parroni disse que, nesses livros, Séneca
faz coincidir a ciéncia e a filosofia, na medida em que a ciéncia para
o periodo deve servir ao bem-estar do espirito, e ndo necessariamente
dessacralizado ou laicizado.

Séneca é também um cientista, mas o estudo dos fenémenos naturais ha quem
fim que ndo consiste em tornar o0 homem mais douto, senao moralmente melhor.
Levar os olhos ao céu e prescrutar os fendmenos significa ultrapassar a condicéo
mortal, avizinhar-se a Deus e a medida de sua grandeza (Parroni, 2008, p. xiv)

A investigagio da natureza serve para conduzir o homem
a felicidade, ao afastar dele o temor ou lhe oferecer uma melhor
compreensio do que seja a beleza natural a partir da compreensio do
belo em si revelado pela razio. Por outro lado, pode-se atribuir a Séneca
também o titulo de cientista da natureza como faz Parroni ainda que,
necessariamente,ao se ter em mente que a natureza nio seria contemplada
ou mensurada a partir da perspectiva prépria de uma observagio técnica,
mas da observagio filoséfica e particularmente moral.

O tratado sobre as Questes Naturais é composto de sete livros. A
data de sua produgio encontra-se entre os anos de 61 a 62, segundo Paul
Oltramare (1961, p.vii), ou mais precisamente no ano de 62 segundo
Carmem Codofier Merino,que acompanha o estudioso francés (Codotier,
1979, p. xii), portanto, obra da maturidade intelectual de Séneca, como
ja dissemos. Com efeito, tal observagdo nio deve ser vista aqui de modo
gratuito, mas indicadora da compreensio de ser seu autor um homem
ainda mais sensivel a vida do espirito e em detrimento da vida do mundo,
da realidade fisica e material. Também sob esta perspectiva, talvez mais
idiossincratica que escolar, recoloca-se o problema da compreensao dos
fins do conhecimento da natureza. Sabedoria que é definida nas Carzas
a Lucilio, como bem lembrou ainda Oltramare, como “o conhecimento
das coisas humanas e divinas” (Ep., 31, 8).
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De acordo com Oltramare no que diz respeito a intengéo e a razio
para a escrita das Questdes Naturais, pois, se, a principio, a ciéncia das
coisas divinas relativa & natureza seria devida a investigagio dos céus, dos
astros e dos seus fendmenos, a partir sobretudo de um ato contemplativo
(0 que ja em si € significativo em relagdo a uma observagio técnica e
objetiva), a ciéncia das coisas humanas se realiza na terra e por um ato
de investigagdo prética (Oltramare, 1961, p.ix). Se nido se pode negar
que a investigacdo da natureza pode abarcar esses dois Ambitos para sua
realizagdo, também ndo se pode negar que ambas tendem a chegar a
um objeto singularmente compreensivo. E os prefacios respectivos que
compdem os livros das Questoes Naturais o demostram a porfia, ou seja,
a natureza vista como o melhor reflexo do espirito humano, sobretudo
em relacdo a sua beleza e bondade. J4 a comparacio entre esta obra de
Séneca e outros tratados gregos e romanos sobre a natureza, também foi
teita por Oltramare, que sublinha, notadamente, sua diferenca de tom e
estilo; observagio esta, alids, que realizou igualmente Carmen Codofier
Merino (1979, p. xxii).

Beneficiados pelo favor do tratamento filolégico, codicolégico e,
inclusive, da indicagio das fontes que inspiraram Séneca para a escrita
desse tratado, especialmente Aristételes e Posidonio, que escrevem
também a respeito da natureza fisica e celeste, a andlise centrar-se-4
aqui no aspecto propriamente moral da obra, porque compde o espirito
mais urgente do tratado, embora nem sempre por sua face mais aparente.

Deve-se comegar por observar que também o ecletismo literario
de Séneca, indicado por suas leituras que visavam os mais diversos
dominios do conhecimento e das artes, é demostrado. De todo modo,
as Questoes Naturais, ora analisadas pela critica moderna como partes
do género cientifico normativo, ora como préprias do género literario,
ou ainda, entendidas como género filoséfico e moral, parecem ser a
obra mais dificil de Séneca no sentido de sua catalogacio, uma vez que
a dificuldade reside na defini¢io mesma do que seja a ciéncia e, logo,

sobre quais seriam seus dominios e as possiveis ou necessdrias relacdes
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entre eles. De qualquer forma, e tendo Codofier Merino comparado
as Questoes Naturais com, por exemplo, a Histéria Natural de Plinio,
considerou que a obra de Séneca é um tratado cientifico de segunda
ordem ou de qualidade débil (Codofier, 1979, p. xxi).

Os livros classicos de Farrington e de Stahl sobre a ciéncia na
Antiguidade entenderam que as Questdes Naturais tratam com acerto
alguns aspectos relativos ao conhecimento da natureza, embora sua
investigacio estivesse faltosa de verdadeiro método cientifico, uma vez
ndo haver realizado, como o fizeram seus contemporineos romanos,
a devida distin¢do entre filosofia e ciéncia, esta dltima quase sempre
considerada mediocre no periodo romano em relagio aos gregos (Sthal,
1974,p.5). Tal consideragio parece indicar uma profunda incompreensio
com relagdo ao conceito de ciéncia devida a Antiguidade, conceito
que, em comparagio com a nossa percep¢io moderna, nio estabelecia
uma diferenca ou um campo de todo distinto e, especialmente,
compartimentado em especializagbes, de onde, a filosofia e a investigacdo
da natureza ndo eram disciplinas distintas, ou ndo eram ao menos
quanto 2 sua divisdo em dreas particulares do conhecimento. Assim
como o préprio Séneca reconhece a distingdo entre o saber filoséfico e
o conhecimento devido, por exemplo, ao saber matematico ou relativo a
fisica, particularmente aos astros, ele insiste que o saber filoséfico deve
submeter os demais saberes dele saidos. Quer-se com isso dizer que
Séneca, ele mesmo, testemunha sobre sua prépria compreensio do que
seja a investigacdo cientifica e como se deve com ela proceder (cf. Ep.,
88, 28).

Para Séneca,a investiga¢do do mundo natural deve servir a natureza
humana, ou favorecer, acima de tudo, o espirito do homem. Séneca estd
estritamente em conformidade com o conceito de ciéncia adotado pelo
estoicismo que diz que a verdade ¢ fruto da representagio devida a alma
e a sua razdo reta, conforme testemunha Dibdgenes Laércio:
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[...] acautela é a forga da razao contra a simples verossimilhanga, de modo a nao
ceder a esta; a irrefutabilidade é o vigor do raciocinio diante do provavel, que nao
nos deixa levar por este; ao contrario, a seriedade ou a auséncia de frivolidade é a
capacidade de submeter a apresentagao a reta razéo (D.L., 7, 46-47).

De outro lado, a investiga¢do objetiva da natureza, ainda que
sendo possivel e exequivel, ndo seria, a0 menos para sua visio no que diz
respeito ao conhecimento ele mesmo, de primeira necessidade ou valor.

Séneca, na carta 88, ajuiza que a ciéncia do espirito ou a ela relativo
deve se algar em importincia e preméncia sobre as demais ciéncias que
se designam por artes liberais, artes liberales. Tal reflexdo de Séneca a
respeito da ciéncia, em especial na distingdo entre as ciéncias seculares
e as devidas ao espirito humano, superiores as primeiras, hd de servir
como poderosos 6culos para se lerem suas Questoes Naturais:

Queres saber 0 que eu penso das “artes liberais”: nao admiro, nem incluo entre
0s bens auténticos um estudo que tenha por fim o lucro. Sdo conhecimentos
subsidiarios, Uteis apenas enquanto servem de preparagao ao intelecto, mas desde
que ndo sejam a sua unica ocupagao. Somente devemos deter-nos na sua pratica
enguanto o nosso espirito nao for capaz de tarefa mais alta; séo somente exercicios,
nao obras a sério. Compreendes por que razao se lhes chama ‘estudos liberais’:
porque sao dignos de um homem livre. No entanto, o dnico estudo verdadeiramente
liberal é aquele que torna o homem livre; e esse é o estudo — elevado, enérgico,
magnéanimo — da sabedoria; os outros sao brincadeira de criangas! (Ep., 88, 1-2).

Séneca, na sequéncia, discorre sobre o dominio dos conhecimentos
liberais, e diz ser sua atividade igual a brincadeiras de crianga, pois, ndo
s6 ndo podem ensinar a verdadeira sabedoria, como também nio pode
indicar a virtude em si que constitui o homem de bem. Passa entio a
discorrer sobre suas matérias, preterindo cada uma delas a sabedoria
do espirito: a gramdtica, embora explique a morfologia, a semintica e,
inclusive, leve ao conhecimento dos mitos e da poesia, ndo serve para o
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impedimento dos temores e dos desejos; o musico ensina a harmonizagio
dos sons agudos e graves, os acordes e seus diferentes sons produzidos
pelas cordas, mas nio de que modo pode o espirito estar em harmonia
consigo mesmo, de instruir para a consondncia entre o ajuizado e
o vivido; o gedmetra, por sua vez, a medir os latifindios, mas nio a
ensinar o quanto basta para um homem; e por fim, o especialista nos
conhecimentos dos astros: “Ora falarei do astronomo; que vantagem hd
em saber ‘onde se retira a fria estrela de Saturno e qual 6rbita descreve
no céu o astro Cilénio’a que serve esta ciéncia?” (Ep., 88, 14).

Séneca considera ainda que se o movimento dos astros ¢ da ordem
do destino e de sua determinagio césmica e, logo, se seus movimentos se
colocam a despeito ou de todo a parte da vontade humana, entio porque
se ocupar deles ou daquilo que, mesmo conhecido, nio participa do que
é préprio do dominio humano, ou é passivel de ser por ele mudado?

Neste mesmo sentido, a carta 88 cuida de dizer que, se para a
investigacdo das ciéncias naturais, precisa-se do auxilio de outras ciéncias
como a geometria que calcula os nimeros e as medidas acerca dos seus
fenémenos, de muito menos mérito isso serd diante do que possa fazer
o sibio, uma vez que ¢ ele quem investiga e descobre suas causas; o
matemadtico estuda o curso das érbitas ou inclusive de cada uma delas,
precisando seus movimentos e inclinagdes, mas é o sdbio que descobre
as leis que regem os corpos celestes. O gedmetra, diante de um espelho,
saberd a distincia que deve haver entre o corpo e sua imagem, ou o tipo
de espelho que produz seu respectivo modo de imagem, mas ¢ o sdbio
quem descobre a causa de um espelho refletir a imagem. O matemdtico,
uma vez mais, com base em cédlculos de aproximagio, dird quanto mede
o sol, mas é o sdbio que demostrard o quanto ele é grande. Cada uma
dessas ciéncias, conclui Séneca, depende de pardmetros e ferramentas
auxiliares; a filosofia, por sua vez, nio depende de nada, constréi sozinha
seus fundamentos (Z£p., 88, 24-28).

Em carta posterior, de nimero 90, Séneca comenta Posidénio, e

com tanta admiragio como com indisfarcado desacordo e senso critico,
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na medida em que Posidonio havia atribuido a sabedoria uma fungio
pratica, ao dizer, por exemplo, que as técnicas para o melhor incremento
da vida foram pensadas pelos sdbios e, posteriormente, entregue aos
artifices, dada a pouca dignidade destas tarefas. Mas, de todo modo,
a filosofia era compreendida pelo filésofo de Apameia como tendo
base nas ciéncias liberais, o que para Séneca parece inaceitavel, pois
a filosofia, tendo por fim ultimo a sabedoria, nio deveria se imiscuir
em dominios menos excelsos. Com sua contumaz defesa moral com
respeito ao valor das coisas que devem ser medidas pelo seu uso e, ainda
assim, s6 pelo seu favor ao humano, Séneca afirma: “Até aqui estou de
acordo com Posidonio; mas ndo estou de acordo que as artes de uso
do dia a dia foram encontradas pela filosofia; nem a ela atribuiria a
gléria das atividades manuais” (Ep., 90, 7). Deve-se discernir um tom
algo burlesco, pois ele via nas realiza¢ées humanas, materiais e de todo
préticas, s6 uma oportunidade, sempre em andamento, para corromper
o espirito mais do que para beneficid-lo ou cultivd-lo: “Nao recorramos
aos artifices: sigamos a natureza. Esta ndo quis que nos distraissemos
em tantas ocupagdes: qualquer necessidade que haja imposto, nos hd
indicado também com sua instrugdo” (Ep., 90, 16).

Obras de engenharia ou de tecelagem de roupas, de edificagio
de prédios e outras estruturas materiais que servem para tornar mais
confortivel a vida humana, contam-se entre as que Séneca chama
de civilizagdo do luxo que desvia da verdadeira natureza. Poder-se-d
compreender que a investigagdo da natureza e dos seus fendmenos pode
servir para a sua transformacdo sob as escusas de “melhora-la”, embora,
de fato, isto se devesse, em ultima instancia, a melhorar o si mesmo, a
natureza humana.

Carmen Codofier Merino, em sua edigdo critica das Questdes
Naturais, ha realizado um comentdrio bastante adequado sobre o que
ja indicamos quanto & natureza cientifica da obra, isto é, acerca de seu
dominio pelas chamadas ciéncias fisicas. Observa a fildloga que as

ciéncias fisicas nio eram disciplinas distintas entre si (ou 20 menos como
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as compreenderd a modernidade), sobretudo em fungido da distingdo
entre ciéncias exatas e humanas. Quase sempre se atribui a filosofia um
dominio que seria préprio das ciéncias “duras” e, como tal, interpretada
pelos mesmos pardmetros ¢ métodos de investigacio. A luz do léxico,
também demonstrou Carmen Codofier Merino que termos como aer,
spiritus, uentus e caelum seriam usados indistintamente por Séneca, ou
seja, sem a preocupagio de serem precisados nesse ou naquele contexto
ou dominio especifico em que seriam objeto de aprecia¢io e objetivagio
cientifica (Codofier, 1979, p. xixx).

Essa discussdo parece bastante pertinente no sentido em que, se
se desejar uma apreensio exata do fazer e do compreender cientifico por
parte dos antigos e, nesse caso, através da literatura moral, haveria de se
considerar que é por meio da ciéncia literdria que se acessa a compreensao
das ciéncias fisicas e ndo através de um instrumento de registro direto e
exclusivo delas. O exemplo maior que favorece, na medida mesma que
descomplica este trabalho, é, por exemplo, a tradugio do termo latino
animus frequentemente vertido pela critica moderna por a/ma, em lugar
notadamente de espirito, um conceito mais apropriado a mentalidade
judaica-crista que a cldssica, mas muito mais preciso para a compreensio
de Séneca a respeito da alma humana como aquilo que anima o homem
mais do que o compde como um organismo corpéreo, como a psyche.
Traduzir animus por espirito, como o faz Carmen Codofier Merino em
sua edi¢do das Questdes Naturais,respeita mais sobejamente o pensamento
de Séneca, assim como o nosso pensamento atual em consonincia com
ele, sobretudo quando se busca o dominio do animico anuido pelo eu,
ou pelo individuo, e ndo propriamente pelo cosmos. Por sua parte, o
préprio Séneca, em relagio a seus tratados anteriores, em especial em
seus dialoghi, prefere grafar o termo spiritus em lugar de animus para
denotar a natureza prépria que constitui o homem ele mesmo, por uma
constante insisténcia em afirmar que o espirito ¢ melhor, em substincia
e vida, do que a condig¢do do corpo e seus fenémenos.
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Seja com relagdo a compreensio de sua terminologia, seja com
relagdo 4 que permeia o conjunto da obra, as Questées Naturais de Séneca
sdo certamente uma de suas obras mais controversas e, do ponto de
vista deste trabalho, uma das primeiras solugbes que se possa apresentar
para sua contraversao ¢ demonstrar que a investigacio, seja do cosmos,
seja do mundo da natureza, deve remeter ao dominio préprio da ciéncia
do espirito, na qual se acessa a experimentac¢io tltima da natureza e
da existéncia benfazeja e harmoniosa que é o que ai se busca, por sua
compreensdo e experimentagio, nessa ordem.

No preficio ao livro Sobre as A:guas Terrestres, Séneca, ao refletir
sobre si mesmo, sobre sua idade avangada e, em um tom de retrospetiva
da vida passada em busca da sabedoria, dird: “Que o espirito se consagre
unicamente a si mesmo, e se volte a considerar a sua esséncia quando ao
menos haja chegado a sua reta final” (Questées Naturais, I11, prefacio, 3 [I,
preficio, 3]). O tema do voltar-se a si, ou seja, nio ao corpo fisico e sua
existéncia necessitante, mas aquela que ¢ s6 a si necessaria, é constante
em Séneca na perspectiva de que o tempo é devido ao eu mesmo e 2
sua atualidade, e ndo a sua percepgio exterior e positiva (Ep., 58,22). O
tempo do mundo nio pode nem diminuir nem somar-se ao tempo que
institui a existéncia do homem como alma. O tempo da alma, por sua
vez, é absoluto no sentido de sua existéncia ser sé devida a si, € ndo no
sentido de sua eternidade, o que, alids, nega a existéncia de um eu em si
absoluto. Séneca, neste mesmo preficio, diz também que a tarefa mais
dificil da vida humana ndo é conseguir dominar terras, mares e povos,
mas a si mesmo.

O dominio do si solicita, em uma perspectiva césmica, um trabalho
de descobrimento de si, de desbravamento tio ou mais venturoso e
dificil do que o que se daria pela busca e dominagdo de terras ou dguas
ignotas, pois a alma pode ser mais desconhecida a si mesma do que os
inumerdveis mistérios da natureza fisica ou animal. Por isso, para Séneca,
o conhecimento da natureza fisica deve ser um exercicio de preparagio
para o conhecimento da natureza, ou ainda, é o conhecimento que dé

148



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

a ciéncia sua prépria existéncia para ela ser eficiente, ao desvelar seus
principios e, logo, a verdadeira conquista que sirva para seu préprio fim.

Para isso nos servira de melhor investigar a natureza. Antes de tudo para nos
apartarmos das coisas sordidas. Depois, separaremos do corpo 0 espirito
propriamente dito, que nos é necessario em toda sua plenitude. Depois, nossa
sutileza, acostumada a analisar os fendbmenos ocultos, ndo se mostrara pior
aplicada aos fenémenos visiveis (Questdes Naturais, |ll, prefacio, 18 [ I, prefacio,
18).

A investigacio da natureza (inspicere rerum naturam) deve, para
Séneca, prescindir ou mesmo livrar-se das coisas comezinhas e liberar-
se do corpo. A natureza, a0 menos a que vale ser investigada, passa pelo
fisico e pelo corpdreo, mas, seu objeto Ultimo, nio se encontra ou tem
neles seu fim. Toda investigagio relativa ao mundo da natureza exterior
deve ser ndo mais que um exercicio preambular para o conhecimento
que leva ao conhecimento da natureza em si, ou ainda, a razio que é
devida ao espirito e fundamenta o todo.

No preficio ao livro Sobre o Rio Nilo, Séneca volta ao tratamento
da natureza devida 4 alma e nela estabelecida pela razdo, ou seja,
demonstra que o belo e o bondoso, pela vida césmica aparente, deve
estar além da percepgio ordindria do mundo exterior. Por isso, o mundo
fenomenalmente referido pode aparecer tanto repleto de belezas e
benesses quanto mostrar-se assustador e terrivel, pois, ao fim e ao cabo,
sua bondade ou maldade ¢ apandgio de um espirito, este, sim, bondoso
ou malsdo.

Que entristega o barulho e as gentes que ndo podem suportar a si mesmas; vocé
fica muito bem consigo mesmo. E ndo é estranho que isto suceda com poucos:
inclusive conosco [sc. que] somos dominadores, nos impomos sofrimentos, nos
faz sofrer 0 amor e o fastio de nosso proprio eu [...] 0 mais penoso & isso: nunca
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somos seres com individualidade propria (Questoes Naturais, IV, prefacio, 2 [l
prefacio, 2]).

Séneca, nesses dias em que escreveu as Questées Naturais, encontra
também Lucilio, seu remetente, dedicado aos estudos e apartado das
frequentagdes humanas. E, neste contexto, que lhe predica sobre o
tema da inconstincia da alma humana, sua incoeréncia para consigo
mesma, sua mutabilidade, ou ainda, sua entrega décil as representagdes
do mundo que movem e desestabilizam a harmonia prépria da alma. A
unidade de carater aparece como obtengao sapiencial do eu mesmo, que
se conquista ndo s6 pelo voltar-se a si mesmo, mas pela reinstitui¢do de
sua unidade a nivel ontoldgico pela sabedoria de si.

Vale notar ainda que, mesmo ao tratar da natureza por seu aspecto
fisico e cientifico, tal investiga¢do nio tem qualquer importincia ou
razdo de ser se ndo fosse urgente para a urdidura do espirito enquanto
verdadeira matéria pré-existente para a mais eficaz organizagio césmica.
A alma e o mundo sio realidades dificeis de se sondar, uma porque acusa
a existéncia mais perfeita e o outro porque dela frequentemente tende
a desviar-se.

Todos reconhecerao que temos um espirito, e por pressao sua nos vemos
impulsionados em uma e outra diregdo; contudo, em que consiste este espirito
que nos rege e domina, ninguém o aclara, como tampouco onde se encontra.
Alguém dira que é uma espécie de sopro, 0 outro que € certa harmonia, outro que
¢ uma energia divina ou uma particula de Deus, um outro, 0 elemento mais sutil
de energia vital; um outro, uma poténcia incorporea; também nao faltardo aqueles
que digam que é sangue, quem o defina como calor (Questoes Naturais, VI, 25,
2 [VI, 25,2]).

Séneca apresenta as diversas teses que chegaram até ele a respeito

da natureza da alma humana. Excetuando a defini¢do de poténcia
incorpérea, de matiz platonica ou pitagérica, as demais defini¢oes sio
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notadamente estoicas: sopro, fogo ou calor, parte da razio césmica em si
tornada energia vital e pessoal, etc. Séneca, como se tem demonstrado,
denuncia uma vez mais a alma humana como o epicentro da existéncia,
inclusive acima e a despeito dos mecanismos psiquicos e mentais da
representagdo ndo racional; mas, acima de tudo, e muito mais sutil
que seus predecessores estoicos — porque detentor de uma incipiente
especula¢do metafisica—, indica que a alma deve ser o principio de toda
existéncia que ¢, e humana em sua dltima forma. O segredo do principio
humano ¢ ainda mais imperscrutivel do que os segredos que oferecem
os deuses ou a razdo césmica por meio do mundo natural.

TRAGEDIAS (TRAGOEDIAE)

O ecletismo filoséfico de Séneca, aqui demonstrado em ambito
filoséfico, se soma neste momento ao relativo aos géneros da sua escrita,
embora sob o signo do mesmo, isto ¢, de seu cuidado moral. Logo, para
Séneca, o drama da vida humana, ora desperta pela consciéncia filoséfica,
ora demonstrada pela poiesis, assiste sua solugdo final se voltada para o
espirito, onde deveria cultivar, pela sabedoria de si, a autossuficiéncia
e o autodominio e, em fungio desses, a serenidade como causa maior
da vida feliz. Por isso é importante destacar que, quanto aos escritos
de Séneca e seus respectivos géneros (didlogos, epistolas, discursos
suasérios, consolagdes, tratados politicos-morais, tragédias), eles se
inscrevem em dois grandes grupos: o da prosa e o da poética. Os escritos
filosé6ficos participam do primeiro grupo; o segundo se refere a seus
escritos tragicos e teatrais, a alguns fragmentos poéticos, ou noticias dos
que se perderam (Levi, 1969, p.148).

Séneca, como ja dissemos, escreveu dez ou nove pegas tragicas.
Heércules no Eta (Hercules Oetaeus) e Otdvia (Octavia) parecem ser obras
a ele tdo s6 atribuidas (Cardoso, 2014, p. vii). No entanto, interessa
contribuir para a sempre discutida relagio entre suas obras poéticas
e as obras em prosa. Ter-se-d em vista particularmente a questdo do
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imperativo filoséfico e moral e, no seio desse, os modos de sua possivel
continuidade e unidade tematica, ou a0 menos na provavel conversagio
entre ambos os géneros de escrita; ou seja, ver prosa e poética unidas
pelo fio condutor da reflexdo ou dos principios filoséficos morais.

Se a escrita filoséfica, inclusive do ponto de vista do seu contetdo,
ndo é amena, por ser complexa, admoestatdria e inquietante, os escritos
poéticos, mesmos os dramdticos ou trdgicos, para além de seu teor
violento ou doloroso, tendem a ser, e, talvez em fun¢io desta natureza,
malis atraentes a seus ouvintes ou leitores. Pode ele suscitar sensacoes e
sentimentos que, ainda que ambiguos do ponto de vista da razao, por
isso mesmo causam momentos de catarse, imersdo, euforia e pulsio.
O préprio Séneca o descreve ao observar as pessoas assistindo os
espetdculos (Ep., 84,10). Um observador a assistir a outros observadores
poderia ter sido uma situagdo merecedora de refelexdo filoséfica, mas
ndo hd indicios disso.

Séneca, mesmo tendo escrito 7ragédias que eram lidas ou
declamadas em publico, e talvez nio encenadas — pois, como bem
percebeu Angelo Ricci, as 7ragédias de Séneca se apresentam mais
literdrias do que cénicas no sentido de que suas composi¢des sio fruto
de seu gabinete e nio da observagio nascida da ambiéncia do palco
(Ricci, 1967, p. 36) —, dedicou-se a observagio assertiva e filoséfica do
espirito humano. Com efeito, se as reunides para o entretenimento ou
para a apresentacio teatral ndo eram lugares indesejaveis para Séneca,
também ndo eram recomendéveis. Séneca disse que as pessoas preferiam
encher estes lugares em lugar das escolas de filosofia; observa isto ao
passar diante de um teatro em direcdo a escola que frequentava. O teatro
é, como lugar de encontro e conversagio, lugar para se tecerem relages
de poder, confabulagdes, transagdes iniquas (Ep., 73, 7). E lugar onde
se aplaudem discursos que agradam, verdades que sdo faceis de aceitar
(Ep., 108, 6 e 8). Por fim, enquanto as escolas filoséficas estdo quase
vazias, os teatros estdo cheios (£p., 75, 4).
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Nio se estd aqui a dizer que Séneca julgue mal a arte dramdtica
ou a poética; se estd a dizer, isto sim, que, embora haja uma fungio
propedéutica, moral e filoséfica na arte dramdtica, notadamente nas
apresentagdes trdgicas, elas se devem a uma percepgdo muito particular
e também a um publico muito particular, assim como a composi¢des
literrias e poéticas muito especificas. As Tragédias de Séneca parecem
ter sido destinadas a um publico composto por uma elite politica e
culturalmente mais refinada (Cardoso, 2014, p. xiii), aversa inclusive as
apresentacdes que reuniam e excitavam o wvulgus (Ricci, 1967, p. 16).
Concetto Marchesi,a exemplo disso,chegou a considerar que as Tragédias
de Séneca foram compostas para instruir intelectual e moralmente a
Nero, ja dado a poesia e as artes, ou, ainda, juntaram a necessidade de
instruir o jovem imperador a sua predisposi¢do para a arte poética, o
que tornaria especialmente diddtico tal exercicio (Marchesi, 1920, p.
229). Ainda neste sentido M. E. Greslou afirmou que as 7ragédias de
Séneca sao uma pintura fiel dos tempos de Claudio e Nero, ou seja sua
representagio (Greslou, 1834, p. xxiii)

Quanto 4 natureza ou, a0 menos, 4 presungdo filoséfica das
Tragédias, parece que sua discussio ndo deva se pautar pela afirmagao
ou nega¢do peremptorias de seu conteido filoséfico, mas, desde jd,
precisar sua presenga e natureza no interior deste corpus poético.
Questdes como as paixées humanas, a morte, a relagdo entre o destino
e a autodeterminagdo do eu sio um denominador ndo sé6 comum, mas
conspicuamente cuidado, seja em suas obras filoséficas, seja em suas
Tragédias, mudando-se somente a perspectiva em fun¢io da estrutura
e do objetivo dos respectivos discursos. Por outro lado, a coloragio e a
estética descritiva que ganham, por exemplo, as paixoes nas Tragédias
podiam ser também encontradas, no tratado Da ira e em muitas das
Cartas a Lucilio, que descrevem emogdes, pormenores de situacoes
e modos do sofrimento humano causados pela célera, sobretudo nos
poderosos. As tragédias de Séneca se acercam aqui, por natureza e
escopo, as escritas por Euripides. Neste sentido, as palavras que Bruno
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Snell dedica ao tragediégrafo Euripides poderiam, qui¢d, também ser
atribuidas a Séneca:

Quanto mais se tende a considerar o espirito humano como a verdadeira realidade
vivente, tanto mais rica parece a vida da alma da alma e, a partir do momento
em que a realidade da existéncia humana passa a ser cada vez mais encontrada
no campo espiritual, cada vez maior serd o empenho do drama em investigar 0s
motivos espirituais (Snell, 2019, p.114).

De todo modo, se os problemas préprios da filosofia sio
encontrados tanto em suas obras em prosa quanto na obra poética, o
que se verifica em relagdo a estas dltimas é uma mudanga do seu modus
operandi e da ambiéncia de sua apresentagdo: menos teéricas, nio
pragmiticas do ponto de vista das méximas filoséficas, sobretudo as
estoicas. A gravidade e o protagonismo dado por Séneca a vida psiquica
em suas 1ragédias compdem, por assim dizer, tanto a “fenomenologia”
do trdgico quanto acusam sua origem e solugdo final. Ou seja, estaria a
cargo da razdo humana ou, de outro lado, de sua condi¢io apaixonada,
sua boa ou md situagio existencial; portanto, ja nao sendo ela devida ao
arbitrio dos deuses, mas devida & acdo interior das paixdes discordantes.
Neste sentido, hd aqueles que tenham defendido que, no que respeita
ao tratamento das paixdes como problema moral e, por ele, filoséfico, as
Tragédias dio um belo exemplo. Diz Ettore Parattore:

Nas obras filosdficas, que se ajuiza incomparavelmente superior as tragédias,
Séneca se deteve a assidua polémica contra as paixoes, figurando exatamente
ali, (se pensarmos, por exemplo, no De ira) com genérica indeterminagéo.
Nas tragédias ele quer dialetizar no contraste dramatico o tema que o absorvia
implicitamente, na sua plena visdo da vida tomada por atritos, agora sob o véu dos
mitos tradicionais (Paratore, 1956, p. xxii).
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O teor trigico da existéncia humana presente nio ¢é uma
apropriacio pura ou literal das tragédias gregas do ponto de vista
de suas causas, senio pouco mais de seu sentido. Tem por origem
e experimentagdo final uma realidade que era toda humana, além de
ser devido a um estado de espirito coetdneo nio sé ao contexto de
Séneca, como extraido da prépria urdidura que constituia seu espirito
e suas inquieta¢des particulares. Por outro lado, ¢ dificil seguir Ettore
Paratore no que respeita as suas consideracdes sobre as paixdes nas
obras filos6ficas de Séneca, ao afirmar seu tratamento indeterminado e
pouco vivido em relagao as suas Tragédias, uma vez que Séneca descreve
situacbes bastantes sensiveis e dramdticas, e exatamente em um tratado
filoséfico como o Da ira (I1, 5, 4).

No entanto, observar que a dramaturgia de Séneca difere
substancialmente da dos autores dticos, muito dos quais foram seus
modelos, uma vez que nas obras de Séneca, tanto sua causa principal
quanto o motor da desenvoltura do trigico ndo sio devidos ao embate
entre o humano e os deuses, parece ser uma observagdo muito acertada.
O que estd em jogo sio as contendas do humano consigo mesmo,
personificadas sobretudo no embate entre as paixdes e a razdo. Todos os
males nascem e se desenvolvem no limites do destino e da vida humana,
bem ou mal regida por ela mesma (Paratore, 1956, p. xxiii). Séneca, nas
Cartas a Lucilio, ja havia avisado que nio se deve pedir nada aos deuses,
mas que se deve conseguir por si mesmo; ou que a vontade reta e racional
humana é mais correta e bondosa do que poderia oferecer qualquer um
dos deuses, ou ainda, que mesmo no momento de maior desespero
todo grito nasce e morre no interior do si mesmo, sem possibilidade de
resgate ou ajuda dos deuses (Ep. 27, 2). Para Ettore Paratore, “Séneca
cumpriu, em suma, o milagre de transferir a tragédia do céu a terra, da
religiosa transcendéncia 4 imanéncia do nu dado passional.” (Paratore,
1956, p. xxiii). E com isso, a for¢a prépria de seres transcendentes, assim
como a estética mitica que move o humano, viram-se so¢obrar diante de
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uma for¢a de toda humana e interior que ¢, ela mesma, o lugar, a causa
e o instrumento do trdgico.

Hé também quem tenha afirmado que a interpretagio psicologista
das Tragédias de Séneca tem menos a ver com sua filosofia — ela
propria essencialmente moral e com grande énfase na vida interior e
psiquica do homem — do que com a tragédia grega cldssica, em fungio
da onipresenca da dor e da morte que o marcam. Esta afirmacio terd
negado a natureza filoséfica e sobretudo estoica das Tragédias de Séneca
(Giardina, 200, p.13), que ¢, sendo evidente, inerente a elas, e nio s6
por for¢a de seu autor, um filoséfico moralista, mas por sua presenga
organica.

As paixdes, como ji indicimos, aparecem ai como o principal
movente do homem em dire¢do ndo s6 a sua prépria desgraca, mas
contra sua razio, o que, ao fim e ao cabo, dd no mesmo. Por sua vez,
vé-se urgir a compreensdo da morte e de sua natureza como um bem
maior, ainda que isto signifique sua prépria finitude, vista como lugar da
mais absoluta serenidade e o derradeiro fim dos males da fortuna. No
entanto, para Giardina, a novidade das Tragédias de Séneca com respeito
a seus modelos gregos teria sido “uma nova tensao psiquica, uma tensio
particular”, sendo este o cardter de um autor poético ou dramitico que,
antes de tudo, é um filésofo, notadamente um estoico(Giardina, 200,
p- 21). Dito de outro modo, tal qual nos escritos filoséficos de Séneca,
suas Tragédias nio sé comportam elementos filoséficos e, por eles,
parenéticos e exemplares a favor da sabedoria como ciéncia necessaria
para o humano conhecer-se e, assim, poder compreender e enfrentar as
vicissitudes e as mazelas da vida e do destino, como demonstra que o
divino s6 teria um papel de coadjutor no drama humano, senio de todo
alegérico. Haja vista que no Tiestes o protagonista coloca em duvida a
existéncia dos deuses e de sua agio auspiciosa na vida humana (77eszes,
405) e, por isso, se afirma com justica “o trdgico surge assim da luta em
que no homem combatiam forgas antagonicas.” (Luque Moreno, 1079,

p-32).
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Se as Tragédias de Séneca comportam elementos filoséficos,
notadamente referentes ao sujeito moral, ou seja, & sua existéncia interior
como determinadora da sua rela¢io com a vida exterior e inclusive com
as forgas césmicas, oferecendo ao humano a sua subsungio final, seja para
seu bem ou seu mal, por isso concordamos também com Jesis Luque
Moreno (1979, p. 35)- Como este autor, entendemos que os Tratados
Morais e as Epistolas de Séneca cuidam de dissertar sobre a natureza das
causas dos males que acometem o homem, que disturbam sua vida, que
lhes oferecem falsos bens e valores contingentes, a0 mesmo tempo que
lhes oferece uma terapéutica da alma. Por sua vez, nas Tragédias, temos
a apresentacdo de seus sintomas, de um quadro vivido delas para que se
acordasse para sua gravidade em fun¢io de sua demonstragio, e, por vezes,
na descri¢do de seu horror. Mas, tanto nas obras filoséficas, quanto nas
poéticas, urge a condi¢do humana como portadora em si das vicissitudes
e forcas que anteriormente se cristalizavam em intmeras entidades e
poténcias exégenas ao homem, a ponto de Albin Lesky considerar o
seguinte: “Ora, o efeito da tragédia sobre o Ocidente, na época de sua
eclosdo espiritual, ndo derivou de modo algum dos iticos, foi Séneca,
em grau decisivo, o portador desta influéncia”, e ainda “o palco trigico
converteu-se no cendrio paradigmatico das paixées” (Lesky, 1996, p. 42).

Neste sentido, as Tragédias podem oferecer um “espelho” para o
espectador poder ver em si refletidas as dores, as angustias, o horror
que acometem e cometem suas personagens, ou ainda, acordar para seus
medos e impulsos quase sempre pouco claros ou inconscientes para o
si mesmo, mas, sobretudo, avisi-las sobre a necessidade de cuidar-se,
despertar do torpor causado pelas imagens estultas ou fantasiosas a
partir do mundo exterior, feito palco (Ep., 53, 8), como o desejo cego
pelo poder ou a pulsio sexual que também leva a algum grau de loucura
ou, ainda, a conquista militar ou politica que leva a perda de si e poe em
risco a dignidade e a bondade essencial humana. Para o estudioso Jesus
Luque Moreno:
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E a tragédia do homem frente aos caprichos da fortuna, a enfatuacdo sob cujos
efeitos 0 homem arrasta sobre si mesmo o mal e sucumbe destruido pelas
proprias paixdes. Nao interessam a Séneca tantos 0s personagens, 0s individuos
concretos, quanto os tipos paradigmaticos, nos que representa 0 homem vitima
das paixoes destrutivas (Lugue Moreno, 1079, p. 32).

Uma vez mais, a sorte ¢é fruto do acaso, do fortuito, da contingéncia
que perpassa ¢ abraga a existéncia humana, a Unica que, pela sabedoria
de si, pode fazer frente a ela. Participa desta mesma percep¢io Ricardo
Duarte ao anotar que os vicios sdo as causas das catdstrofes que atingem
o homem, e tanto ao si mesmo, como ao outro, vitima de sua falta de
racionalidade ou de seu impulso cego que leva a desmesura, a violéncia,
4 morte, ao infortinio de todo um meio (Duarte, 2021, p. 18). A
complei¢do do espirito humano como componente fundamental para
caminhar lado a lado com a fortuna, sem com ela aquiescer ou por ela
esmorecer, mas, de qualquer forma, recrudescer de seu préprio mal, sdo
caracteristicas basilares das 7ragédias de Séneca. Por fim, a prépria
escolha de Séneca acerca deste género que fundamentard sua obra
poética e teatral estd mais afim de sua mesma percepgio da condigio
humana, de sua sensibilidade filoséfica e moral com respeito ao homem
e as circunstincias que o cercam e o tomam a partir de suas corretas ou
estultas representagdes, do que por uma escolha puramente estética ou
literdria a partir dos modelos tragicos gregos (Cardoso, 2014, p. xiii)

Pode-se dizer, outrossim, que a correlagio das obras em prosa de
Séneca com as poéticas, sob o signo do pensamento filoséfico, encontra
o que ¢ préprio deste dltimo na sua poética tragica tanto quanto na sua
prosa. Para Z¢lia de Almeida Cardoso, “E o estilo dramitico da alma
humana que é em guerra com si mesma” (Traina, 2011, p. 13). Os males
que sofre a alma humana e, por ela, faz sofrer ou imputa seu sofrimento a
outros seres, ¢ um Zopos caro as Tragédias de Séneca. Nelas, ademais, este
estado de coisas € retratado com as cores mais vivas. Séneca, ele mesmo,
possivelmente experienciou estados andlogos do trigico que descreve
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em suas pegas: foi condenado a morte, ao exilio, a difamagio publica,
aspirou ao suicidio e, por fim, foi levado a dar cabo de sua prépria vida.

Na linha de Aristételes, a tragédia é uma metdfora adequada da
vida humana pela via da mimésis e ndo da theoria (Pigeaud, 2009, p. 139).
Se o trdgico parece dar provimento a escrita poética de Séneca, inclusive
ajudado pelo género desta escrita, é porque a prépria expectativa do
que fosse a vida entregue ao melhor sabor da fortuna estava inscrita
no tragico para o nosso autor. A vida exterior, com seus bens e poderes,
¢ comumente vista por Séneca como adversa a prépria vida feliz, ou
seja, a devida a autossuficiéncia dada pelos bens do espirito despertos
para e desde o si de razdo. O mundo exterior é o reino do fortuito,
da contingéncia, da a¢do do wvulgus que comporta a opinido estulta, o
juizo falso que cultiva o que ndo floresce sob a perspectiva dos valores
morais; ¢ o ambiente tomado pelo furbo rerum, pela confusio, pela falta
da tranquilidade prépria da vida feliz (Ep., 37, 5).

Neste sentido, o mundo exterior representa, ele mesmo, um teatro,
um palco onde comumente se encena a tragédia que compde a vida
humana; mas uma tragédia, antes de tudo, pessoal, comica, desvairada
do ponto de vista do olhar de um homem sibio, racional, que vé com
clareza a tragicomédia que é a vida do estulto que se debate ou cultiva
0 que ndo se sustenta ou possa dar verdadeira felicidade ao homem.
Em sentido andlogo, ainda que figurado pela arte cénica, Aristételes, na
Poética (1449a-5), havia chamado a atengdo para o fato de que a comédia
¢ a imitacdo de carateres inferiores, sendo o vicio aquilo que ele tem de
mais ridiculo. Séneca, vé-se em estrita consonéncia a este pensamento,
ao afirmar que o vicio mais ridiculo é afirmar o valor de coisas que ndo

possuem valor por si e, logo, se afirmar por elas.

Em contrapartida, aqueles a quem o vulgo chama ‘afortunados’ exibem uma boa
disposicao fingida, carregada, contaminada de tristeza, e tanto mais lamentavel
quanto, muitas vezes, nem sequer podem mostrar-se abertamente infelizes, antes
se véem forgados, entre desgostos que Ihes roem o coragdo, a representarem a
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comeédia da felicidade! Eu sirvo-me frequentemente deste exemplo, pois nenhum
outro exprime com mais eficacia a farsa que é a vida humana, farsa em que
desempenhamos papéis para que nao somos fadados (Ep., 80, 7).

A vida simples, desprovida de bens materiais e do stazus guo, traz
consigo tudo quanto o poder politico ou econémico nio pode retirar ou
ferir, salva das preocupagdes, isenta dos bens que se deve administrar,
que se perdem ou se roubam, mas, sobretudo, permite se afastar dos
humores inconstantes dos poderosos. Esta ¢, por assim dizer, a vida que
se pode viver sem mdscaras, sem o peso do sorriso ou da expressio de
tristeza por trds de um disfarce que geralmente representa seu contrério.
A vida exterior é falsa, ¢ um roteiro malgrado a melhor vida interior do
ator que, no mais das vezes, nao deseja interpretd-lo.

A vida que se obriga a viver a partir das convengdes sociais, ou
que se vive levada pela ignorancia do si ou pelo desconhecimento do
que verdadeiramente comporta a felicidade, deve ser despida de toda a
artificialidade e, neste sentido, da teatralidade, das mdscaras impostas as
pessoas, restituindo-se a cada qual sua verdadeira face, como diz Séneca
(Ep., 24, 13). Uma vez mais, afirma-se que a vida que depende das
opinides alheias ou é por elas dirigida, ndo passa de uma representagio
que falseia o si e sua felicidade: “como uma pega de teatro, também a
vida ndo importa que seja longa, mas que seja bem representada” (Ep.,
77,20). Neste sentido, anota ele que o homem que néo exerce o dominio
moral sobre si préprio exercerd um papel pouco digno:

Nada denuncia melhor a falta de principios morais do que este assumir alternado
de diferentes rostos que, para cimulo da desfagatez, sdo, cada um deles, sempre
diversos de si mesmos. Deves aceitar como um caso de excepgao alguém que
S0 desempenhe um papel na vida. Na realidade, para além do sabio, ninguém se
contenta em fazer s6 uma personagem, todos estamos em constante mudanca.
Ora nos damos ares de gente frugal e austera, ora de dissipadores e libertinos, para
logo a seguir pormos no rosto a mascara oposta aquela que acabamos de firar.
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Exige portanto, de ti proprio que sejas até ao fim da vida aquilo que decidiste ser, e
faz com que 0s outros, se nao te enaltecerem, possam pelo menos reconhecer-te
(Ep., 120, 22).

Feita essas consideragoes, passemos a andlise das Tragédias de
Séneca no que respeita a sua razio filoséfica, isto é,a partir dos elementos
préprios desta ciéncia urdidos & sua trama dramitica, com especial
atengdo a natureza afirmativa do eu diante do outro, humano ou divino,
e dos acidentes do cosmos. A partir dai poder-se-4 perceber algumas
caracteristicas recorrentes tanto nas 7ragédias de Séneca quanto nos
seus escritos filoséficos, a respeito da suficiéncia do eu, fosse para seu
préprio mal ou para seu préprio bem, fosse diante ou a despeito do
destino ou dos deuses. Logo, trés questdes se impuseram para uma mais
precisa andlise da natureza moral e filoséfica de suas Tragédias:

(i.) o dominio de si como resultado da luta contra o préprio eu
tomado pelas paixdes;

(ii.) o dominio do destino como resultado do dominio de si; e

(iii.) o absoluto dominio de si frente a morte, vista como um bem

maior.

De entre as paixdes, a ira pode levar a loucura, ou ainda, a perda
ou abandono da razdo frente aos impulsos indémitos e cegos dos
desejos, particularmente doentios quando movidos pela soberba e pela
luxtiria. E, por isso, uma das paixoes melhor cuidadas por Séneca em
suas Tragédias, uma vez que ela tem uma estreita e quase necessiria
relagdo com o poder politico, assim como com o desejo ou com a pulsio
sexual, que, se praticamente inexistem em suas obras filos6ficas, aqui
se verificam pela prépria natureza das fontes que lhe foram modelo
ou matéria para sua ambientagio ao trigico. Assim, em Hércules
enlouquecido, o protagonista, embora se veja enlouquecido por uma
divindade — a deusa Juno —, experiencia este mal por sentir-se vencido

161



RONALDO AMARAL

por si mesmo, ele, o herdi e vencedor por exceléncia da mitologia greco-
romana. Escreve Séneca: “avanga, ira, avanga, e esse faganhudo esmaga,
ataca-o, dilacera-o com as tuas proprias maos” (Hércules enlouquecido,
75).

A ira, para a qual Séneca dedicou seu tratado mais longo, o Da ira,
em trés livros (ver acima), é de entre as paixdes, a que melhor poderia se
transformar em um vicio dos mais duros e dificeis de se extirpar, pois ela
cegaria a razdo do homem, acabando com o seu processo de cura. Para
Séneca, aira é “surda aos conselhos da razio, pronta a mover-se por causa
de nada, incapaz de ver o justo e o verdadeiro” (Da ira, 1, 1, 2). A ira, ndo
s6 leva ao sofrimento fisico e mental, & morte, ao assassinio, as guerras,
ao oprébrio pela difamagio ou perseguicio, inclusive dos amigos, mas
toma a prépria alma do homem, alma que ¢, por natureza, um ser que
tende a bondade, pois ¢ por natureza bom (Da ira, 1, 5, 3). Séneca, pela
boca de Epicuro, considerava a loucura como o produto mais lastimavel
da ira, pois, enquanto a ira diverge da razio, a loucura é o signo maior
de sua perda: “uma ira desmesurada gera a loucura’ [...] E assim, caro
Lucilio: uma ira desmesurada resulta em loucura; por isso, evita a ira,
para conservar nio s6 o dominio de ti, mas a saide” (Ep., 18, 14).

A ira ou a furia aparece, de novo, como a paixdo ou o vicio mais
capitular em outra das Tragédias de Séneca,o Tiestes. A Furia,apresentada
como uma entidade divina, se pronuncia. Sua for¢a de agio é a que leva
ao castigo pela falta moral ou pelo crime (77estes, 25), o que certamente
nido concorda com os principios morais da filosofia de Séneca, pois a
verdadeira eliminagdo da ira ¢ pela via da cura, do conhecimento de suas
raizes e causas, do seu tratamento terapéutico, e nao da eliminagdo pura
e simples daquele que a comporta, para assim eliminar a prépria ira. A
furia, que aparece aqui como uma forga divina exterior que toma e excita
o homem, na linha do poema mais antigo do Ocidente, a I/iada, de
Homero, que tem precisamente como assunto a ira de Aquiles, equivale,
de modo anagdgico, a ira que é uma disposi¢do toda sua, humana,
ainda que contra seu si de bondade: “ndo haja medida para a sua ira,
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ou pudor, instigue as suas mentes sua cega loucura” (7%estes, 25). Com
efeito, a firia ou a ira reaparece como uma disposi¢do humana, como um
movimento interior que causa distirbio na alma do homem, no sentido
de colocd-lo contra sua prépria razio, ao arrastd-lo para longe de seu si
racional, impelido pelo impulso cego préprio das paixdes: “Um tumulto
espantoso turba-me o peito e revolve-me até a medula; sou arrastado,
desconhego para onde, mas sou arrastado” (7eszes, 260). Esta afirmagio
tem a marca filoséfica de Séneca, sobretudo se tivermos em vista uma
reflexdo semelhante presente em uma das Cartas a Lucilio em que se
denuncia a for¢a interior que tende a arrastar o si mesmo em diregdo
contréria ao seu melhor ser, impedindo a sua unidade pela razio e pela
estabilidade do espirito (£p., 52, 1).

De qualquer modo, as paixdes teriam como causa também as
situagdes que se passam na vida exterior, ou melhor dizendo, sua fitua
representagdo pelo espirito. Uma de suas causas mais constantes seria
o desejo pela posse dos bens materiais, pela ambicao do poder régio e
pela vida do outro. No entanto, o poder desmesurado cega a verdadeira
natureza do ser de bondade do homem, obnubila a verdadeira causa a
que ele deve servir: a sabedoria de si e, como sua consequéncia, o bom
governo do outro. O dualismo tdo presente no pensamento de Séneca
entre os bens do espirito, como a virtude e o bem em si, e os bens do
mundo ou os bens materiais, que sdo falsos bens sob a 6tica do bem
moral, também aparece com muita clarividéncia no Tiestes. Pela boca
do coro, que ressoa como uma espécie de consciéncia, surge a seguinte
reflexdo:

Desconheceis, v0s que desejais 0s palacios, onde reside o poder. Nao sdo as
riquezas que fazem os reis, ou as vestes de tiria pura, ou os diademas de uma
fronte régia, ou os tectos luzentes de ouro: rei é aquele que depds o medo e 0s
efeitos de um mal coragao (Tiestes, 340-350).
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Vale lembrar que Atalo, filssofo estoico e mestre de Séneca, que
o iniciou nesta escola, arrogava-se ser um rei e exatamente em fungio
das consideragbes acima transcritas, ou seja, porque despojado de todos
os bens materiais e das posi¢oes sociais e politicas em si débeis; isento
da fortuna fundada na contingéncia, nio tinha medo inclusive de
recriminar os reis (ver acima). Por isso, aquele que renunciou a todos
os bens fortuitos nio tinha porque ter medo; aquele que renunciou aos
desejos, porque haveria de temer as paixdes ou os vicios? Viver-se-ia
em um ambiente cuja paz duradoura nio teria nada que pudesse lhe
acrescentar e, logo, tirar, muito menos ser tomado pela ira e por suas
causas. Séneca, por isso mesmo, considerava Atalo maior que um rei,
uma vez que ele se permitia censurar os reis, ndo temoroso de perder, por
isso, nada, nem mesmo a prépria vida (Ep., 108, 13).

Por tudo isso, Séneca, também no Tiestes, anuncia qual seja a
natureza da vida melhor ou da felicidade, ou ainda, a felicidade que
somente o0 homem de sabedoria pode tomar para si e dela usufruir: o de
estar acima de todos os reinos e poderes instituidos segundo os valores
e os beneficios acreditados do mundo, isto €, préprios do vulgo, do fado:
“a mim satisfaca-me a doce quietude; em obscuro lugar colocado; possa
eu fluir da suavidade do 6cio” (Ziestes, 395). Aqui aparece a méaxima de
que a vida superior é a do sibio, que estd acima das necessidades, das
frequentagdes, inclusive acima e a parte de todo desejo, mas cuja vida nao
¢ inag¢do, mas frui¢do em diregdo ao seu préprio ser feliz, despreocupado,
em companhia do melhor que se tornou para si. Sublinha-se aqui
novamente que a riqueza material e o poder politico levam a miséria
do espirito ou a um estado disruptivo com relagio a seu bem préprio, a
razdo confusa a seu mesmo si.

A quietude, o viver escondido e o 6cio permitem a contemplagio
de si e, logo, da natureza melhor do préprio ser do cosmos que ai deve
ser descoberto por sua prépria autocompreensio, ou de quem estd nos
antipodas da vida adoecida pelo poder politico e material, pelo ir e vir
das emogdes e dos bens fortuitos. A vida em sociedade é, uma vez mais,
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como um palco que exige que se desempenhe um papel, malgrado a
propria identidade e a felicidade do eu:

Uma grande parte da sanidade de espirito consiste em virar as costas aos
conselheiros de insensatez, emir para bem longe dessa convivéncia reciprocamente
nociva. Para ver até que ponto isto é verdade, observa o diferente comportamento
das pessoas quando em publico e quando isoladas. N&o é que por si so a solidao
nos reconduza a inocéncia, tal como a vida no campo néo nos ensina a frugalidade;
mas, quando nao ha testemunhas e espectadores, 0s vicios, cujo principal aliciante
consiste em atrair as atencGes, perdem intensidade (Ep., 94, 69).

Os signos da verdadeira riqueza e, por extensio, da verdadeira
realeza, também sdo conhecidos pela personagem Tiestes. Dilacerada
pelas terriveis circunstincias que o tomaram, sobretudo a morte dos
filhos que ele mesmo comeu, enganado pelo irmio, e apés haver perdido
o poder de seu reino, acabou, ao que parece, despertado pela razao,
podendo ver na vida simples o lugar de maior seguranga, fisica e mental,
uma vez que “nas cabanas ndo entram os crimes, nas mesas modestas
se toma uma comida segura ou o veneno se toma frequentemente em
tacas de ouro” (Tiestes, 450). No Hércules no Eta, o coro exclama: “Oh, se
se abrissem os cora¢ées dos ricos! Quantos medos agita no seu 4mago
uma soberba fortuna!” (Hércules no Eta, 648-650).

No Agamémnon reencontra-se o tema que enfatiza que os bens
materiais e os poderes instituidos se colocam contra a verdadeira alegria
e a verdadeira riqueza que € a do espirito sereno, tranquilo:

0 fortuna falaz para os grandes bens da realeza, no abismo e na incerteza colocas
0 que se eleva em demasia. Jamais 0s ceptros uma uma placida quietude alcanca,
ou um dia seguro: uma a partir de outras, a preocupagéo fatiga os espiritos e
fustiga-0s nova tempestade. (Agamémnon, 60).
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A vida simples, frugal, ¢ também ai louvada como signo de bem
maior, como signo de falta do temor e, logo, de paz interior.

O tema, tantas vezes discutido por Séneca com respeito a vida
exterior, movida por suas causas inveridicas e falsos bens do ponto de
vista dos valores verdadeiros que sdo os morais e que tém sua verdadeira
régua na razio humana, tem também no Edipo uma ressoante presenca
quando afirma, por exemplo, que o espirito se engana quando olha em
dire¢do aos feitos e aos bens humanos que, muitas vezes, ndo passam de
imagens forjadas pelo desejo: “é minha alma doente que vé coisas falsas
por verdadeiras” (Edipo, 205). Poder-se-ia aqui evocar a epistemologia
estoica acerca das representagdes e, sobretudo, a sua forma compreensiva
que Séneca parece rechagar, uma vez que a realidade para ele é anuida a
partir dos valores morais e pelo imediato juizo da razio.

As paixdes, de outro lado, turbam a mente, enublam a verdadeira
face das coisas, dos seres e dos acontecimentos (ver, abaixo, terceiro
capitulo). Por isso, para Séneca, “Nio importa tanto aquilo que vemos;
importa sobretudo o modo como vemos. O nosso espirito obscurecido
nio vé claramente averdade”(Ep.,71,24). Logo, tanto as riquezas,quando
a miséria, ou ainda, a alegria ou a tristeza sdo atribui¢oes do espirito, pois
a experimentagdo maior e final de cada uma dessas realidades acontece
por ele. Séneca, seguindo a tradi¢io estoica, disse, ademais, que o homem
sabio, se nio sente a dor, a suporta com serenidade por elevar a razao
acima dos sentidos fisicos (Ep., 85, 28).

Permanecendo no 4mbito das paixdes humanas, vistas como
ma disposi¢do do espirito para si e para os outros por ele afetado, os
personagens das 7ragédias de Séneca sio comumente tomados pela
culpa e autocomiseragio. Edipo e Hércules experienciam o tormento
causado pelo perigo constante de perder o poder ou por ter que, por
ele, rivalizar e sofrer, como no caso de Tiestes, ou do Agamémnon das
Troianas. Por sua vez, na tragédia Medéia, a paixdo amorosa, o eros,
aparece, na perspectiva de Séneca, como um vicio confuso a prépria ira
ou a ela consequente, assim como no Hércules no Eta (ct. Hércules no Eta,

166



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

275). Prova disso, para o primeiro caso, foi Medéia ter agido contra a
prépria razio, e, num ato de loucura, tirado a vida de seus filhos diante
do marido, a quem queria se vingar por sua trai¢io amorosa, tirando
dele, portanto, aquilo que lhe seria tdo caro quanto seria a ela, mas, de
toda forma, os que eram os signos maiores do elo entre eles, entdo ji
rompido e agora de todo eliminado. E verdade que Medéia também
seria colocada diante de duros e constantes infortinios, como a perda da
dignidade real, o exilio como castigo sem causa ou para afastd-la ainda
mais do marido e sua amante. No entanto, parece que foi a injdria a si
mesma que a levou a promover o ato mais horrivel: o assassinato dos
proprios filhos diante do pai como vinganca pela sua trai¢io amorosa. O
que vale notar aqui é que Medéia tem consciéncia de que, sendo a vitima
maior de tudo isto, seria agora a vitima de si mesma, e sem outra solugdo
final diante de tal estado de sofrimento que a fazia sucumbir, inclusive
diante de toda atitude racional que ela ndo pode sustentar.

Séneca ja havia no Da ira avisado que a razio nio poderia se
impor imediatamente a paixdo cega, mas s6 quando a alma jd estivesse
em estado de calmaria ou entdo submetida a um vicio menos grave:
“Porque espirito vacilas? Porqué estas ldgrimas, que me molham as
faces e, perdida, agora a ira me leva nesta direc¢do, agora o amor me
leva naquela” (Medéia, 935, trad. Ricardo Duarte). Também na tragédia
Fedra é a ira que leva a uma falsa acusagio de adultério feita por Fedra
a seu enteado por havé-la rechagado em fungio de sua vida virtuosa
e religiosa, dedicada aos deuses. O préprio pai, tendo acreditado na
traicdo do filho com sua mulher, também tomado pela célera, instiga a
ira divina para que este fosse castigado e morto por Netuno (Fedra, 945).

O destino ou o fatum, por sua vez, estd quase sempre em estrita
relagdo com a morte, outra recorrente e contumaz questio que liga as
Tragédias de Séneca a sua filosofia. Como se mostrou, ao apresentar a
obra Da providéncia (ver acima), para Séneca existe uma subsungio da
a¢do humana a prépria vontade césmica, ou seja, a determinagio cédsmica,
embora ndo possa ser mudada, ndo dirige ou submete necessariamente
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o destino que o homem, desde que sabio, possa tracar para si. Esta visao
acerca do homem autossuficiente diante do destino, presente na filosofia
e na poética de Séneca, foi notada por Angelo Ricci, ao dizer que,
embora nio se devesse buscar alterar o destino, se deveria transformar
a si mesmo: “mas modificando-lhes, para si, os efeitos, ao conseguir a
impertubabilidade (azaraxia) contra o qual nem o Fatum, nem os deuses,
nem a sociedade podem fazer nada: é a vitéria mais bela que o homem
possa conquistar” (Ricci, 1967, p. 51) .

Embora nunca contra o destino, o homem também nio deve
assumir uma atitude de décil obediéncia ou, de outro lado, de pura
resignacio a ele, uma vez que, se toda realidade é em dltima instancia
humana, é o homem quem a dirige mais do que é dirigido pela
contingéncia devida aos movimentos exteriores. A morte é o exemplo
maior do que estamos a dizer, sobretudo quando se refere ao suicidio
que ele pode se impor com sabedoria e razdo para escapar do que possa
ser pior que a prépria morte, ou seja, a vida menosprezada e submetia
pelo juizo estulto.

De todo modo, o tratamento dado nas Tragédias de Séneca, seja as
paixdes, seja as forgas naturais ou divinas, como o destino e a morte, nio
tem o mesmo objetivo que em seus tratados morais e filos6ficos. Séneca
ndo busca incitar seus leitores a vida virtuosa, como aquela personificada
pelo sdbio, que, embora seja atraente a primeira vista, exige trabalho,
privagio, despojamento, ou tudo isso até que o individuo consiga se
transfigurar a si mesmo e, por extensio, o mundo que se apresenta a sua
volta.

Por sua vez, Séneca, nas Tragédias, cuida de personagens as mais
reais do ponto de vista da condi¢@o psiquica humana. Homens e mulheres
mergulhados em circunstincias existenciais, materiais e psiquicas, em
que o destino se mostra ainda implacdvel, e ndo porque o seja, mas
porque as pessoas ndo conseguem ou sabem ajuizar a si mesmas, ou seja,
langar mio do conhecimento de si tdo caro a vida verdadeiramente feliz
que ¢ igual a vida filoséfica. O que se quer dizer com isso é que Séneca
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nio ensina ou exige das suas personagens e, logo, de seus leitores ou
ouvintes (como faria a Lucilio e a Sereno), que, por exemplo, a virtude
baste a si e a felicidade, ou que 0 homem pela sabedoria possa dirigir seu
préprio destino, inclusive a despeito da vontade césmica; ou ainda, que
demonstrem os meios filoséficos para tanto. Ele, nas Tragédias, mostra
suas causas € consequéncias.

O que estd em causa, sobretudo a partir do humano e do papel que
o destino possa nele exercer, especialmente personificado ai pela vontade
dos deuses, também eles dirigidos pelas paixdes, ¢ a questio de saber
se o ser humano luta contra os deuses, contra as for¢as césmicas ou, na
verdade, luta contra si mesmo; se todos bens ou males sdo a si devidos,
a0 seu conhecimento ou ignorancia. Nesse sentido, a questio que se
deve colocar ¢ a de os deuses puderem ou ndo imputar sua vontade e
de modo inelutivel aos homens e mulheres. Serdo eles nada mais que
metdforas da prépria condigio apaixonada humana ou das condi¢oes
psiquicas determinadas por cada paixdo? Séneca talvez tenha desejado
aqui colocar a especulagio filoséfica a frente da piedade religiosa popular
romana, politeista e utilitarista.

Por sua vez, disse nas obras filoséficas que o espirito humano,
desperto pela consciéncia de si e sabedor de portar o bem e a virtude em
si, tem nele mesmo o que basta 2 felicidade, nio podendo ou devendo
pedir nada aos deuses, ja que o bem é um valor humano e s6 a si devido,
inclusive por ser ai compreendido (Ep., 91, 1); logo, s6 o homem de
sabedoria saberd, de fato, o que lhe torna feliz e, portanto, que nio se
deve temer os deuses (Ep., 62, 1) ou pedir nada a eles, podendo vir a se
arrepender desse ato, pois o préprio pedir a eles denota ji uma condigdo
de estulticia (£p., 31, 3). De todo modo, e, em qualquer uma de suas
formas literdrias e escopo, Séneca acusa que se deve desconfiar do poder
absoluto dos deuses, em favor da causa da autossuficiéncia humana,
inclusive para sua prépria destruicio.

Nas Troianas, Agamémnon, rei de Micenas, afirma que se deve
desconfiar dos favores excessivos dos deuses até porque tais favores
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poderiam serem tdo falazes quanto os acontecimentos que se devem a
dindmica espago-temporal em devir no mundo (A4s Troianas, 260). Nas
Fenicias, Antigona, filha e consoladora do pai, Edipo, coloca igualmente
em duvida a a¢do dos deuses, sobretudo desnecessarias aos que saberiam
independer dos bens da fortuna: “Aquele que calcou o destino, e atirou
para longe e cortou com os bens da vida, e os seus infortinios tornou,
ele mesmo, mais pesados, aquele que a nenhum deus ¢ necessirio, esse,
por que razdo deseja a morte ou porque razdo a procura?’(As Fenicias,
190-195), isto é, ndo se deve nem temer, nem desejar a morte, logo,
nem temer, nem desejar a vida acima daquilo que ela deve significar
e propiciar, a tranquilidade e, por ela, o advento do autodominio de si
e de sua felicidade. J4 no Edipo, Séneca, pela boca do coro, faz uma
verdadeira ode ao destino no sentido de ele ser uma forga irresistivel,
mas somente aos que se entregam a sua sorte, abandonados do dominio
de si.

Pelo destino somos conduzidos: cedei ao destino; 0s nossos ansiosos cuidados
nao podem mudar a trama do fuso inalteravel. [...] Segue tudo pelo caminho tragado
e 0 primeiro dia terminou também o dltimo: nem mesmo a um deus é permitido
modificar aquilo que corre junto das suas proprias causas (Edipo, 980-985).

Séneca parte aqui da ideia de ciclos césmicos, de que os eventos se
repetem indefinidamente a partir de um novo comego apés a conflagragao
universal. A repeti¢io do mesmo, ainda que reinscrito em um universo
restabelecido apés a conflagragio, permite também aos deuses intervir
somente naquilo que a eles seja também permitido no interior desta
mesma ordem para sempre estabelecida; logo, ndo sio onipotentes nem
mesmo para mudarem o destino do mundo e, inclusive, dos homens,
pois uns e outros podem ditar sua prépria caminhada, estabelecer uma
relagio mais ou menos benigna ou malsd com o césmico, mas nio
mudar o que se estabeleceu para sempre e desde sempre. A solugdo deste
problema é minimizar a dependéncia daquilo que nio possa ser mudado
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e voltar-se para si e, por meio do conhecimento de si, mudar o que
possa ser mudado; neste caso, representar o melhor dos mundos para si,
tornando-o também existéncia melhor.

Por sua vez, o lugar que a morte ocupa nas Tragédias é aquele
que, guardadas as especificidades do género textual, ocupa também em
seus tratados filoséficos. Aqui, no entanto, ganha um trago essencial,
tipico das tragédias gregas, o paradoxo da heréica condi¢do humana: a
gléria que se ergue sob o fundo escuro da morte (Lesky, 1996, p. 24) .
Entretanto,a morte ¢, para Séneca, nio a expressdo do trdgico per se sendo
inclusive um bem maior tendo em vista a condi¢do humana entregue as
inconstincias e as insuficiéncias préprias do devir, sem nenhum tipo de
acordo para a vida feliz. O mundo exterior, dado ao passamento continuo
e irrevogivel, é o lugar para a morte; ¢, algumas vezes, o lugar mesmo
em que a morte &, pois s6 os vivos entregues a sua ideia temerdria ou
apaziguadora podem concebé-la como algo, e nio como nada, o que ela
efetivamente é. Ademais, o tempo que passa arrasta consigo o vigor da
vida, seja do corpo, seja, algumas vezes, do préprio intelecto.

Disse Teseu, em Hércules enlouguecido: “e pior do que a prépria
morte é da morte o territério” (Hércules enlouguecido, 705). Ou seja, a
realidade sensivel ou subjetiva da morte, ou, de outro lado, o imaginario
a respeito dos lugares sombrios que apés a vida a ela poderiam conduzir,
como signo da continuidade do sofrimento ou da tristeza atuais, é
pior do que a morte entendida como nada absoluto. A boa morte ¢é
aquela que leva ao apagamento do medo e do desejo que instabilizam
e corroem os coragbes e as mentes dos homens, movendo-os em
dire¢do contrdria 4 vida melhor ou a vida serena, ou ainda, ao quietismo
absoluto: “Acredita-me, caro Lucilio, nio sé nio se deve temer a morte,
mas por ela, o ndo temer mais nada” (Ep., 24, 12). E na continuagio
desta mesma carta, dird Séneca que a morte porta consigo o fim de toda
doenga, do estar a mercé dos grilhdes dos poderosos e, por fim, do medo
da prépria morte. Nem o Sono, irmdo da Morte, que aparece louvado
pelas vozes do coro por conseguir dar a0 homem descanso, apagamento
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momentdneo das dificuldades da vida desperta, ou instaurar realidades
oniricas que atendam aos anseios e aos desejos mais profundos, e, mais
que isso, beneficiar o homem ao acostuma-lo com a que serd a sua mais
longa noite, é tdo beneficente quanto a morte em si:

E tu, 6 domador de males, Sono, descanso do espirito, melhor parte da vida humana,
alado descendente de estelifera mae, languido irmao da dura Morte, as verdadeiras
misturando coisas falsas, do futuro, certeiro e ainda assim pior, mensageiro, 6 paz
das coisas, porto da vida, repouso da luz e da noite companheiro, que igualmente
a0 rei ao servo chegas, placida e suavemente quem esta fatigado acalentando,
ao pavido da morte género humano obrigas a aprender a longa noite  (Hércules
enlouquecido, 1065).

A morte possui aqui a mesma bondade que assiste nos escritos
filos6ficos de Séneca. E para ele um tema caro e constante. Neste sentido,
Séneca diz que inclusive a vida desperta é um estado de verdadeiro e
continuo torpor, que mescla o falso com o verdadeiro, e nem o sono
revigora, mas muda o tormento ou agrava-o. Haveria uma continuidade
entre a vida desperta e a onirica no sentido de um e outro serem o
lugar da representagio do falso e do temerdrio. Por isso, a tnica vida
desperta ¢ a devida a alma de sabedoria e, por ela, a mais reta e racional
representagdo do mundo. Uma vida estultamente vivida se assemelha
a um sono mal dormido ou tomado por sonhos inquietantes, que mais
desassossegam do que descansam (Da providéncia, V, 9, 11). Por sua vez,
a ideia de que a vida desperta é sempre incapaz de dar a tranquilidade
absoluta que dd a morte, e que tem no sono o lugar de encontro entre
com os temores despertos — alguns dos quais reorientados por este
estado de sopor —, agravando-os inclusive, reaparece em As Troianas
personificada em uma noite horrenda (7roianas, 435).

Por fim, ainda em As Troianas, a morte aparece como o lugar em
que o homem coloca-se em seguranga contra os sofrimentos ou em
seguranga com relago aos designios malsios do destino (7roianas, 655).
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Ha4 também a afirmagio de que morrer sem medo da morte deva ser o
objeto de maior desejo, pois assim se anula o estado que possa ser pior
do que a prépria realidade da morte, ou seja, a representa¢do temerdria
dos possiveis males que a ela poderiam anteceder ou suceder. A morte
mais desejdvel é aquela que sobrevém sem medo (7roianas, 870); e ela
reaparece em As Fenicias com uma conotagio analoga: “E igual a matar
proibir a morte a quem deseja” (As Fenicias, 100).

Uma vez mais, a vida que se vive 2 mercé da fortuna, do medo,
assiste sua pior condi¢do pelo temor de perdé-la, pelo medo da morte,
uma vez que a morte ¢ sua cura final. Aceitar a morte é também um ato
de sabedoria, pois é demonstrar que se compreendeu a prépria condigio

da existéncia humana e com ela se esta reconciliado.

Um homem que esteja tdo seguro no momento de morrer como estava ao nascer,
esse homem alcangou a sabedoria! Mas o que se passa é que, quando o perigo
se aproxima, trememos de medo, 0 nosso dnimo perturba-se, altera-se-nos a cor
do rosto, tombam-nos dos olhos lagrimas perfeitamente intteis. Que vergonha,
deixarmo-nos tomar pela angustia ao atingirmos o limiar da seguranga eterna!
A razao é que, vazios por completo dos verdadeiros bens, lamentamos entdo o
desperdicio da vida! (Ep., 22, 16).

Parece, portanto, que a morte é o grande denominador comum
que, presente nos escritos filoséficos de Séneca, aparece também
nas suas 7rdgedias, como a solugdo final da grande tragédia que é
a vida humana inscrita no devir do mundo. Como Séneca afirma no
Agamémnon a morte ¢é libertadora, um porto plicido de eterna quietude
que se atraca para nunca mais voltar a navegar nas dguas turbulentas
que ¢é a vida (Agamémnon, 590),notadamente a vida tomada pelos maus
sentimentos ou pela paixdo. Diz ai ainda: “Oh, quéo infeliz é no saber
morrer!” (Agamémnon, 610); e ndo saber morrer é o fruto amargo do
nio ter sabido viver, como ele mesmo havia dito a Lucilio (£p., 17, 6).
De novo: “Os homens, na sua maioria, que tentam se equilibrar entre
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o temor da morte e os tormentos da vida, ndo possuem a coragem de
viver, nem sabem morrer” (Ep., 4, 5). A morte aparece, portanto, menos
como o objeto de uma tragédia, ou seu dpice, mas como solugio capital
da prépria tragédia que ¢é a vida ndo edificada na sabedoria; ¢, de outro
lado, a maxima expressdo da felicidade como eterna quietude.
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CAPITULO 3

O CONTRIBUTO DOS
ANTIGOS AO PROBLEMA DA
ALMA

O “CONHECE-TE A TI MESMO” E SEU INFLUXO
FUNDAMENTAL NO PENSAMENTO DE SENECA.

relagio entre a sentenca délfica do “conhece-te a ti mesmo”,

sua reelaboragio socrética e, mais tarde, a apropria¢do por

Séneca denuncia a sua polissémica compreensio ao longo

do pensamento antigo ao apontar a alma como o lugar paraa

sabedoria verdadeira. Este subcapitulo cuidard, portanto, de acompanhar

essa maxima desde suas origens cldssicas até a época romana, precisando
desde logo sua atualiza¢io pelo pensamento de Séneca.

Como tem sido demonstrado pelos historiadores da filosofia,

a sentenca “‘conhece-te a ti mesmo’ passou de uma perspectiva

essencialmente mitica e religiosa, prépria da época arcaica, a uma

perspectiva propriamente intelectual e humana na época clissica. Isso

implicou um sujeito que, embora ainda ndo plenamente estabelecido

em sua autoidentidade, jd se projetava como centro a partir do qual

emana o préprio conhecimento, uma vez que todo saber comeca a ser

compreendido como o resultado necessério do préprio saber-se. Ou,como

indicou Alain de Libera, o homem compreendido ja na Antiguidade
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como “agente e sujeito do pensamento”, a que acrescentamos, como
sujeito do seu prdprio pensamento, relativiza a conjectura de que o
individuo fosse um produto posterior a este periodo (Libera, 2013,
p-20). Quer-se com isto dizer que o cardter socritico do “conhece-te
a ti mesmo” deveria se referir, durante o periodo cldssico, a um eu cuja
autoidentidade era ainda devida, em grande medida, 4 vida coletiva e a
seu juizo, embora, e sob a égide deste mesmo pensamento, comegasse
a se delinear uma percep¢io do individuo. Este, sem deixar de ser pelo
coletivo, jd se autoafirmava, no entanto, a partir de sua capacidade de
representar o mundo e, por ela, instituir-se como o ser de sua prépria
existéncia. Mas, ainda aqui, inscrito na dindmica do uno-multiplo, ou
seja, racional e passional, idiossincritico e coletivo, autodeterminado e
conduzido, governante de si e governado por outros.

De todo modo, o empenho socritico a respeito do exercicio
gnosiolégico do eu passou a cultivar um conhecimento que era o de
si para o mesmo. Sécrates nao mais se constituird naquele mestre cujo
saber seria entregue ao seu discipulo quase que por uma transmissio
taumatdrgica de um saber divino, préprio do pensamento mitico-
religioso da época arcaica ou como um ato de graga. Por isso, podemos
dizer que Sécrates descobre a alma como psique e inteligéncia, como
fendmeno humano ao mesmo tempo que inteiramente espiritual e
divino, que “conversa” com o outro ser de alma, como um dominio que
compreende e anima em si a verdade e os valores ultimos da existéncia
moral, mesmo a toda ética. Para Snell, Sécrates “ajuda a dar a luz o
saber que cada um deve extrair de si préprio. Sécrates liga-se, assim,
a tragédia dtica, que foi a primeira a interpretar a agio sob o ponto de
vista da decisdo interna, e na qual surgiu a consciéncia da livre agdo.
Essa é também a tendéncia de Sécrates: o homem deve agir em plena
consciéncia e independéncia; que é o mesmo que dizer: deve esforgar-se
por encontrar o bem.” (Snell, 2019, p. 186). A prépria compreensio do
homem ser4, desde aqui, coroldrio de uma autocompreensio do si como

alma que engendra e ilumina, nela mesma, seus valores préprios, embora
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acreditados, muitas vezes, provirem do mundo. A unidade e a harmonia,
por exemplo, deveriam ser, portanto, apaniagio maior de uma disposi¢ao
interna a alma si e sdbia e ndo devidas a elementos que comportassem,
eles mesmos, estas formas ou disposi¢des. No entanto, a alma também
poderia comportar, na estultice de si, dissidéncias que se caracterizam
por diatribes internas, como as personificadas pela razio versus a paixio,
a serenidade wersus o impulso, a autossuficiéncia versus a dependéncia
aos valores afetivos e aos bens exteriores, etc. Aqui ja se vislumbra uma
das caracteristicas mais essenciais do pensamento de Séneca a respeito
da natureza da alma, isto ¢, que ela comporta em si o bem e a virtude,
ndo obstante tivesse que compreendé-la ou acessi-la por um exercicio
de constante autodescoberta de si. O melhor dos mundos a ser vivido
nio encontra, portanto, sua disposi¢do em condigdes objetivas exteriores,
nem subjetivas inconstantes, mas todo o contrério.

A alma passa a ser vista como divina em si e nio sé como
detendora deste estado por por participagdo e participagdo minorada,
como unidade em si e ndo parte de um outro uno, como existéncia e
nio des-existéncia, capaz de aceder em si a verdade e ndo sé de ser dada
ao engano. Assim, ¢ a alma e nio o mundo que comportard o todo,
enquanto plenitude do existir, harmonia e bem, notadamente para a vida
teliz.

O que importa aqui, portanto, ¢ o legado socritico desta méaxima e
nio os sentidos mitico e religioso (Reale, 2013, p. 3). Sécrates, para quem
o conhecimento de si deveu seu principio e seu modus operandi ao saber
filoséfico, reinterpretou a dimensdo divina dessa atividade gnosiolégica
do eu, na medida em que a divindade seria a causa da sabedoria
(Courcelle, 2011, p. 16). Também promoveu, por seus ensinamentos,
a tomada de consciéncia de que o saber é o resultado da atividade da
alma, uma vez que representa para si e em si os fenémenos do mundo
porquanto nela reside sua verdade e realidade dltima, como valor, mas,
igualmente, como existéncia moral. Por ela, saber-se-4 que, a principio,
nada sabemos, nem de si nem do mundo 14 fora, pois, a verdade possivel
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reside no individuo, tornando-se, portanto, conhecimento do mundo a
partir do conhecimento de si, pois o real ¢ devido mais a representagao
racional da alma do que  efetividade do mundo sensivel.

Objetiva-se com isso dizer que se toma consciéncia de que o
conhecimento verdadeiro deve se gestar e emergir, ndo como um ato de
conhecimento a partir de um sujeito de pura sujei¢do ou a partir de um
outro objetivo, mas como resultado de um conhecimento que ji é em
si, portanto, que exige seu empreendimento como autogestagio do eu.
O homem passa a ser senhor de sua prépria existéncia e, logo, de toda
existéncia que ¢, fruto de sua representagio racional.

O conhecimento de si ganha o sentido de que conhecer é gerar
o existir pelo qual o homem que existe, existe por sua prépria geragio
enquanto o ato do conhecer seja identificado aquele do conhecer-se e,
logo, do saber a si como ser e por ele existéncia. Dito de outro modo,
¢ pela capacidade racional de ajuizar a verdadeira natureza das coisas
que se pode estabelecé-las como existéncia essencial e ndo como um
existir pela falta ou pelo que aparece. Como veremos, especialmente em
Séneca, tudo o que existe, existe em efeito pelo arbitrio da alma racional
e de acordo com sua natureza mais essencial (isto é, as coisas existem
enquanto bens, males ou indiferentes; ndo hd, pois, uma critica sobre
se as coisas elas mesmas existem ou nio, mas apenas uma apropriagio
da sua significagio moral para a alma). No entanto, essa perspectiva de
uma alma que se basta a si mesma, uma vez que em si encontra a prépria
esséncia do que ¢, ainda nio tinha sido apresentada por Sécrates ou
mesmo pelo mundo grego.

Por isso, pode dizer-se que Sécrates, ainda condescendente com
a natureza da alma provisionada pelo existir no outro e por ele, insistiu
na necessidade de que todo conhecimento de si, pelo uso da razdo, deve
levar também a compreender o outro por ele mesmo ou segundo sua
identidade prépria. A participagdo do ser cognoscente em relagio ao
ser cognoscido seria de ordem especular, mas, ainda assim, objetiva para
o segundo; saber-se-ia a si pelo seu reflexo em um outro, de onde a
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identidade do eu também seria anuida pelo outro diferente de si. No
Alcibiades Maior (133c-¢),didlogo de autoria duvidosa, Sécrates afirma
que o individuo ndo sé seria capaz de conhecer-se a si mesmo, mas
também, e, por este ato, constituir-se a si préprio como existir para si
e para o outro, ou para o mundo. E uma vez que o conhecimento de
si conduz ao conhecimento por exceléncia, entenderia Sécrates que
o individuo estaria apto por isso a dominar e a governar. Como bem
elucidou Victor Goldschmidt, o presente didlogo cuida da formagio de
si, da ciéncia de si, mas para poder bem governar o outro ou a cidade,
sem as quais no seria possivel. Somente pelo cuidado da alma ¢ possivel
tornar um homem politico capaz de cuidar dos negécios da cidade. E,
neste sentido, que o cuidado de si é preimbulo necessério ao cuidado do
outro: “¢ a atividade politica que agora se apresenta como exercicio da
virtude”, (Goldschmidt, 2002, p. 301).

Serd importante notar também que a concep¢ido socritica do
conhecimento de si como conhecimento supremo vé-se implicada na
consciéncia de que o autoconhecimento deve ser o predmbulo e todo e
qualquer conhecimento verdadeiro. Séneca segue de perto esta linha de
pensamento, na medida em que o individuo, ja autodeterminado pelo
conhecimento de si, se “funde” com o divino em um mesmo e tnico
ser de existéncia. Note-se que John Burnet identificou em Sécrates
a unido de duas concep¢oes da alma humana ji presentes entre os
Gregos: a dos cosmélogos jonicos, para os quais a alma constituia a
consciéncia do si ou o eu vigilante — diferente, por exemplo, da tradigdo
homérica que entendia a alma como uma “sombra”, sem consciéncia e
sem consisténcia — e a religiosa dos 6rficos, para os quais a alma humana
nio ¢ s6 parte da alma césmica confinada em um corpo, mas a alma
de um deus caido, presa momentaneamente em um corpo do qual hd
de liberar-se. Acrescentemos que a identidade divina da alma humana
em Sdcrates, via o orfismo, serd um traco fundamental na identificagio
socritica da alma humana em Séneca, identificada por ele com um deus

em um corpo humano, notadamente ao se referir a autossuficiéncia e
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a0 autodominio do sibio ( Burnet, 2019, pp. 26-27). No entanto, em
Séneca, a ruptura de ordem ontolégica prépria da dimensio religiosa
arcaica e mesmo da alma socritica-platénica, entre o humano e o divino,
nio mais se verifica.

Assistirfamos, portanto, a emergéncia do eu divino na prépria
esfera do eu humano e interior, como uma dimensdo que reclama e
proclama toda poténcia para o eu,na medida em que ele é essencialmente
alma e, por ela, ser atual e bastante a si. Vale notar que tal percep¢io do
divino ndo supde para Sécrates a existéncia de uma ideia suprassensivel.
O divino para Sécrates, nas palavras de Miguel Spinelli, “vem expresso,
em um sentido amplo, um estdgio além da percepg¢ao sensivel, nivel em
que s6 o intelecto é capaz de ajuizar e compreender”, e ainda “divino é
o momento indefectivel da epistemé filoséfica, ou seja, da edificagio da
inteligibilidade humana como necessidade de dar explicagdes racionais
plausiveis (com valor universal) ao que nio se v&” (Spinelli, 2006, p. 266).

A partir desse momento, e no plano moral-ontolégico, o existir
exterior, inclusive em sua relagio com a prépria materialidade, fica
relegado a um saber impreciso, ou ainda a um nio saber suficiente
para saber-se, na medida em que nada de efetivo haveria para se saber,
ou ainda, nada haveria que se pudesse saber diante de uma realidade
nio verdadeira, pois a realidade exterior escapa a toda possibilidade
do real, notadamente por sua incapacidade de ser recebida ou anuida
pelo espirito. Ademais, se todo saber emana da alma ao mesmo tempo
que nela permanece como seu lugar natural e necessario, o saber a si
¢ igual ao saber mesmo e a partir de seu préprio existir. Ser e saber se
conformam em uma mesma e bastante realidade. Ou seja, uma vez que
se sabe ao saber-se a si, tudo o mais é consequéncia deste eu sapiente ou
de seu ser de sabedoria, racional e divino.

Em efeito, havendo um exercicio intelectual e moral, paulatino
e rigoroso, que levaria o sujeito ao conhecimento de si, sem o qual este
ultimo nio € possivel, isto ¢, o cuidado de si ou exercicio espiritual,
pergunta-se: qual seria o estado ou sua condi¢io existencial anterior
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a sua prépria (re)descoberta e, logo, a condi¢do da existéncia antes de
constituir-se a si mesmo por seu saber-se? Haveria, entao, um estado
de existéncia absolutamente cingida pelo engano ou por uma condigio
obnubilada ou minorada enquanto pelo seu (in)existir no mundo,
uma vez que o mundo apresenta s6 o aparecer, seja por nada conter de
imediatamente verdadeiro além de sua advecgdo continua? Haveria uma
vida que negaria o si mesmo e, logo, o si pela qual ela deveria ser em
verdade? A estas interrogagdes, confessadamente retéricas, responder-
se-ia que tanto ¢ assim que boa parte do pensamento antigo que buscou
a esséncia do ser no 4mbito da existéncia o fez, quase necessariamente,
ao negar o ser como devido ou identificado com a existéncia fenoménica,
ou a existéncia pelo devir. Logo, sé se pode chegar a verdade possivel
por um conhecimento que teria como predmbulo a critica do si mesmo:

De fato, amigo, para aqueles que se purificam, pensando, como 0s médicos pensam
para 0s corpos, que um corpo ndo pode tirar proveito da comida oferecida, antes
que sejam expulsos os impedimentos internos, aqueles que pensam a mesma
coisa com respeito a alma, que essa nao terd vantagem das nocGes ofertadas,
antes que alguém, exercitando a confutacéo, leve o confutado a envergonhar-se, e,
expulse as opinides que eram 0s obstaculos para a aprendizagem, o faga aparecer
puro, de tal modo a reter do saber s6 aquilo que sabe, e nada mais (Platao, O
Sofista, 230c-d) (Platao, O Sofista, 230c-d).

Todo verdadeiro exercicio para o conhecimento deve ser aquele de
si, pois s6 nele encontra a matéria, a inica mesma, que comporta o real
o verdadeiro que n@o é nem da ordem do efetivo exterior nem do afetivo
a ele conexo, mas da razio e, por meio dela, da natureza mais essencial e
perene, ou da natureza que denota sua existéncia como a melhor.

O conhecimento de si ji aparece aqui como um exercicio
interior. Logo, mais do que s6 o proémio para o conhecer, é um ato por
exceléncia do saber, mas ndo de qualquer saber para, por exemplo, fazer
nascer esta capacidade mesma por um exercicio puramente filoséfico ou
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investigativo de cunho cientifico, mas um saber para saber que (se) &;
que ¢ existéncia a parte do devir ou mais do que fragmento de algo ou
de alguém.

Todavia, esse saber que é da mesma ordem do ser e para ele,
mergulha em suas préprias entranhas espirituais; ou seja, a busca pelo
si também poderia encontrar tanto identidade quanto alteridade no
momento de sua concertagdo. De todo modo, ao saber que poderia
contemplar a verdade, sobretudo a si devida ou a sua razdo desperta,
poderia comportar, na unidade e na coeréncia consigo mesmo, também
o cédsmico como real ultimo.

O encontro do eu consigo mesmo no dmbito de sua interioridade
e desde que devido & sua sabedoria seria entio um ato de efetuagio
césmica pela reefetuagio do si essencial, de sua bondade, sua beleza.
A existéncia seria fruto da permanéncia do si e pela urgéncia de sua
mesmidade e, nela, da serenidade, da harmonia, sempre presente no
individuo que nio deseja, pois o necessirio a felicidade possui em si,
assim como nenhum lugar ou ambiente tem a conquistar ou a governar,
pois € ser por sua autodeterminagio moral e autossuficiéncia.

Dito isso, devemos voltar por ora aos que abriram caminho para
que pudéssemos acessar as vias que levam a alma ao encontro do ser,
como melhor existéncia, ou como existéncia ela mesma. Caminho esse,
alids, largo, mas sinuoso; feliz, mas cheio de sobressaltos; ou ainda, o
constituido pelo exercicio que teria como causa o cuidado ou a cura de
si.

Por certo, foi Michel Foucault, particularmente em um conjunto de
conferéncias reunidas e publicadas sob o titulo de Hermenéutica do Sujeito
(2014), que estabeleceu alguns pontos importantes acerca da genealogia
do cuidado de si na época helenistica e romana, particularmente sob os
auspicios do “conhece-te a ti mesmo” socritico, indicando suas novas
fei¢bes a partir deste dltimo periodo antigo. Foi Foucault ainda que
indicou os didlogos platdnicos ndo s6 como referéncia constante a essa

mdaxima como, por meio dessa tradi¢do, a uma secular especulagio acerca
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do autoconhecimento como necessirio @ priori a todo o conhecimento
que ¢é representado pelo sujeito moral ou dele parte como seu coroldrio
psiquico-intelectivo. Isso se deu em func¢io de um exercicio, de uma
técnica, sempre interior, que levaria o individuo ao cultivo de si, uma
agdo de si sobre si mesmo, um modus operandi que o leva a conhecer-
se a si como finalidade dltima de todo o conhecer e para ele mesmo
poder conhecer a partir dai. E, uma vez manifesto o si mesmo a que
se deveria cuidar, se pdde relegar a um segundo plano tudo o mais que
seria acreditado até entdo como um dominio verdadeiramente seu,
como o corpo, bens materiais, ou mesmo o eu cuja identidade depende
mormente do juizo do outro.

O cultivo ou o cuidado da alma leva — por sua consciéncia de
saber-se ser pela razdo acima de qualquer outra determinagio, psiquica
ou biolégica — ao seu centramento, moral e intelectual. A partir dai ela
terd por indiferente a realidade prépria do devir, sobretudo constituida
pelo corpo fisico, por suas necessidades e veleidades. A alma afirma-se
aqui como o ser que, sem negar sua existéncia atual, também ndo se
confunde com o mundo do passamento, pois seu movimento promove
mais do que a alteridade, a reificagio do si, fruto da sua autodeterminagio
pela constante (re)descoberta do seu ser essencial, ou, se se quiser, por
um movimento que nio leva a outridade ou a sua projecio nela, mas
faz permanecer em si. No entanto, a existéncia promulgada pelo ser da
alma e a ela confusa parece ainda néo se verificar na tradi¢io socritico-
platdnica, ou ndo como a encontraremos em Séneca.

A alma até entdo vista como sede da inteligéncia e investigada
desde uma perspectiva mormente intelectualista — o conhecimento de
si como agdo da inteligéncia para um autoconhecimento que permite
também o conhecer para a agio a partir de si — se demostrard, a partir
da época helenistica e romana, muito mais polissémica, uma vez vista
como sede de uma universalidade de causas e instincias tdo préprias de
si quanto absolutamente internas, além da tensdo ji posta entre razio
versus paixdo. Tal consideragio nio ignora ou nega que foi devida a

183



RONALDO AMARAL

Sécrates a descoberta da dimensdo da alma como a melhor expressio
do ser humano ele mesmo, inclusive como ser também ele divino.
Contudo, a alma entendida como psique, ou ainda, como um universo
em si, composto por disposi¢oes dissonantes ou em si disruptivas, como
um multiplo-uno, parece entdo vir a superar a sua dimensao socrética e
outras ainda mais anteriores (Bremmer, 1983, pp. 3-12).

A alma pode ser comparada a uma orquestra na qual a virtude
deveria afinar todo movimento acidentalmente contririo a si, tendo
a razdo sempre por maestro. Buscar-se-ia entdo o estabelecimento de
um movimento harménico, unissono, em que a alma se estabelece em
acordo consigo mesma. O cuidado de si ou o exercicio de si é um esforco
constante para a manuten¢do de uma unidade psiquica que ¢, de fato,
inquebrantivel para Séneca e os estoicos. O eu, cuja unidade racional e,
por ela, psiquica, se estabelece, concretiza uma identidade absoluta. No
contexto do monismo estoico em rela¢do a alma racional, a unidade desta
poderd ver-se, em certos momentos, em alguma situa¢do disruptiva em
fun¢do dos movimentos discordantes das paixdes, sem, contudo, deixar
de ser una devido a razio (para um maior desenvolvimento deste ponto,
ver, abaixo, capitulo cinco), ou ainda, diferentemente do que foi para a
tradi¢do platdnica da alma tripartite.

Michel Foucault percebeu esta dimensdo do si ao afirmar que
o seu cuidado visaria, como fim ultimo, o individuo, e isso ji com
independéncia dos modelos morais e éticos coletivos e normativamente
estabelecidos. Pondera ainda que, com relagdo ao ser do individuo, e
diferentemente da sua percep¢io pelo cristianismo, cujo conhecimento
de si deveria obedecer a um cédigo de condutas morais normativamente
estabelecidas que, por vezes, obscureceria ou impedia o seu préprio
cuidado — visto como ato culpdvel em fun¢ido do individualismo
traduzido como forma de hedonismo também ele ressignificado por
uma natureza culpivel —, o conhecimento de si como cultura de si
na Antiguidade permitiu ao sujeito uma maior liberdade com relagio
aos valores e normas estabelecidas, sobretudo na conversagdo entre o eu
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interior e o exterior. Portanto, o “conhece-te a ti mesmo” como exercicio
espiritual mais amplo levaria a uma total conversio da alma sobre si
mesma e como objeto e finalidade dltima de todo conhecer (Foucault,
2014, p.47).

Se, segundo Foucault, haveria uma genealogia do “conhece-te
a ti mesmo” que desaguaria no cuidado ou na técnica de si da época
helenistica e romana, tal legado reforcaria inclusive as premissas
fundamentais nio sé do conhecimento assertivo sobre si, mas de um
exercicio interior, de um reconhecer-se, para entio, e s6 entdo, conhecer-
se, ou ainda, ter consciéncia de saber que nio se sabe, e exatamente por
esta consciéncia iniciar o seu saber. Estd-se aqui diante de uma profunda
e profusa consciéncia do si mesmo, uma vez voltando-se a si e despindo-
se de tudo o que ndo fosse de si. Esta verificagdo que descobre o préprio
espirito do homem como ser, com ou sem relagdo eficaz a partir do
existir fenomenal, perpassard toda a histéria do pensamento filoséfico
ocidental desde Sécrates e assistird, a nosso conceber, uma viragem
fundamental a partir das escolas helenisticas, especialmente quanto
retomada pelo mundo romano, e por Séneca especialmente.

Michel Foucault,ainda em nosso auxilio, precisou trés importantes
caracteristicas do cuidado de si, sobretudo encontradas no didlogo
Alcibiades Maior, que conotariam essa pratica tanto no platonismo,
como, ampliada e reelaborada, nas tradi¢des filoséficas helenisticas
e romanas. A primeira é aquela que afirma que o conhecimento de si
deve ser um conhecimento aprioristico & formagio do individuo para
o governo dos outros ou da cidade; a segunda, estreitamente ligada 2
primeira, indica que o cuidado de si €, por assim dizer, um cuidado que
se desdobra também como cuidado dos demais, de onde a obtengdo da
virtude visa a saide de outras almas além de si; logo, a formagio ou a
dire¢do da prépria alma seria uma causa em poténcia para a formagio
dos outros e ndo um ato em si e para si. A terceira caracteristica diz
respeito ao conhecimento de si como uma forma de conhecer-se em

um sentido, digamos assim, diretivo-univoco, ou seja, que nio atinge
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uma compreensio e um cuidado de si para o existir ordindrio, sendo
a existéncia de si ja ela mesma bastante complexa e tendente a sua
completude inaliendvel. Havia ainda, para Foucault, um cuidado de si
no Alcibiades Maior que, para além da ambigio politica, também devesse
suscitar um amor de fundo filoséfico, em contraponto ao amor erético
dominador (Foucault, 2014, p. 73).

Assim, de um cuidado de si que é préprio daquele que deveria
conhecer-se para conhecer as circunstincias, as veleidades e os temores
dos seus governados ou governantes, passou-se a um cuidado de si
que tem o eu mesmo como fim dltimo. Logo, a relagdo com o outro a
partir da época helenistica e romana, no sentido do cuidado da alma,
quando se verificasse, seria menos de ordem politica e normativa do que
de ordem intima e pessoal. Seria o caso da rela¢do entre um mestre e
um discipulo ou entre um sibio e um candidato a sabedoria, entendido
aqui necessariamente como um candidato ao saber-se, ou ainda, a
uma terapéutica do si. O melhor exemplo dessa nova configuragio do
cuidado de si manifesta-se nas cartas de Séneca a Lucilio, assim como
seus tratados enderecados a diversas pessoas e circunstincias, mas,
sobretudo, 20 mesmo Séneca, como forma e ato de autorreflexdo. Nessa
relagdo, cada um ¢é convidado ou levado a despertar em si mesmo a
consciéncia da necessidade de passar da ignorincia a sabedoria, uma
vez que a sabedoria estd a disposi¢do de todos desde que a desejassem e
a buscassem, velhos, escravos e mulheres, e nio somente reservada aos
nobres ou aos jovens abastados pela fortuna e pelas possibilidades dadas
pela educagio tradicional, como vemos no Alcibiades Maior atribuido a
Platao.

Haveria, portanto, nio sé uma abertura do individuo para o
conhecimento, mas para um conhecimento que tinha no espirito sua
matéria, instrumento e lugar. Neste sentido, Séneca afirma que uma alma
virtuosa e boa pode ser encontrada tanto num cavaleiro romano, quanto
num liberto ou num escravo, pois a condi¢io social e exterior nada mais
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¢ do que um nome derivado da ambi¢do humana e da injustica (Ep., 31,
11).

Vemos por essas consideragbes a partir de Séneca que Michel
Foucault observou com acerto que o cuidado de si assumiu, na época
helenistica e romana, a perspectiva de um principio geral e incondicional
para o individuo como ser pela alma e a despeito das determinagdes da
vida social, politica e, até, fisica, como, alids, jd havia defendido Epicuro.
Observou igualmente que o conhecimento de si enquanto cuidado de si
convergiu mais para um governo de si mesmo do que dos outros ou para
a cidade. Logo, nio se cuidard necessariamente de si para poder cuidar
do outro, ou merecer ser cuidado por ele, mas para um continuo e cada
vez mais perfeito autocuidado. O individuo que ¢ parte do cuidar, e nio
o ser a ser cuidado ele mesmo, volta-se agora a si pela compreensao de
ser e existir pela alma e, portanto, sendo esta a Gnica que se deve cuidar,
inclusive por jd entender que beneficia o todo. No entanto, Sécrates, no
Alcibiades Maior, parece ja ter se referido a um cuidado de si que teria a
si mesmo como o ser a ser cuidado, e como cuidado maior, ao distinguir
a alma (o eu mesmo) do corpo e tudo aquilo que estava ligado a ele
(Foucault, 2014, p. 77).

Todavia, a mais grave reconfiguracio dessa pritica ainda estaria
por vir. A época helenistica e romana assistiu nio s6 a uma reelaboragio
ou uma amplia¢io do conceito e da pratica do conhecimento de si para
a do cuidado de si, mas, como causa também desta reconfiguragio, a
descoberta que o si mesmo comporta o verdadeiro estatuto do real. Por
isso, e com relagdo a concepgio clissica do si mesmo que depende de um
outro para afirmar-se, ter-se-ia aqui a afirmacio de um “eu mesmo” que
independe de qualquer outridade para se autoafirmar. Logo,a consciéncia
de si ndo adviria mais de uma consciéncia do eu em relagio direta da
presuncio do outro, mas como existir que encerra em si toda a existéncia
possivel. Todo o conhecimento viria entdo a ser um conhecimento de s,
visando o saber para o saber-se ou, também, seu contrdrio, uma vez que
este saber nio realizado, mas jd desperto por sua consciéncia de ter que
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saber-se para ser, moveria o sujeito em dire¢io a necessidade urgente de
saber-se, de cuidar-se, de cultivar-se.

Trata-se da afirmagio do individuo que deixa de estar a frente
de uma comunidade, ou talvez de toda comunidade humana, porque
encontra exatamente no espirito sua melhor e mais unissona expressao.
A esta, Séneca chama de repiblica maior ou republica do espirito que
abraca o todo, e, nele, homens e deuses; reptblica essa que se pode servir
no 4cio, no retiro de si, onde se pode acessar a esséncia da virtude, lugar
que nio se confunde com essoutra republica das condi¢des espago-
temporais ou sécio-histéricas, mas sempre sob o signo dos seus limites e
talvez mais por sua falta do que por sua presenca (Séneca, Do dcio, IV, 1).

A afirmagio do si mesmo como a existéncia que € e que, portanto,
¢ a unica que efetiva e verdadeiramente exige cuidado, deveria também
encontrar seu endosso na tese estoica, embora ndo univoca, de que o
ser existe apenas no individuo, por ser sua causa e seu centro vital (
Bréhier, 2012, p. 30). Ou seja, a alma que nio se basta romperia com
sua unidade ao colocar-se em dependéncia, afetiva ou cognoscitiva, do
outro. Movendo-se para fora de si, tornar-se-ia também ela um outro,
assim como, em um sentido oposto, recebendo o outro em si, via afecgio
passiva, promoveria o movimento e a instabilidade para dentro de si
e para o si mesmo. Logo, jd ndo poderia ser ela mesma, nio podendo,
portanto, instituir em si sua perfei¢do pela mesmidade que exige a total
exclusio de tudo o que nio fosse igual a si (Lebrun, 1988, p. 18).

Foi ainda Michel Foucault, arguto historiador do pensamento e
da cultura do periodo, a precisar alguns elementos socioculturais que
indicariam esta mutagio fundamental da percep¢do do si mesmo que
se inaugurou entre o periodo cldssico e romano. Com o advento do
periodo helenistico e romano assistiu-se ao desenvolvimento de uma
maior introspecio do exercicio filoséfico, na medida em que o objeto do
pensar tornou-se cada vez mais o préprio sujeito pensante, a partir de
sua estrutura interna e de condi¢des metafisicas também inerentes ao si.

Dai a emergéncia de uma medicina da alma, de um exercicio do espirito
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e para ele, da descoberta da alma nio s6 como a portadora do existir ele
mesmo, mas como portadora de uma estancia absoluta e absolutamente
devida e edificada por si. Além disso, a aten¢do pelo outro também
passaria a implicar a ateng@o pela alma do outro, e o auxilio a ele como
uma admoestagio para seu auto-cuidado.

A emergéncia dessa individuagdo pela interiorizagio do eu viu-
se também pelo advento da escrita como exercicio pessoal, intimo, e
que, muitas vezes, tinha o préprio escritor como objeto de sua escrita.
Exemplar sio as Meditagoes de Marco Aurélio,embora o género epistolar
também tivesse essa conotagdo de um agravado encontro do si para
consigo mesmo, inclusive ao dirigir-se ao outro, mas que era, de algum
modo, o si mesmo pensando e se analisando a partir de sua escrita e
das questdes que ela impunha. De todo modo, estarfamos diante de um
exercicio intelectual que passa a ser uma forma de autoandlise daquele
que escreve. Assim, poderiamos dizer que, a0 mesmo tempo que a
especulagio “se fecha” no si mesmo, ela também se abre por cuidar e
atingir um si tdo polissémico, quando deveria ser univoco pela razio.

De todo modo, vale dizer que a escrita pessoal como forma e
exercicio do conhecimento substituiu o didlogo interpessoal, assim
como substituiu o encontro pessoal entre duas ou mais pessoas. Por isso
mesmo, ela devia atingir mais a consciéncia daquele que escreve do que
do outro para o qual se escreve ou estd enderecada, como ji dissemos.
A vida intelectual e espiritual do individuo se torna certamente mais
complexa e profunda, exigindo que toda compreensio do outro passe
pela compreensio de si, sendo esta a sua tarefa mais drdua e necessaria. A
escrita serd ainda uma forma de vigilancia de si, ou mesmo uma prética
para a constitui¢io do si como disse Foucault (2009, pp.137-138), uma
possibilidade de retirar-se para o interior de si préprio, alcangar-se
a si préprio, tirar proveito de si. Tal prética tenderd, portanto, para a
individuagio e para o olhar cada vez mais preciso, generoso e imperativo
do eu sobre o si mesmo, levando-o a descobrir-se cada vez mais como o
centro e causa do existir que é. Teriamos, nesse sentido, a substitui¢io de
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um modelo pedagégico do conhecimento de si, como o encontrado no
Alcibiades Maior, para um modelo médico ou terapéutico, e tanto pelo
agravamento de sua condi¢do como existéncia bastante, quanto pela
dimensio e pela complexidade do si (Foucault (2009, p. 39).

Michel Foucault assim demostrou a abrangéncia que o
conhecimento de si ganhou na época helenistica e romana, pois, se, de
um lado, esse género de conhecimento extrapolou o puro intelectualismo,
de outro, relegou a vida ética a um lugar pouco importante, uma vez que
o si mesmo passa a ocupar a dimensdo da prépria existéncia em toda a
sua complexidade. De outro lado, uma pléiade de estudiosos acusaram
Foucault de ter exagerado na afirmagio desse eu autossuficiente a ponto
de lhe atribuir um falso solipsismo. Entre eles citemos Pierre Hadot e
Anthony Long, cuja critica serd ponderada mais a frente. Faltou a eles
a compreensdo e a abertura para a perspectiva do eu interior, do ser
pela alma, sem ter que afirmar com isso sua ruptura com o mundo, mas
sua reconfiguragio desde si. Pierre Hadot, estudioso de Marco Aurélio,
foi um desses acusadores ao dizer que o seu congénere francés havia
exagerado na afirmagdo do sujeito em sua ipseidade, ou, nas palavras
do mesmo Foucault, um sujeito moral por ele mesmo, nio entregue
as determinagbes normativas e socioculturalmente condicionadas(
Foucault, 2018, pp. 34 e 37). Nesse sentido, o préprio conceito de
subjetividade em Foucault deve-se entender como “a maneira pela qual
o sujeito faz experiéncia de si mesmo em um jogo de verdade, no qual
ele se relaciona consigo mesmo”, e ainda “o sujeito como objeto dele
préprio” (Foucault, 2006, p. 236).

Esse conhecimento de si tomou uma propor¢io tio assentada
no individuo na época romana que toda prética de si, a0 menos para
o sdbio, buscava o conhecimento e, por ele, a cura de si, e s6 menos
objetivamente para atingir a sociedade, a vida politica. Também nio se
buscava um conhecimento positivo e, neste sentido, cientifico em sua
assertiva verificabilidade com relag¢do a efetividade do mundo natural,

mas tdo s6 enquanto levasse, por autorreflexdo, a ciéncia do mundo estar
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a favor do conhecimento e da compreensio do si. Esse seria o caso do
sdbio apresentado por Séneca. J4 a cidade a ser governada e vigiada é
agora aquela edificada no e pelo eu interior, povoada pelas emogdes e
pelas paixdes, de um lado, pelo bem e pela razdo, de outro. Aqui, o dever
do governo de si, conduzido pela razdo, é impor o juizo moral a todo
seu ser, tornando-o cada vez mais harmoénico e o mais absolutamente
cordato.

O conhecimento de si que busca a hegemonia da razio para o seu
autogoverno, auxiliada e constituida pelas virtudes, engendra entio a
capacidade de discernir o que é o bem e o que é o mal por parimetros
e valores devidos 2 moral e a vida interior, acessados e urdidos pelo
sujeito de si. O mundo exterior, mesmo estando 14, provido e movido
por sua dindmica e por seus bens préprios, ndo deve ocupar ou ver-se
ocupado pelo ser que ¢é a alma, pois tudo o que estd fora de si, ou ji ndo
¢ uma realidade suficiente, ou, no maximo, seria ocasido para sua prépria

compreensao.

AS MUTACOES DA COMPREENSAO DA ALMA HUMANA

Comecemos por observar, ainda que reiteradamente, que ja em
Sécrates se encontra a sabedoria como fim de toda vida humana e devida
a0 si ele mesmo, embora ainda por um conhecimento essencialmente
intelectivo e que busca outros objetos a dominar além do si. De todo
modo, jd era um exercicio que se realiza sobre o si mesmo, visando o eu
mesmo, e ndo s6 enquanto sujeito para o conhecimento, mas enquanto o
préprio sujeito do conhecimento. Por isso, Sécrates advertird Alcibiades
que haveria de se buscar o saber por meio do conhecimento de si e,
por ele, trabalhar-se, exercitar-se, transformar-se, voltar o préprio
pensamento a si, conhecer-se para realizar-se (Platio, Alcibiades Maior,
131a), diferentemente de outros que trabalham sobre matérias e
causas exteriores. D4 como exemplo o sapateiro que trabalha sobre o
couro usando instrumentos que também lhe sdo externos, assim como
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matéria-prima; ou o ginasta que trabalha o corpo que, por sua vez,
ndo é precisamente um bem, pois se inscreve também no efémero pela
contingéncia, nio contribuindo, portanto, para a institui¢do do existir
em si, inscrito na permanéncia e em sua essencialidade.

O conhecimento de si deve, entdo, ter por objeto o cuidado
de si enquanto cuidado da alma. Isso denota que este conhecimento
ndo seria puramente pragmdtico ou objetivo no sentido de um fazer
estritamente pratico e estranho ao si. E ja um exercicio de si e em si,
como prova a conotagio medicinal que ele portard para a alma junto ao
exercicio propriamente gnosioldgico (Platdo, Carmides 157a). Logo, um
saber, um cuidar para tornar-se melhor, mais sdo, mais integro e mais
teliz. Algado a primeira importincia na época helenistica, o cuidado da
alma ji configura ai plenamente um saber-se para cuidar-se; logo, um
dominio de si mais do que um dominio dos outros; um saber, portanto,
para saber-se e s6 entdo poder afirmar que se sabe algo.

Platao, se de fato foi ele o autor do didlogo, afirma através
da personagem Sdcrates, portanto, que o enigma délfico sobre o
conhecimento de si deve se referir, antes de tudo, a2 compreensio deste
si mesmo a que se deve conhecer e ndo as coisas ou a aceitagdo de uma
verdade imposta pelo ordculo sendo a devida ao si mesmo (Nehamas,
2005, p.255); por isso, a conclusio seria que o eu mesmo ndo era outro
que a alma ela prépria e, seu conhecimento, implicaria, necessariamente,
seu cuidado (Platdo, Alcibiades Maior, 132b). Disso decorre que o eu
enquanto o ser que &, ji ndo se refere nem ao corpo nem a nada daquilo
que o projete ou o identifique as fung¢des e as representagdes proprias da
existéncia exterior.

Uma vez tendo chegado até aqui, se compreende que a alma
¢ o si mesmo que se deve conhecer para cuidar, e, por este cuidado,
conhecer-se. Mas, ainda assim, ficariamos com a interrogagio acerca da
natureza e do modus operandi da realiza¢do deste saber para o cuidado.
Serd Sécrates, também aqui, que dird a Alcibiades como fazé-lo. A alma
deveria trabalhar sobre si mesma, voltar-se a si, ver-se, como o olho que
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seria capaz de ver-se a si préprio no reflexo de outro olho, pela pupila.
O olho, tnico 6rgio do corpo humano que pode ver-se a si mesmo, pois
ele possui a capacidade de ver-se no reflexo do olho do outro ao ver a
este também, serd a maxima expressdo da alma para o seu cuidado, pois
o olho funciona como um espelho que permite ao sujeito ver-se a si e
em sua totalidade, mas, de todo modo, de forma nio tio translicida e
clarividente quanto seria por meio de um espelho que, de igual modo, ao
contemplé-lo se é contemplado.

Tais exemplos de Sdcrates teriam por fungio explicar a Alcibiades,
pelo favor da analogia, como a alma poderia ver-se a si mesma por
meio de seu reflexo na alma do outro. Ideia similar encontramos em
Aristételes que afirma que o conhecimento de si s6 é possivel em um
outro. Afirma, logo, que nio se pode ver a si mesmo por si mesmo, dando
como exemplo o reflexo especular, pois a visdo do eu pelo si mesmo
refletido s6 seria possivel por ji ser uma imagem, ainda que de si. Da
mesma forma, inclusive no interior do eu, parece nio se admitir sendo
uma autoconsciéncia também devida a consciéncia do outro, sem a qual
a propria consciéncia do si ndo seria possivel (Aristételes, 4 grande ética,
1213a).

Valeria sublinhar que, para a personagem Sdcrates, mesmo
podendo ver-se a si, esta capacidade se daria por meio do reflexo,
ou pelo ver-se a si pelo e no outro. Por isso, sua mais translicida e
excelente capacidade para tanto ficaria sé reservada a inteligéncia que
se assemelharia, em relagdo ao olho, 4 pupila, pois uma e outra guardam
a mesma exceléncia para esse realizar. Assim, continua ela, se a virtude
especifica da inteligéncia é poder ver-se a si mesma, a da pupila ¢, para o
olho, de todo aniloga. A inteligéncia revela-se aqui como a parte divina
da alma ou do divino nela (Platdo, Alcibiades Maior, 133c).

Portanto, ver-se a si mesmo, é contemplar-se enquanto ver-se
pela alma, ou naquela sua parte assemelhada ao divino: a inteligéncia;
logo, o conhecimento de si se daria por um reflexo interno a alma, pelo

qual ela se contempla a si mesma em sua melhor parte, uma vez que a
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Unica coisa que diz respeito verdadeiramente ao homem ¢ a razio, jd que
humana por ser, também ai, semelhante ao divino. Ela ¢ o timoneiro que
permite a melhor condugio de si que permite saber conduzir os outros.
Nesse sentido, a razdo ou a inteligéncia, ¢ divina e apanigio do homem
em relagdo aos demais viventes; ser inteligente e ser portador do divino
significa aqui levar dois seres a uma sé unidade, pois, a natureza humana,
naquilo que a constitui a ela mesma, possui sua condi¢ao prépria no fato
de ser considerada como parte do divino. Mas, ainda, um divino que estd
no humano e que di a conhecer as coisas humanas mesmas, seja para
dominar, seja para o préprio conhecimento, ou ambos simultaneamente.
Vale dizer, no entanto, que a perspectiva platénica do conhecimento
pelo atingimento de uma verdade fora deste mundo nio se encontra
referida ai, ndo pela personagem Sécrates do Alcibiades Maior para s6
nos determos nesse didlogo.

Sabemos e diremos tantas vezes quanto for necessirio que, para a
tradigdo estoica, a razdo humana ¢ divina porque a razio divina aglunita
a proépria ordem césmica que tudo engloba. A alma humana, portanto,
¢ divina em si e ndo por ser somente um quinhio do divino ele mesmo
descendido desde o inteligivel ou porque o transcende. No entanto, o
si mesmo, entendido desde sua parte inteligente ou racional da alma, é
uma asser¢do tdo estoica quando socritica-platonica. Séneca, por isso,
afirmard em seu tratado Da providéncia que aquele que age segundo a
razdo age, na verdade, segundo uma vontade divina que é em si e por si;
dito isso, ndo seria exagero dizer também que, agindo segundo a razio,
age-se segundo a natureza divina que ¢ em si.

Séneca, em uma perspectiva platénica, afirma que o ser da
existéncia enquanto o que é, ¢, acima de tudo razio e, por isso, divino,
césmico. Esse ultimo aspecto, no entanto, ndo pode ser entendido de
todo em chave estoica: por ser césmico, hd que se referir necessariamente
a uma totalidade maior e estrangeira ao si. Como veremos, com mais
argumentos e detalhes nas paginas que seguem, a univocidade do eu

em relacdo ao si mesmo ¢ da mesma ordem da razio que o reconduz
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sua unidade intrinseca, sempre entendida aqui como compreendendo o
todo pelo um (individuo) e nio o um pelo todo (cosmos). Sécrates disse
a Alcibiades que toda norma de agio deve ter, no homem, o divino como
seu fundamento e como seu movente, sem o qual ndo se atinge o bem
(Platao, Alcibiades Maior, 134d).

O divino ¢, antes de tudo, uno e, nio obstante, humano, a0 menos
na perspectiva de Séneca em que o divino ¢, de fato, presente e eficaz no
humano e por ele compreende o cosmos em sentido racional estrito. Nas
Questdes Naturais, Séneca afirma que sé o pensamento pode vislumbrar
o que ¢ divino, e isto porque o0 homem mesmo ¢ divino sendo racional
por natureza (Questoes Naturais, 1, prefacio, 7 [ VII, prefacio,7]).

Por sua vez, Jacques Brunschwig corrobora a ideia de que
no Alcibiades temos um processo de conhecimento que se refere
essencialmente ao conhecimento de si como preimbulo ao conhecimento
de situagées, comportamentos, valores politicos e culturais que visam
o saber para governar, dominar, compreender o outro, na sua melhor
acepcio grega (Brunschwig, 2009, p. 58). Tal consideragio ajuda a
precisar o devido distanciamento que deve ser colocado entre o “conhece-
te a ti mesmo” platénico-socritico e aquele realizado por Séneca, ou seja,
aquele que denuncia que o conhecimento de si platonico-socritico ndo
visa 0 homem interior como um fim em si mesmo, mas enquanto deva
prepari-lo para atingir, ou melhor atingir, os mesmos objetivos que o
moviam quando ainda em seu estado cego para seu verdadeiro eu pelo
descobrimento do si pela alma.

O préprio conhecimento de si socritico, embora insista na
realidade da alma e de seus valores acima do corpo e do mundo sensivel,
nio alcanga, porém,a dimensio da conquista da alma enquanto conquista
de si e tendo como coroldrio a obten¢do compreensiva do todo. Neste
sentido, Sécrates instrui Alcibiades sobre a melhor forma de se preparar
para a conquista dos bens, homens e honras exteriores, em vez de o
convencer de que se tratavam de falsos e efémeros bens, exatamente
porque exteriores a si, ainda que esta perspectiva também estivesse
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fortemente presente em Sécrates, em outros Didlogos platonicos; ou seja,
a existéncia sensivel deve ser rechagada por ser menos real do que a alma.
Séneca, por sua vez, teria dissuadido Alcibiades desse intento, ou teria
dito que o verdadeiro conhecimento de si jd encerra a conquista dos
valores e bens verdadeiros, nada precisando buscar fora do si. Dito de
outro modo, mesmo ji consciente de que a alma institui a natureza dos
valores verdadeiros, Alcibiades, inclusive sob os auspicios de Sécrates,
continua a buscar bens e conquistas cujas causas, efeitos e valores
deveriam ser contra ou estranhas a seu préprio ser enquanto existéncia
s6 a si devida para a verdadeira felicidade.

O poder, o dominio do outro, a gléria, o reconhecimento social
e politico, a conquista de bens materiais e mentes a serem persuadidas
encerravam, além disso, mais do que nio valores efetivos ou efetivamente
conquistados, desvalores e ocasido de corrupgio do ser da alma pelo
desvio de si, pela fratura da coeréncia para consigo mesmo, pelo
surgimento dos desejos indomitos e dilacerantes, segundo Séneca. O
“conhece-te a ti mesmo” socritico seria, nesse sentido, propugnador
de certos valores que poderiam redundar inclusive em sua antitese: a
conquista exterior que leva a derrota do si mesmo; a forga fisica que
leva a fraqueza da alma, a gléria humana que denuncia a humilhagio e a
desventura de uma alma que nio deveria confundir suas forgas préprias
com as do corpo, etc. Buscando situagdes e bens devidos a inconstincia
e 4 intemperanca, no se poderia ir além delas, ou seja, além das préprias
inconstancias e intemperangas entdo geradas pelo si.

Por sua vez, o cuidado da alma, por ela mesma, inclusive abjurando
do cuidado do outro, notadamente da cidade e da vida politica,
também encontra no Sécrates da Apologia sua forga. A concepgio que
impugna ao senso-comum ou ao vulgo ndo s6 juizos falsos, mas agdes e
comportamentos realizados em detrimento das virtudes, como a justica,
a prudéncia e a moderagio, fundamenta também, e em grande medida, o
discurso desse didlogo. Por isso afirma Sécrates que ndo se deve se ocupar
dos negécios ou dos interesses da cidade em detrimento da alma, mas
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de conhecer-se a si préprio como o maior beneficio, por meio do qual
todas as demais virtudes viriam a ser (Platdo, Apologia, 36¢). De entre
as coisas de que ndo se deve ocupar (a ideia dos indiferentes, prépria do
estoicismo, aqui se apresenta) aparece o corpo e a riqueza material, uma
vez que as virtudes ndo seriam advindas dos bens fisicos, mas ao contrério,
seriam dela, da virtude, que proveria os bens e a riquezas verdadeiras dos
seres. Nesta linha, por exemplo, Francesca Alesse demarcou a origem
da nogio socritica de “nem bem, nem mal”, logo, dos indiferentes, nos
didlogos platonicos que influenciaram o pensamento moral e ético do
estoicismo antigo (Alesse, 2000, p. 323). Gravita-se ja aqui em meio a
bens e riquezas consideradas a partir de sua instincia espiritual, ou se
quisermos, valores de natureza, gravidade e vigéncia, moral e interior.

A ascensdo da vida interior a um primeiro e essencial plano da
existéncia poderia ser demonstrada ainda pela atitude de Sécrates frente
a sua prisdo, tal como o entendia Séneca frente ao seu exilio, pois, em
num e noutro caso, longe de serem entendidos como um mal pelo
afastamento ou restri¢do dos afetos e dos bens materiais, se constituiam
em um bem, pois afastavam o homem das oportunidades da corrupgio
e da paixdo, propiciando um sério e grave encontro consigo mesmo
pelo afastamento das distragdes, pelo convivio imperativo do si consigo
mesmo. A felicidade e a seguranga seriam signos de uma alma que nada
mais teria a temer, a perder ou sofrer, pois o exercicio do desprover-se
ou ver-se desprovida das coisas permite que ela se tornasse prédiga sé a
partir de seus bens.

O afastar-se dos homens é o mesmo que afastar-se das paixdes e
de suas ocasides; a perda dos bens e dos confortos materiais, 0 mesmo
que o fortalecimento dos bens e das for¢as da alma; a imposicdo de
limites as necessidades e as veleidades do corpo, o mesmo que a
liberdade do espirito pelo atingimento de toda sua gravidade e presenga.
Aprendendo a desprezar o corpo e suas vontades, fortalecia-se a alma
ao saber encontrar nela todo o necessirio para ser e, mais ainda, ser
teliz, desprendendo-se ndo sé dos grilhdes de ferro, mas dos grilhdes
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constituidos pela prépria carne como tenazes feita de si, por seus limites
e imposigoes.

A prisdo ou o exilio seria, pois, ocasido de “puxar” o corpo para
baixo, revelando sua impoténcia, seu lugar como lugar de inércia e pesar,
mostrando que sua vaidade se assenta em elementos e posses dados
ao degradar-se, as limitagoes inerentes as coisas que passam. Uma vez
presa ou exilada, cada pessoa estd reduzida a sua prépria insignificincia
e fraqueza devido ao cerceamento do préprio si pelo corpo. O que se
espera entdo é que o corpo ndo mais deveria impor-se a alma, podendo
ela evadir-se desde seu duplo circere (do tempo e da carne) em diregdo
a verdadeira liberdade, pela conquista de um universo sem grilhdes,
sem o cerceamento espago-temporal, sem condicionamentos redutores,
sem estar a mercé dos juizos estultos e degradantes. Por isso, acrescenta
Sécrates, como tantas dird Séneca, uma vida sem exame nio vale
a pena ser vivida (Platdo, Apologia, 38a.). E o exame de si que torna
possivel ao individuo acessar o seu ser verdadeiro, trati-lo, conhecé-lo
e, entdo, habitd-lo com cada vez mais seguranca e certeza de ai poder
encontrar também seu verdadeiro lugar. Ndo obstante, por esse mesmo
empreendimento, reconhecerd a dimensio mesma do seu existir. Serd
um mergulho profundo em si mesmo, sob o guia e o desvelamento da
razao.

Por sua vez, o individuo que ignora sua alma como seu ser real,
encontrard mais percalgos, disposi¢oes divergentes e confusas, do que
seguranca e certeza na busca da felicidade. Por isso, algumas vezes,
forjard imagens que, creditadas da parte do mundo exterior, mais
contribuirdo para sua obnubila¢io enquanto existéncia melhor e feliz do
que para seu pleno desvelamento. Para Séneca, a proje¢do do mundo em
si, via a afec¢io, é para a alma racional como que um projétil que nunca
atingird gravemente seu alvo, para usar uma metédfora. T4o logo chegue
a alma, a razdo inquire a si mesma acerca de sua natureza. Se malsa,
serd expulsa; se reta, serd convertida em disposi¢do benéfica. Aqui, ndo
obstante, a questio do mundo exterior, sob a perspectiva do ser moral e
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da metafisica, soma-se a epistemologia estoica que, em um e outro caso,
estabelece o que é um bem, um mal, e o que deve ser reduzido a falta
de significado. Devemos, no entanto, fazer um paréntesis ao considerar,
em contraponto a alma una e autossuficiente de Séneca, o elemento
que ainda poderia engendrar e conter em si a prépria dissidéncia para
consigo mesma, ou seja, conter as disposi¢des contra o si mesmo como
lhe sendo préprias e naturais. Esse é o verdadeiro mal — a ignorincia
de si.

Ja a alma platonica, como a que se expressa em A Repuiblica,
apresenta-se como psyche. Um complexo interior compartido em
dimensdes que compdem forgas ou tendéncias préprias e, por vezes,
antagonicas ou contraditérias entre si. Emerge aqui a dimensio da alma
também compreendida pelos limites humanos, como a parte que cabe &
senciéncia, e que ¢, portanto, atendida pelo mundo gragas a participagio
nele pelo corpo, seja de modo epistémico seja de modo orgénico. Por isso
Platao, como o fard Séneca e tantos outros que afirmaram o espirito em
detrimento do mundo, langard mao de metéforas, sobretudo médicas,
para dar 4 alma alguma demonstragdo ontoldgica ou epistémica. A
alma, para ser aludida e compreendida, especialmente no que se refere
a sua natureza movente, deve ser apresentada segundo circunstincias
e situagdes andlogas aos movimentos e as tensdes dos corpos e do
mundo exterior, de maneira especial do préprio corpo fisico humano
(Jaeger, 2013, p. 528). Isto porque se tornaria elementar a compreensdo
que o homem ¢, acima de tudo, alma e, por isso, ela o ser mesmo que
deveria se cuidar. Quanto a esse cuidado, nio obstante a sua recorrente
metdfora para com os meios e os efeitos préprios do corpo, também se
compreendeu que ele s6 podia ocorrer pela alma, por suas condigdes,
disposi¢cdes ou advento préprio. Ou seja, toda ruptura com o mundo,
assim como todo esfor¢o para sua organizagio e ordenagio, diz respeito
a ordem e 2 natureza do homem ele mesmo, ou homem interior.

Serd a personagem Sdcrates de Platio (j4 que, obviamente, nio
ha qualquer escrito do préprio Sécrates) que afirmard também que
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as virtudes, valores essenciais e conaturais a0 homem deverdo guiar e
restabelecer, pela via da representacdo moral, a relagio com o mundo
exterior, ressignificando seus bens e suas causas. Vé-se, portanto, e
desde o periodo cldssico, certo encobrimento do corpo pela alma. A
alma seria, segundo as felizes palavras de Werner Jaeger, de natureza
espiritual-ética (Jaeger, 2013, p. 530), isto é, de uma tal natureza que
desfazia qualquer falsa dicotomia entre o espirito e o mundo, uma vez
que a natureza extracorpérea e transcendente da alma nio encontraria
maiores ressonancias no Sécrates porta-voz de um sujeito ético. A alma
socrdtica, nesse seu aspecto ético, nao participa daquele estrito dualismo
marcado pelas dicotomias corpo versus alma, inteligivel versus sensivel,
mundo das ideias versus mundo dos fendmenos, devidas, notadamente,
a Platdo e aos antecessores pitagéricos e orficos. Por isso, uma alma
portadora do bem supremo ao mundo e, a0 mesmo tempo, como ser
também para o mundo, ou para um existir cédsmico cuja aparente
dualidade entre o singular e o universal seria menos exata em fungio
da unidade compreensiva do eu pela razdo (Claus, 1985, p. 1). No
entanto, essa relagio se inverterd quando toda fungio ética ou estética
do existir exterior como devedora do ser real ou para ele vier a perder
sua gravidade a favor de uma existéncia univoca, segundo a asser¢io da
razdo que representa a realidade segundo os principios morais da alma e
para seu beneficio, sendo tudo o resto indiferente.

Com efeito, o movimento, presente na metafisica antiga, que
procurou encontrar o ser ele mesmo na sua essencialidade despida
de toda aparéncia exterior e de toda afec¢io que ela comunica, s6
se diferencia de Séneca quanto ao lugar para sua transcendéncia.
Portanto, e no que respeita a uma ontologia e a uma metafisica da alma
em Séneca, haveria uma relagio tdo direta quanto necessdria com as
teses da metafisica platonica sobre a alma. Umas e outras, com suas
devidas nuances, inclusive no interior de suas respectivas tradigdes,
promoveriam o ser ele mesmo a uma qualidade prépria do espiritual, da
ideia, seja aquela algada desse mundo até ao mundo da transcendéncia,
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seja aquela transcendida até sua dimensdo interior ou imanente ao si.
Nesse aspecto, também a dimensao do corpéreo, ou seja, a realidade nao
precisamente material dos estoicos, também perderia sua for¢a diante do
metafisico para Séneca, uma vez que Séneca trata a alma humana, e nio
poucas vezes, como extracorpdrea e possivelmente imortal, diferindo
do corporalismo estoico antigo que considerava a alma como fogo ou
comoum corpo, ainda que sutil.

A perspectiva do corpo como existéncia menor ou como signo
de corrup¢io da alma foi cara a Séneca, de onde sua divida para
com a metafisica platonica foi tdo indisfarcada quanto possa aqui ser
demonstrada sem maiores esforgos, seja por seu contato direto para
com os textos platonicos, seja via influéncia do estoicismo médio. Nesse
sentido, o dualismo serd, como no préprio platonismo, apresentado pela
asser¢do entre o que € € 0 que € MeNos que o Ser ou o existente em si; ou,
de novo, entre o espirito e o corpo, a alma e o mundo. Quanto a alma,
ela parece conter em si o préprio cosmos por sua reefetuagio moral e
segundo sua ressignificagdo pela razio, dando a ele maior unidade em
detrimento da diversidade sensivel e exterior. Jackie Pigeaud ( 1981, p.
317) percebeu que o dualismo de Séneca pode ser vertificado na relagio
entre a alma e o mundo, sobretudo nas Cartas a Lucilio, via influéncia
do platonismo, enquanto no que respeita a natureza da alma e suas
condi¢bes préprias, deve se considerar a manuten¢io do monismo
racional estoico, na medida em que as paixdes sio alteragoes devidas ao
movimento da alma, levando a uma alienag¢do, mas nio a um estado de
todo diferente de si mesma. Por isso Séneca pode afirmar que se deve
voltar a si mesmo para curar-se, para emendar-se ou corrigir-se (Da
ira, 111, 41, 2). E a alma de sabedoria que promulga o cosmos como
lugar de ordem e ndo de caos. Logo, as condi¢bes necessirias para o
movimento harménico e ordenador da existéncia é devido a alma que
conduz sempre a seu centro ou a razio hegemonica. Por isso tendemos a
afirmar que o universo interior compde a existéncia como melhor, mais
forte, mais potente, sobretudo em relagdo as determinagdes exteriores; é

201



RONALDO AMARAL

superior em rela¢io ao préprio universo exteriormente conhecido, senio
em sua espago-temporalidade, pelo menos em sua constitui¢ao doadora
de seus valores e de sua representagdo ltima.

Tal gravidade da alma pode ainda ser verificada no mundo grego
sob o favor da personagem filoséfica de Sécrates que percebeu que
o bem ¢ algo que se realiza, antes de tudo, em si e desde si, embora
sua condugdo ao outro ou pelo outro fosse, sendo necessiria, positiva,
mesmo em relagio ao seu proprio fazer-se (Jaeger, 2013, p. 535). Ou
seja, o estado de felicidade, inclusive quando tem sua causa no si,
poderia ressoar também como uma condi¢io causal para o outro. Com
efeito, a vida humana tem todo seu valor a partir do homem interior,
ou seja, ndo em relagdo 4 sua existéncia tempordria e determinada
pelas condi¢bes exteriores, mas como um ser uno e cheio de sentido
em si e por si, segundo as considera¢ées de Jaeger (2013, p. 537). No
entanto, o encerramento do todo em si, ndo diferente daquilo que vimos
argumentando, devendo ser entendido no sentido de a alma possuir
em si todos os seus bens necessarios enquanto valores paradigmaticos
e absolutos. Assim também com o conhecimento, pois quem se doa no
plano sapiencial, se doa enquanto poténcia para que o conhecimento
possa ver-se desperto no outro. O conhecimento aqui referido nio ¢é
aquele que, por dar-se, seria um ato de perda ou relativiza¢do acerca
de sua verdade ou substancialidade original, pois, mesmo por este ato,
ele seria mais do que recebido pelo outro, gestado pelo seu préprio
requerente. Platdo, no Teefeto, admitiu a autossuficiéncia da alma como
instrumento e fonte do conhecimento em si, na medida em que ela,
em conversagio consigo mesma, poderia emitir julgamentos a partir de
causas e questdes internas e delas nascidas, de opinides que formularia
para contrapor a si mesma (Platdo, Zeeteto, 190b).

Até aqui gravitamos, é importante lembrar, em meio a uma
concepgio socritica da alma que a identificaria mais com a inteligéncia
do que com outros dmbitos que também deveriam compor seus modos
ou suas disposi¢oes. Logo, a alma, mais do que o lugar do intelecto, é
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o lugar da psyche com toda sua necesséria polissemia; isto é, no sentido
de ela ser um organismo complexo, portador de muitas dimensdes ou
disposi¢des. Estamos referindo-nos as disposi¢des animicas compostas,
por exemplo, pelas virtudes e pelos vicios, pelas boas o pelas mais
inclinagbes que o si faria sofrer a si mesmo. Mas ainda aqui, como
bem percebeu Giovanni Reale (2007, p. 147), as virtudes, identificadas
ao préprio conhecimento, teriam que haver-se necessariamente com
os vicios, pois, se 0 homem ndo nasce sibio, tende a esse estado por
uma disposi¢do natural e advinda do enfrentamento que promove a si
mesmo. Logo, o enfrentamento do eu para consigo mesmo — razio
versus paixdes, virtudes wversus vicios, sabedoria wversus ignorancia — € a
prova em si experiencidvel desta natureza multipla da sua vida psiquica.

As circunstancias que ddo forma a alma, inclusive em seus
desvelos metafisicos ou metaéticos, para além de sua rela¢do ética ou
em conformagido a uma moral determinada, atinge o nicleo pulsante,
e a mais ressoante das discussdes que abarcaram a alma humana, ao
menos no periodo que vai da Antiguidade Clédssica a Séneca. A
concepgio platonica da alma recebida por Séneca assumird, ento, duas
caracteristicas basilares: natureza metafisica transcendente ao mesmo
tempo natureza que afirma seu ser bastante a sua existéncia atual e ndo
outra. A adogdo de Séneca da perspectiva de uma alma transcendente
e imortal pode ser verificada em vérias de suas cartas a Lucilio. Estas
referéncias, no entanto, se nao afirmam efetivamente uma posigdo que
¢ a do préprio Séneca, a0 menos indicam seu grande apreco por ela.
Veja-se, por exemplo, as cartas 36, 10; 57, 9; 71, 16; 102, 2 que remetem
a discussio sobre a transcendéncia da alma como forma de demonstrar
sua imortalidade. Quanto a sua natureza transcendente, no sentido de
transcender ao ser, ainda que no e pelo si préprio, poderiamos afirmé-la
candnica em Séneca.

Platao, em func¢do da observagio de que a alma frequentemente
se coloca em discordancia consigo mesma — pelos desejos multiplos
e mutdveis em relagdo a sua condi¢do feita multipla e mutdvel; por sua
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vontade indémita e cega que leva 4 inconsténcia e, por ela, a busca de
objetos s6 devidos as suas imagens — descobriu nela, e a partir de sua
mesma constitui¢do orgdnica, tantas partes quanto fossem as causas
desse seu desacordo para consigo. Assim, mais do que uma alma una
— e una pela razdo —, ela foi concebida por Platdo como constante de
partes multiplas, rompendo com a unidade do si, cuja perfei¢io ficaria
reservada a uma condigdo que nio podia ser deste mundo. Um fragmento
d’A Repriblica a respeito da natureza interna da alma ¢ bastante claro a
este respeito:

Esta, contudo, é verdadeira dificuldade: ver se fazemos cada singular agao sempre
recorrendo a mesma faculdade, ou dado que as faculdades séo trés, uma vez
recorremos a uma, outra vez a outra. Em suma, se trata de descobrir, se nds com
uma parte de nossa alma aprendemos, com outra nos enfurecemos, e com outra
ainda desejamos os prazeres (Platao, A Republica, 1, 436a)

Platio se pergunta se seria possivel a alma una engendrar
disposi¢des tdo discordantes entre si, como seria, de um lado, as de
natureza puramente intelectual, como o aprender, e, de outro lado,
as de cardter passional ou irracional, como o encolerizar-se. Admitia
estar diante de uma questio dificil, pois isto implica entender que hd
na alma um tdnico e consoante principio ou que eles sio multiplos e
distintos (Platdo, 4 Repuiblica, 1 436b). Haveria que se admitir, portanto,
que, se um mesmo sujeito pode sofrer ou imputar causas contririas ao
si mesmo e a despeito do seu préprio querer, ele deveria conter em si
também o multiplo. Estabelecer-se-ia, assim, a natureza tripartida da
alma, composta pelas partes concupiscivel, irascivel e racional. A parte
racional se oporia as demais partes na medida em que a razdo seria o
preciso oposto ao concupiscivel, ou seja, aos desejos e aos vicios que
personificam exatamente suas disposi¢des em contrario.

Portanto, teriamos aqui a razao ela mesma de um lado e o impulso
ou avontade irracional de outro. Entre um e outro,em um sentido mesmo
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de matiza-los, encontrariamos uma terceira parte (ou segunda em ordem
axioldgica), a saber, a parte irascivel que, exemplificada por Platio pela
célera, poderia estar, em algum grau, também a servigo da prépria razio
ou ser asseverada por ela, embora se colocasse mais estritamente entre
as disposi¢des da concupiscéncia (Platdo, 4 Repiiblica, 1V, 440e). Vé-
se, sobretudo se comparada com a razio monocrética da alma estoica,
que a parte irascivel se liga ou se relaciona com o préprio racional, pois
admitir-se-ia o irascivel como fruto da prépria razio (Reale, 2002, p.
204). De todo modo, o concupiscivel e o irascivel, simpdticos entre s,
engendrariam colaborativamente imagens e movimentos que colocam a
razdo em causa. Por isso, tanto a parte concupiscivel quanto a irascivel
seriam contrarias 4 razdo, embora nio totalmente antitéticas em fungio
do préprio irascivel como caminho do meio.

Séneca, que tantas vezes se aproxima da alma platénica no
sentido de querer afirmar sua extracorporeidade e sua transcendéncia
em direcdo a eternidade, também compartilhard, a0 menos em um
momento preciso, dessa concepgdo que aceita a alma ser dividida ao
dizer que ela comporta, em si mesma, o racional e o irracional, nio
obstante, subdividida a prépria parte irracional em duas disposi¢es,
ambas viciosas (Ep., 79, 8). Aqui, dissente do estoicismo que afirmava a
alma ser una pela razdo, embora, no bojo dessa unidade, se admitissem
disposi¢des ou movimentos contrarios, mas nunca no sentido de serem
eles préprios devidos a estados totalmente diversos em si e, logo, 4 razio.
Ou seja, as paixdes poderiam constranger ou fazer retrair a razio na
alma, mas nunca encontrar ou possuir um lugar por natureza seu e, logo,
contra a razo ou a seu total despeito.

Por isso, disse Jean-Batiste Gourinat a respeito da alma estoica:
“A nogdo de parte da alma ndo deve enganar-nos. As diferentes partes
da alma ndo sdo constituidas por partes estiticas do sopro psiquico, pois,
pelo contrério, o modelo da atividade da alma é o do fluxo”, de onde,
concluiu que “a parte hegemonica é ao mesmo tempo concentrada em si

mesma e na origem das emanagdes que atravessam o corpo.” (Gourinat,
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2017, pp. 30-31). Para além de engendrar a capacidade para as sensagoes
(como ouvir, ver, falar, sentir), a parte hegemonica ou racional da alma
é, por assim dizer, seu nucleo, e ndo no sentido de ocupar um espago
preciso ou o lugar do centro (embora os estoicos, como Crisipo, tenham
identificado a parte central da alma com o coragio), fisicamente falando,
mas por ser o centro de onde emana sua forga sustentando e animando
o todo. No entanto, figurar a alma por meio de um esquema fisiolégico,
ainda que ja psiquico, estabelecendo suas disposi¢oes morais, inteligiveis
e apaixonadas, segundo principios determinados por cada qual, foge a
todo escopo que Séneca tende a afirmar, por exemplo, que as disposi¢oes
viciosas ndo sdo condi¢des devidas a alma, ou que sdo signos de que falta
a razao.

Portanto, e em relagdo 4 alma platénica, a compreensio estoica da
alma ndo admitia divisdes ou partes distintas, por defender a racionalidade
monocrética do homem, ainda que admitisse a possibilidade do recuo
da razo, mas ndo sua inagio ou auséncia absoluta, pois, ainda que afeita
as paixdes, nio seria possivel a alma encontrar-se em total auséncia de
razdo (Séneca, Da ira, 1, 8,1-3; Ep., 75,11-12). Séneca, no tratado em
que mais desenvolveu a sua concepgio acerca das paixdes e, por extensio,
dos vicios, anota: “Como eu disse, a paixdo e a razio nio possuem sedes
préprias, separadas e distintas, mas sio uma mutagio da alma para melhor
ou para pior” (Da ira, 1, 8, 3). Séneca faz eco aqui da tradigdo estoica
antiga que afirma a unidade da alma mesmo urdida por tendéncias
dispares frente a sua ainda ndo conquistada hegemonia pela razio, ou
a tendo perdida. Por isso, a paixio e o vicio, seus coroldrios, seriam
produtos da prépria alma e nio simplesmente sofridos passivamente
por ela ou a ela necessariamente devidos como disposi¢oes conaturais.
Mas, ainda assim, seriam sinais de sua falta para consigo, sob a forma de
entumescéncia, presenca do que faz sofrer, manifestagio de sua prépria
falta ou da falta de unidade do seu ser (Da ira, 11, 3,1).

A recep¢io e a ressignificagdo da alma socritica-platénica pelo
pensamento de Séneca exige ainda duas outras observagdes. A saber:
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a que respeita a afirmagdo da alma enquanto si mesma; e, como uma
extensdo sua, a que afirma o homem constituir-se, pela alma, também
em ser divino. Tal concep¢do recrudesceu ainda a ideia acerca da
dualidade entre alma e corpo, embora o si ele mesmo fosse uno por sua
existéncia espiritual. Com rela¢do ao corpo fisico, que era menos que a
alma, e substancialmente diferente dela por nio participar do seu ser
essencial, ele ndo compunha o humano real. Séneca, por isso, gravitou
entre estas duas perspectivas — a do monismo estoico e a do dualismo
platénico — resolvendo-se por um dualismo mitigado. Nesse aspecto,
tendo em vista sua divida para com a tradi¢do platonica, Séneca viu-
se muito mais dado a metafisica ou a ontologia do ser do que a ética
em relacdo 4 sua configuragdo como simples sujeito ético. Contudo, os
fundamentos das especulagdes onto-fenomenoldgicas da alma, que o
proprio Séneca colheu em terras gregas, ndo dizem respeito, portanto,
somente ao estoicismo ou ao platonismo, mas a uma miriade de outras
tradigdes, como o pitagorismo, o aristotelismo, o epicurismo, adotadas
por ele com mais ou menos acordo ou divergéncia, com mais ou menos
asser¢do ou ressalva. A partir daqui, acreditamos possuir as premissas
para enfrentarmos a prépria concep¢do de Séneca da alma humana
que, embora tendo bebido em todas estas tradi¢ées, a superam por ter
explicado a prépria natureza da alma em resposta a cada uma dessas
teses em particular.

A ALMA HUMANA E OS ESTOICOS ANTIGOS

Como disse Emile Bréhier na introducio a um livro dedicado aos
estoicos, o estudo dessa tradigdo filoséfica levanta dificuldades graves,
dentre as quais, a longa evolugdo marcada pela diversidade de fases,
assim como sua caracteristica revisita¢io a outras doutrinas, também
ela ji revista a partir de seus fundadores (Bréhier, 1962, p. 62). Hd
igualmente que contar com as diculdades devidas ao estado das fontes,
fragmentdrias, e, na sua maioria, de natureza doxogréfica. Brad Inwood
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chamou a aten¢io ainda para o fato de que o estudo do estoicismo é um
empreendimento dificil e perigoso, pois exige do estudioso um senso
critico e filos6fico necessariamente mais aprofundado, jd que suas fontes
sdo tdo digressivas quanto dificil é o estabelecimento de suas conexdes
em busca de uma compreensio univoca, inclusive para um tema ou
objeto particular seu (Inwood, 2006, p. 1).

Nesse sentido, o estudo do estoicismo exige a compreensio
da filosofia desde a sua perspectiva histérica. Por fim, hd o elemento
sedutor de que o estoicismo pode oferecer fundamentos imediatamente
serviveis para serem praticados sem maiores bases epistémicas em
fun¢io da imaginagio recorrente de que ele serviria como uma terapia
antiga para curar os males modernos da alma sem seu necessario e sério
tratamento hermenéutico e critico. Sublinhamos este ltimo aspecto
diante das indmeras publicagdes, algumas até mesmo bondosas, a
respeito da exploragdo do estoicismo como uma “bula” para sanar os
“males do nosso tempo” mas que, quase sempre, sua compreensio tende
a ser insuficiente e anacrdnica.O préprio Séneca insiste no fato de que,
se a filosofia pode curar os males da alma, sua aplicagdo terapéutica deve
ser tdo exigente e dura que a grande maioria ainda viverd em estado
permanente de estultice, pois o despertar para a sabedoria, preAimbulo
para a cura de si e para o saber curar-se de seus préprios males, € jd um
empreendimento para poucos, para os pouquissimos que conseguiriam
descobrir o acertado caminho para tanto: “Nota ainda -que facilmente o
nosso espirito se habitua a procurar um prazer, e ndo uma cura, ou seja,
a fazer da filosofia uma distracgdo, quando ela ¢ uma terapéutica” (£p.,
117, 33).

Ainda sobre as dificuldades acerca do estudo do estoicismo,
Bréhier afirma que o agravamento da sua compreensdo dd-se por nio
ter existido uma ortodoxia estoica propriamente dita e, nesse sentido,
existiram estoicos mas nio um estoicismo(Bréhier, 1962, p. 63). Se
tivéssemos que lan¢ar mao dos modernos dominios da filosofia, como
a psicologia filoséfica ou a filosofia da mente, a epistemologia, a ética,
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todas de algum modo voltadas para os fundamentos primaciais da moral,
haverfamos também de recolocd-los na evolugdo das ideias e dos objetos
que ¢ prépria da especulagio e da hermenéutica estoicas, notadamente a
referente a alma humana.

O estoicismo nasceu em pleno periodo helenistico na cidade de
Atenas e sob a orientagio filoséfica de Zendo de Cicio. Dele, de sua vida,
de sua conversdo para a filosofia, de suas ideias e da noticia a respeito
de suas obras, podemos sabé-lo, dentre outros, por meio de Didgenes
Laércio que lhe dedicou o primeiro capitulo do Livro VII de sua Vida e
Doutrina dos Filosofos Ilustres. Zendo, o fundador do Pértico, foi seguido
na diregdo dessa escola por outros dois reconhecidos estoicos, Cleantes
(331 a.C.-232 a.C.) e Crisipo (280 a.C.-208 a.C.). Diferentemente
do epicurismo, que surgiu também no bojo do ambiente intelectual e
espiritual da época helenistica, o estoicismo nio manteve um cénon
definitivamente fixado pelo seu fundador. Cleantes e, sobretudo, Crisipo,
reveram muitas ideias e afirmagées de Zendo, ora no sentido de com
ele dissentir, aberta ou tacitamente, ora de confirmé-lo, sem que isso
significasse uma passiva reitera¢do de suas ideias em qualquer um dos
casos. Nio bastando isso, teriamos a contribui¢io dos autores ndo estoicos
que transmitiram seus ensinamentos quase sempre para refutd-los em
defesa de suas respectivas escolas, especialmente aqui demonstrado por
Cicero (106 2.C.-43 a.C.) e Sexto Empirico (160 d.C.-210 d.C.).

Portanto, se o estoicismo nasce em fins do IV século a.C. e ainda
nesse periodo assiste uma evolugido consideravel devido aos discipulos
imediatos de Zenio, ele ganha outras e ainda mais renovadas matizes
nas suas duas fases consequentes: no chamado estoicismo médio, que
surge no entardecer mais pleno do periodo antigo, e o estoicismo
romano, a partir do advento da era cristi. Panécio de Rodes e Posidénio
de Apameia sdo os representantes da segunda fase; Séneca, Epicteto
e Marco Aurélio, do estoicismo romano, a0 menos por serem os mais
conhecidos. De todo modo, o estoicismo antigo estabeleu algumas das

premissas permanentes dessa escola €, a0 mesmo tempo, foi o motor
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de sua dinamica posterior, ainda que isso significasse a revisitagdo
marcadamente modificadora de algumas de suas primeiras ideias.

Vale reiterar que o estoicismo nasceu a partir de tradigoes
filoséficas anteriores a ele, como o cinismo e o socratismo, para ficarmos
aqui somente no campo da sua abordagem ética. Também Demdcrito,
Pitdgoras e Aristételes poderiam ser citados para outros dominios dessa
escola (Barnes e Gourinat, 2013, p. 24). Com efeito, a identificagio
intelectualista da bondade e da sabedoria como o signo mais perfeito da
alma humana, assim como a elimina¢do dos bens ndo morais como nio
sendo da ordem dos bens verdadeiros ou como indiferentes 4 verdadeira
telicidade, é de natureza socritica e, segundo David Sedley, aos préprios
estoicos lhes agradava serem chamados socréticos (Sedley, 2006, p. 11).
No mais, nas paginas acima, j4 marcdmos a contribui¢do do influxo
platénico-socritico ao estoicismo, via, especialmente, o pensamento de
Séneca.

Séneca, por sua vez, levou duas maximas da ética socritica — os
bens verdadeiros como sendo da ordem da moral e a sabedoria como
seu promotor maior — até suas ultimas instdncias ou até mesmo a suas
instancias metafisicas ou possivelmente ontoldgicas, ao insistir que s6 os
bens morais sdo bens, logo, reais porque devidos 4 promulgagio do juizo
humano que, a0 mesmo tempo, os institui como fins dltimos. Portanto,
insistindo que o bem ¢é uma disposi¢ao ndo s6 natural ao homem, mas
sua maior disposi¢do para que seu ser seja equivalente a sua melhor
existéncia, ou seja, enquanto tomado pela sabedoria que todos, de algum
modo, podem e devem alcangar. Eduard Zeller percebeu notavelmente
isso ao estudar o periodo helenistico e romano. Disse que, nesse periodo,
a plena independéncia de tudo que néo interessasse a vida moral colocou
o homem acima de toda e qualquer dependéncia com relagio a0 mundo
exterior até se chegar a recomendacio do suicidio, especialmente por
parte dos estoicos, demostrando que a vida cingida pela matéria era em
si um indiferente. Zendo, Cleantes, Eratéstenes (276 a.C.-194 a.C.),
Antipatro (400 a.C.-319 a.C.) e muitos outros estoicos morreram de
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morte voluntdria, lembra o autor (Zeller, 1921, p. 256). Lembremos
que Séneca, levado ao suicidio, também o aceitou com serenidade e
para além de toda resignagio, isto é, como um outro Sécrates. Séneca,
alids, louvou e recomendou frequentemente o suicidio como um ato de
liberdade diante dos desmandos e das agruras que partiam dos poderes
estabelecidos ou da debilidade fisica do corpo. Parece inclusive que o
havia buscado deliberadamente, e ainda na sua juventude, se o seu pai
nio o houvesse demovido desse intento, como ji comentimos (Ep., 78,
2).

Para além da recepg¢do e da integragio com o socratismo, o
estoicismo, sobretudo a partir do século I a. C., acercou-se cada vez mais
da tradi¢do platonica quanto a identificagdo do bem com a virtude e o
mal com a sua auséncia ou em relagio a auséncia do que é bom, uma
vez que s6 o bem é em verdade. Nomes como Didgenes da Babilonia
(240 a.C.-150 a.C.) e, sobretudo, Antipatro, marcaram esse periodo
e influéncia. No entanto, a influéncia platdnica na referida escola serd
sentida com maior gravidade pelo sucessor de Antipatro na sua dire¢io,
Panécio e, posteriormente, seu discipulo Posidénio.

O platonismo que marcard o pensamento de Séneca com respeito
a alma humana, sobretudo na sua caracterizagdo como transcendéncia
extracorpdrea, mais do que imanente, e de sua forte conotagio dualista
em rela¢do ao monismo psiquico e fisico estoico, deve a esses dois tltimos
filésofos uma influéncia marcante, como bem percebeu Eduard Zeller:

Na sua concepgdo do mundo, o estoicismo foi, em sua origem, rigidamente
monista, na medida em que anulava a antitese entre natureza e espirito, matéria e
forma, seja mediante 0 materialismo, seja em relagao a teoria da razao divina que
determinava todas as coisas, com seu determinismo panteista. O objetivo da ética
estoica era estabelecer também para a vida humana o mesmo dominio absoluto da
razao sobre a matéria (Zeller e Mondolfo, 1979, p. 291).
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No entanto, e com a afluéncia do platonismo metafisico a partir
do estoicismo médio e, sobretudo, da época romana, estoicos como
Posidénio e, especialmente, Séneca, romperdo tanto com o monismo
corporalista quanto, em consequéncia disso, com o monismo psiquico,
sobrelevando a natureza da alma acima da contigéncia corpdrea ou,

precisamente, materialista.

(Quanto mais, de outro lado, buscava-se a salvacdo moral pelo distanciamento das
coisas exteriores e dos sentidos, tanto quanto se pudesse tirar por consequéncia
que o espirito deveria ser diferente também, por sua natureza, das coisas exteriores
e corporeas, e que a verdadeira esséncia das coisas se buscasse somente na
sua parte incorporea. 0 materialismo monista do sistema estoico foi, portanto,
desagregado do seu dualismo ético; do idealismo ético surge a tendéncia em
direcao a uma metafisica espiritualista que bastava seguir para conduzir os estoicos
ao platonismo ou, a0 menos, a uma doutrina platonizante Zeller e Mondolfo, 1979,
p. 292).

No seio do estoicismo médio, encontram-se personagens que
apresentaram a cultura sapiencial do Oriente Préximo ao lado do
pensamento estoico antigo. Por sua vez, a tradi¢do platonica lida emssi e,
ademais, devida ao estoicismo médio, fez de Platio ndo sé o porta-voz
de Sécrates, mas um pensador caro a Séneca por sua metafisica.

O Timeu de Platio que, como se sabe, € o seu didlogo cosmogonico
e, por extensdo, cosmoldgico, influenciou Posidénio que o leu como
sendo a obra de um autor pitagérico. Logo, o pitagorismo, algumas vezes
sustentado por ideias platdonicas — ideias essas em esséncia devidas,
por sua vez, ao proprio pitagorismo — também teve trinsito entre os
estoicos antigos e médios, e isto por comportar um interesse também
atendido mais tarde pela filosofia platonica, ou ainda, o didlogo com a
metafisica e o Ambito da transcendéncia. Veja-se que, segundo Didgenes
Laércio, o préprio Zendo haveria composto uma obra sobre Pitdgoras,
denominada Questées Pitagoricas (D. L. 7,4). De todo modo, Panécio e
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Posidénio trouxeram para o debate filoséfico da Stoa autores até entdo
pouco requisitados, como Aristételes e Platdo (Sedley, 2006, p. 26), a
ponto de or reorientarem para sua prépria tradi¢do, ao orientarem, por
sua vez, os estoicos posteriores. Séneca é o exemplo maior desta mistura,
pela urgéncia platonica de muitas de suas ideias, sobretudo encontradas
na caracterizagdio da alma humana e da sua natureza estranha ao
fisicalismo estoico.

Quanto aos estoicos antigos, e no que respeita a compreensio do
que fosse a alma humana, eles possufam afirmagdes tdo diversas como
multividentes, e isso ainda para cada dominio ou condi¢io que a ela se
referisse. Como pecebeu Emile Bréhier os estoicos antigos se ocuparam
da natureza da alma humana de um lado, e, de outro, daquela do cosmos,
sobretudo sob a perspectiva de compreender a estrutura do universo. E
mesmo com relagdo a primeira, buscou-se compreendé-la ou trati-la
como um organismo a luz de uma medicina do corpo. (Bréhier, 1981,
p- 261). Assim, se ocuparam tanto de afirmar sua corporeidade, quanto
dissertar sobre sua origem que, nio sendo referida como da ordem do
metafisico ou a partir de um principio origindrio transcendente, surgia
no momento mesmo do nascimento e por meio do encontro entre
o quente e o ar frio (Tertuliano, Da alma, 25, SVF, 11, 805), ou seria
transmitido pelos préprios pais pelo sémen, como quisera Crisipo
(Didgenes Laércio, 7, 158, SVF, 11, 741). De qualquer modo, a origem
da alma para os estoicos antigos era sempre devida ao pneuma corpéreo
e exterior, estando ausente a perspectiva de uma discussdo sobre sua
origem a partir de alguma condi¢do preexistente sua, pois a alma é
corpérea, ¢ “pneuma inseminado” (comsitum spiritum) no corpo, e por
isso, com sua saida do corpo, via morte, também ela desapareceria, pois,
ndo sendo incorpdrea, também seria suscetivel de morte por terminagdo
(Tertuliano, Da alma, 5, SVF, 1,137 [1]). Inclusive a discussdo sobre se
as disposi¢oes interiores ou relativas a psique também eram da ordem
do corpéreo, eram postas, como demonstra a altercagio sobre se as
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impressoes na alma a modificam tal como acontece com a cera ao ser
marcada pelo sinete (D. L., 7, 45).

Seriam ainda discutidos os modos pelos quais a alma poderia
conhecer o mundo exterior por meio da sua reapresentacio via afecgio,
ora entendida como uma altera¢io sensivel nela causada, ora como
uma alteragio sé por meio de um movimento ou na mutagio de suas
disposicoes. Com efeito, as teses sobre a phantasia, ou seja, sobre a
natureza das imagens que a alma representa a si mesma a partir das
impressoes recebidas dos objetos exteriores, eram controversas, mesmo
entre os antigos estoicos. No entanto, e ainda que caras ao estoicismo
antigo, tais discussdes ndo atingiram com gravidade a Séneca, pois, se ele
ndo se limitou a tese da natureza corpérea da alma, também nio o fez
com relagio a tese de que a alma pode receber do exterior a forma exata
de seus existentes.

De todo modo, acreditamos necessdrio explorar aqui algumas
caracteristicas que marcaram a percep¢io daalma humana para os estoicos
antigos e, por consequéncia, sua presenga em Séneca, demostrando suas
tei¢bes singulares a0 mesmo tempo que sua diversidade em relagdo aos
antigos canones da Stoa. Daqui partiremos em diregdo a perspectivas,
ora marcadas pela permanéncia, ora pela ressignificagio, ora ainda, pelo
abondono que o pensamento de Séneca demonstrou com rela¢do as
teses dos estoicos antigos a respeito da alma, e isto sempre em fungio da
centralidade que ela exerce na sua filosofia.

Os estoicos antigos, embora tenham algumas vezes atribuido
a alma humana um valor divino e colocado sua condigido acima das
contingéncias mais graves do que ¢ material, comumente a veriam sob
a perspectiva da fisica. A alma humana, via sua percepgido como corpo
ténue ou igneo, era vista como coligada ao todo, mas nio propriamente
como um todo bastante a si. Algumas vezes, foi considerada ainda
como uma particula divina e, logo, como parte da alma césmica, por
isso, também referida a partir de um monismo divino e imanente, mas

sempre universal no sentido de provir de uma alma ou de uma razéo
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maior e estrangeira ao si mesmo, pois Zenio advertird que nio ¢ preciso
edificar templos aos deuses, pois basta aquele que é no intelecto: “basta
haver o conceito de deus no intelecto, ou melhor pensar que o intelecto
seja uma realidade divina” (apud Agostinho, Contra os académicos, 111,17,
38, SVF, 11, 146 [1]; e Jeronimo, Epistola 126, SVF, 11, 776). Séneca, por
sua vez, afirma quase o mesmo quando afirma que nio se deve suplicar
nos templos, ou algar a mio para o alto, pois Deus estd dentro de nés
(Ep., 41,2).

De qualquer modo, por essa perspectiva que unia o um ao todo, no
sentido de remeter a sua universalidade e a sua participa¢do na substincia
exterior, a alma seria descrita como um corpo vital composto de ar e de
fogo, de um ar quente que ajudava a sua natureza sutil e ascendente,
embora nunca em dire¢do a uma transcendéncia para além do si (cf. D.
L.7,156; Nemésio, Sobre a natureza humana, SVF,11,773[1]; e Lucano,
Comentarios, IX 7, SVF, 11, 775). Nesse sentido, os estoicos antigos se
afastam da concepgao metafisica e extracorpérea da alma, como a devida
a tradigdo platdnica e as outras que a antecederam.

A insisténcia de que a alma humana é nio sé corpérea, mas
participe do todo césmico, ainda que em si singular, afastou a ideia de
ser ela uma existéncia s6 a si disposta ou uma dimensdo da existéncia
que, sendo aparte do todo césmico, teria nela mesma a dimensio do
todo por niao depender substancialmente de uma outra razio além
daquela de si. Tal observagio é necessiria para indicar, desde ji, uma
diferenca fundamental entre a concep¢ido e o tratamento da alma
humana pelos antigos estoicos e a concebida por Séneca. Este filsofo,
a sua vez, envolto no liame de tradi¢ées filoséficas espiritualistas, como
o pitagorismo e o platonismo metafisico, via, muitas vezes, a prépria
tradi¢do estoica jd tomada por essas concepgdes, concebia a alma como
um corpo, ¢ verdade, mas, antes de tudo, como um corpo devido a um
dominio em que seu préprio ser forjava sua existéncia mais grave, uma
vez que poderia sobrelevar, via a sabedoria de si, a prépria condi¢io
humana anterior a seu desconhecer-se, fundada nas impressdes estultas
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da vida material e do afetivo. Logo, se Séneca bebeu da tradigdo dos
“seus”, no que respeita a compreensao do que fosse a alma humana, ele
foi muito além do fisiologismo e dos determinismos que os estoicos
antigos imputaram a ela, fosse césmico ou psiquico.

A alma é, para Séneca, mente (ens), assim como é corpo (corpus);
¢ um conjunto constituido por elementos corpéreos, incluindo-se
entre eles os elementos psiquicos, mas, ainda assim, da ordem de um
metafisico absoluto, uma vez que a alma é o agente por exceléncia que
age enquanto ser do homem verdadeiro, uma vez que o corpo lhe é
s6 um agregado (Ep., 106, 4). No entanto, a alma ¢, acima de tudo,
uma realidade de tal forma potente para a aquisi¢do de sua perfeigio
que Séneca viria a considerd-la como uma existéncia em si, acima de
tudo espiritual e afastada de todo reducionismo materialista ou mesmo
corpéreo que marcou o pensamento por parte dos antigos estoicos. Ora,
como vimos, Séneca prefere inclusive dizer que desconhece as origens
da alma, ou seja, sua natureza em seu estado primeiro, ou ainda, antes de
ver-se impregnada pelas impressoes devidas aos valores do mundo ou jd
reabilitada pela aquisi¢do conscienciosa dos valores fundamentais que
descobrird serem em si e, logo, para si.

E na alma e por ela que a existéncia em sua maior experenciagio,
que ela forjou e entregou a si, ganhard sua instituicdo maior, sendo,
a0 mesmo tempo, o si e o cosmos. Jd o mundo exterior das aparéncias
ficaria consignado ndo propriamente a ser um conjunto de entes,
e bastante para em si serem conhecidos, mas como o lugar portador
de elementos brutos que a alma, desde si, saberd informar. E a alma
haveria de informar-se da vida exterior geralmente pela destituicdo de
sua apresentacdo imediata, invertendo seus valores por aqueles de sua
existéncia bondosa, a existéncia segundo o bem que comporta. Esta tese
presente em Séneca ¢, portanto, a que afirma que as coisas valem por
seu valor moral, que sobrepassa, alids, qualquer outra razdo, sobretudo
a anunciada pela existéncia segundo a exterioridade e a aparéncia. Isto
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é, a vida, fruto da autoconstitui¢do do eu pela sabedoria de si, ¢ maior
inclusive que a originada pelo imperativo ou pelo favor dos deuses.

Quem duvidara, Lucilio amigo, que, se devemos a vida aos deuses imortais, é
a filosofia que devemos a vida virtuosa? Por esta razdo, porque consideramos
justamente a vida virtuosa como superior a vida em si, pareceria que a nossa divida
para com a filosofia seria muito maior do que a que temos para com 0s deuses
se nao fosse 0 caso de terem sido os deuses quem nos concedeu a filosofia (Ep.,
90, 1).

Se os estoicos antigos evitaram atribuir a alma qualquer
caracteristica transcendental, de onde ela seria identificada, ora a forma
mesma da razio, ora a um aparelho psiquico capaz de sentir, perceber,
julgar, representar os objetos sensiveis; em Séneca, entretanto, se assistird
a um transcendentalismo que, embora ndo conduza a alma a um outro
lugar que nio a si mesma, a conduz ao seio transcendente de si mesma.
Nesse sentido, a simpatia e a relagio necessiria entre a alma e o corpo,
defendida pelos antigos estoicos — que s6 fariam diferir a alma do
corpo por sua qualidade mais ténue ou sutil, de onde a prépria medicina
da alma ndo seria tdo diferente da do corpo, uma vez que se trataria de
uma mesma substincia —, em Séneca ganhara outra conotagio, senio
pautada por um dualismo absoluto, por uma natureza, de fato, nio fisica
em qualquer uma de suas formas.

Por isso, para Séneca, a medicina da alma deveria curar os males
também a si devidos, tanto quanto eles diferiam dos do corpo fisico.
Logo, se as referéncias aos males da alma seriam devidas, por analogia,
as disposicoes e as deficiéncias préprias do corpo, isso se daria por ser
este sua metdfora sensivel, servivel para a compreensio de suas mads
disposi¢des ou suas debilidades préprias, indemonstraveis em si.

Por outro lado, o corpo fisico aparece ai como um agregado de
partes em si débeis, ou como uma realidade menor e sé justaposta a
alma, mas nio confusa a ela. Com efeito, Marcelo Boeri pode perceber
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que a mistura entre corpo e alma é um elemento fundamental para
se entender também a psicologia estoica antiga (Boeri, 2014, p.306),
sobretudo a partir de teorias como as da representagio, do assentimento,
dos impulsos, etc. Seguindo a reflexdo de um reflexio Tad Brennan,
haveria entdo uma relagio necessdria entre a psicologia moral e a
ética, na interface entre a ética e a psicologia, pela afirmacio de que a
psicologia deveria corresponder maximamente a ética e ndo ao ambito
de um exercicio moral, terapéutico e interior, como se vé em Séneca.
No entanto, para Séneca, a emergéncia do eu moral, notadamente o
constituido pelo espirito sapiente, deveria compreender a vida moral
como uma causa, antes de tudo, de si, ou, nas palavras de Tad Brennan:
“a psique humana que representa de modo perfeito pertence ao agente
humano perfeitamente ético” (Brennan, 2006, p.283). Logo, nio hd
perfei¢do ética que ndo seja pelo sujeito moral e a ele devida, e isto para
Séneca nio s6 basta a si como ¢ o Unico bastante.

Por sua vez, a teoria da representa¢do defendida pelos estoicos
antigos foi um dos mais importantes cinones da “psicologia”
senequiniana, embora entre eles jd existissem divergéncias devido a
especificidades e dissengdes de cardter epistémico. Ora defendida como
uma impressdo propriamente dita que marca a alma, ora somente como
uma altera¢do de ordem psiquica, a representacdo deveria significar
que o objeto exterior percebido, via a afecgdo, seria apresentado a ela o
mais fielmente possivel, no sentido de o conhecimento verdadeiro dever
abarcar a imagem devida aquela que era a coisa em si, 14 fora.

Ainda que haja muita literatura sobre esta abordagem entre os
estudiosos do estoicismo antigo (ver abaixo), cabe aclarar, de modo
sucinto, que uma representagio para os antigos estoicos seria devida a
recep¢do pela alma de algo exterior e para ser assentido por ela enquanto
pudesse comportar a imagem do objeto ele mesmo, de modo que sua
relagdo para com a objetidade da vida exterior fosse a mais precisa
possivel. Poderiamos dizer que a objetiva¢ido ultima dada as coisas e aos
seres seria outorgada pela alma, mas, ainda aqui, confirmando-os pelo
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que sdo eles préprios. Este é o caso do que se chamou de representagio
cataléptica: “é aquela que traz a marca de um objeto realmente existente
e conforme a natureza do objeto” e, uma vez reproduzida pela percepgio,
vé-se “impressa e gravada em conformidade com a coisa existente”
(Chartier, 1964, p. 30).

Embora houvesse, no caso da representacio cataléptica, a ideia
de que o objeto deveria ser representado o mais fielmente possivel pela
alma, uma vez que o engano seria fruto, na verdade, de sua percepgio
ou de sua razdo débil que poderia errar na correlagio exata entre o que
era sentido e o que era assentido como representagio devida a alma,
os estoicos reconheceram também e, por consequéncia, que havia
necessariamente uma desigualdade entre o objeto compreendido pela
alma e o que seria encontrado fora dela; ou seja, o apresentado enquanto
phantasia ndo poderia, de fato, conter em si a maior objetividade no
que respeita ao conhecimento do mundo que ¢é, por maioria de razio,
uma representagio do sujeito. Ainda que sejam muitos os comentdrios
antigos e modernos sobre esta teoria, basta o que foi produzido pela
pena de Diégenes Laércio:

A apresentagao (ou impresséo mental) é uma impressao na alma, e tirou-se o seu
nome adequadamente da marca feita por um sinete na cera. Ha duas espécies
de apresentacdo; uma apreende imediatamente a realidade e a outra apreende a
realidade com nenhuma ou pouca nitidez. A primeira, que os estoicos definem
como critério de realidade, é determinada pelo existente, de conformidade com o
proprio existente, e é expressa e estampada na alma. A outra ndo é determinada
pelo existente, ou, se provém do existente, ndo é determinada de conformidade
com o proprio existente, e ndo é, portanto, nem clara, nem distinta (D.L. 7, 45-46).

A apresentacio na alma, ou a representagio compreensiva, aparece
entdo como um modo de se conhecer o mundo, nio obstante, insistindo-
se na sua objetividade. Alguns estoicos, no entanto, objetaram contra essa
aceitacdo de que a representagio traz consigo a realidade exterior em
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toda sua objetividade; isto ¢, as representages poderiam ser falsas, mas,
ainda assim, assentidas como verdadeiras, se nao devidas ao ou a despeito
do reto juizo. Dai a critica que nem toda representagio seria passivel de
conter uma apresentagio real do objeto. Sua verdade ou realidade dltima
seria produto do assentimento racional e ndo da recep¢do da imagem
como igual ao objeto ele mesmo que ele pretensamente replicava. Nesse
sentido, a teoria da impressdo que fora devida a Cleantes foi criticada
por Crisipo, que explicou seu acordo com Zenio no sentido de que nio
haveria impressio de um objeto exterior, propriamente dita, na alma,
pois a alma nio seria nem tdo consistente para ver-se impressa por
algo como a cera pelo sinete, nem poderia receber algo desde fora de
modo tdo passivo e assertivo. Embora o objeto portasse alguma imagem
objetiva sua, o que quer dizer, relativo 4 sua forma exterior, é a alma
que deveria estabelecer sua ultima forma, modificando-o pela égide do
hegemonikon (Denucci, 2017, p. 20).

Francesca Alesse retomou esta discussio acerca das muitas
dissidéncias entre os estoicos antigos a respeito da percepgio
compreensiva ou cataléptica, indicando que haveria uma pléiade de
estoicos, de entre os quais cita com énfase Posidonio, que acabariam
por afirmar que o papel da alma, no que respeita a representagio dltima
e final da realidade, sobrepujaria o da simples percep¢io afetiva. Deste
modo, ao considerar o que fosse o produto do assenso, insiste que ele
verifica aquilo que é “in nostra potestate”, ou, pela ideia de que “o assenso
ao contetdo representativo ¢ determinado nio do externo, mas de uma
certeza interior e prépria do Jogos do percipiente”; ou ainda: “a defini¢io
da representacio cataléptica como descri¢do de um processo causal, ou
como descri¢io representacional do conteido que é impresso na alma”
(Alesse, 2018, p.151)- Por outras palavras, a despeito de ser também
devida a alma a representagio da coisa em si e exteriormente encontrada,
deveria ser, na verdade, o resultado de seu préprio processo de causa,
realizada no interior do si e por ele auferido enquanto contetido psiquico
ou instituido pela razao.
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De um modo ou de outro, percebe-se que a representacdo serd
devida nao a realidade do mundo ou segundo seu aparecer assertivo, mas
segundo a alma percepiente racional, de onde o /ogos humano sobrelevar-
se-ia a0 do cosmos. Como ja se disse, embora o estatuto do existente
fosse o do sensivel, e a ele a alma devesse se voltar para capti-lo, via
sentidos, jd ndo se trata, em ultima instincia, da coisa imediatamente
dada, ou de sua experimentagio gragas a sensa¢do imediatamente devida
a materialidade (Gazolla, 1999, p.119).

Compreendendo ainda que toda representagio para ser verdadeira
ha que ser assentida pela razdo, como aparece em Séneca, e que, por isso,
ndo admite, ndo para o homem sdbio, o assentimento ndo racional, os
bens do mundo ndo sé nio sdo bens verdadeiros como nem sequer sio
bens eles mesmos. Logo, a realidade em si é da ordem da existéncia moral.
Mireille Armisen-Marchetti afirma que, para Séneca, as representagdes
exatas, as que orientam a vida do homem de sabedoria, mesmo em meio
ao mundo, sdo as que tomam dele mesmo sua verdade; que se referem
mais ao eu mesmo do que as coisas, corrigido o mundo de suas impressdes
estultas. Por sua vez, a capacidade de ver um mundo diferente, a partir de
uma capacidade de olhar também ela diferente, é fruto do conhecimento
de si; da concertagdo do préprio si pela meditagdo constante e corretiva
que promulga seus principios morais tornando-os capazes de serem
vividos e reorientados pelo si e para sua prépria existéncia (Armisen-
Marchetti, 2005, p.166). Isso, alids, ndo deveria ser estranho ao préprio
estoicismo antigo, pois, ao se referir a hegemonia da razdo presente no
processo de conhecimento do mundo, dird Emile Bréhier: “os objetos,
neste caso, nao sio causa ativa, mas a razio. Pode dizer-se, com Sexto,
que, neste caso, a alma tem uma representagdo a respeito dos objetos,
e ndo através deles.” (Bréhier, 2012, p. 39)- Bréhier tem em mente a
seguinte afirmacao de Sexto Empirico, que transcrevemos:

Precisa afirmar que a representagao é uma afecgao capaz de exprimir a si mesma
e ao outro. Por exemplo, para Antioco, quando nos olhamos uma dada coisa,
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dispomos a vista de um certo modo, e assim a encontramos em uma disposi¢ao
que ndo é a da primeira visdo. De tal modo, durante esta modificagdo, nds
percebemos dois estados: um € a modificagdo mesma, isto €, a representagao, o
outro é a causa da modificagao, isto €, o objeto da visao. Um procedimento andlogo
se verifica nas outras sensagoes. Como a luz revela a si mesma e a todas as coisas
que contém, assim a representacdo, sendo causa primeira de conhecimento pelo
ser vivente, ndo diversamente da luz, deve revelar a si mesma e a0 mesmo tempo
por si como expressao disto que claramente produziu (Sexto Empirico, Contra 0s
Matematicos, VII, 162, SVF, Il, 63).

Portanto, ¢ a disposi¢do do objeto que o apresenta, e, de acordo
com a perspectiva do olhar, o determina. Ndo obstante, o que dele se
percebe ¢ jd sua modificagio, ou seja, sua representagio. Logo, teriamos
que o objeto mesmo ¢é s6 causa que leva a sua imperativa modificagio
pela agdo da senciéncia, neste caso, o olhar. Pelo que se pode ainda
compreender por consequéncia légica, o objeto, finalmente percebido,
¢ entdo a prépria modificagdo realizada pela percepgio racional ou
intelectiva e, de novo, é ele ndo outra coisa que a representagio ela mesma
como o tnico possivel de ser conhecido, restando ainda, para este caso,
o objeto da visio que também jd ndo é o mesmo que o objeto em si. E,
continua dizendo Sexto Empirico, é a representacio a causa primeira
do conhecimento, logo, ndo o objeto em si. Por fim, usando o exemplo
da luz que revela as coisas ao se revelar, conclui que a representagio
s6 pode revelar algo ao revelar-se a si mesma. Séneca faz uso dessas
mesmas considera¢oes sobre a luz para afirmar que a coisa em si ndo
importa sendo por aquilo que a institui enquanto causa de seu préprio
desvelamento; pois, assim como um quarto escuro aparece devido a luz,
as coisas devem sua existéncia percebida pelo si de razdo e nio a qualquer
outra percep¢io sua; ou ainda, a sua bondade ou maldade desvelada pelo
juizo reto (Ep., 82,13-14).

A partir desta explicagdo de Sexto Empirico a Crisipo, cujo cetismo
com relagio ao real é tio estoico quanto cético em senso escolar, bastaria
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dizer que advogar pela realidade do existente como algo que poderia ser
conhecido ou recebido exatamente como encontrado no exterior, seria
negar que a natureza da existéncia — que é sempre humana — ao
menos em sua significa¢io ultima, seria devida a um existente espiritual,
pois a alma pela forca da razdo é ser ativo em relagio a matéria passiva.
Se o existente pelo devir passa a ser pela alma racional, é porque ai se
torna permanente. Logo, mais do que encobrir as fei¢oes da realidade
bruta e exterior, a existéncia, a partir de seu valor moral e racional, relega,
sendo 4 inexisténcia, a indiferenca a tudo que ndo possa ser conforme a
alma.

Séneca, a despeito da teoria da representagio compreensiva, tdo
cara aos estoicos antigos, entende que toda representagio para ser, deve
ser verdadeira e, logo, ser assentida pela razo. Portanto, toda realidade
que ¢é, deve ser mais que interior e animica, deve ser inteiramente
racional e imediatamente instituida pelo seu valor moral como aquele
apresentado pela virtude e pelo bem em si:

A mera sensibilidade nao é capaz de ajuizar sobre o bem e 0 mal [...] A razdo é
que é, portanto, o supremo juiz do bem e do mal; a razao considera sem valor tudo
quanto Ihe é alheio e exterior, e aguelas coisas que em si mesmas nao sao bens
nem sao males julga-as como acessorios sem a minima importancia, pois para a
razéo todo o bem estd situado na alma (Ep., 66, 35).

Séneca parece fazer eco aqui de um juizo sobre o estatuto da
verdade tdo em consonincia com o ceticismo, inclusive o académico da
época helenistica, quanto com os estoicos antigos. No entanto, se ndo
afirma a realidade das coisas pela via da representagido compreensiva,
também ndo se une com os céticos que defendiam que o sdbio deveria
tender a verdade, mas suspender o juizo acerca da possibilidade de
aceder, de fato, ao real e a4 verdade como seu apandgio. Séneca, embora
nio negue a existéncia das coisas ou da capacidade de conhecé-las,
prefere afirmi-las como verdadeiros existentes somente se convertidas
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pelo sujeito moral aos seus valores préprios e, sobretudo, devida a seu
juizo reto (Bonazzi, 2019, p. 127).

Para compreender uma das teses mais caras a Séneca, sendo a inica
com respeito a afirmagio daquilo que é em verdade, porque é para a alma
e por ela é, deveremos voltar a teoria, também estoica, dos bens e dos
males como eventos morais, e dos indiferentes. Como percebeu Marcelo
D. Boeri para os estoicos antigos (Boeri, 2003, p. 202), e Giovanni Reale
(2003, p. 48), especialmente para Séneca, os bens sio existentes porque
sdo corpos, e a alma ndo é s6 um corpo, como €é um corpéreo ativo e
dinimico, diferentemente da matéria que é passiva. Portanto, mesmo
sob a perspectiva da corporeidade, é a alma que abarca, ainda assim, o
elemento que compde o real. Para Séneca, sendo o bem moral o tnico
verdadeiro existente, porque bem verdadeiro, ele ndo pode ser verificado
sendo como algo inteiramente animico e, logo, nunca dado 2 existéncia
material. Nenhum bem material é bem de fato, mas ¢, potencialmente,
todo seu contrério. Por isso, para Séneca, assim como para a Stoa de um
modo geral, os bens exteriores nio sio bens verdadeiros, porque nio
sdo a causa da felicidade verdadeira, também ela devida a um estado de
espirito e nio a qualquer condi¢io devida ou encontrada no mundo.

Haveria, portanto,um maior acordo entre a tradigdo estoica antigae
Séneca no sentido de que todo bem verdadeiro deve ser, necessariamente,
de principio e qualidade moral, logo, perene, insofismavel. Mas, quanto
ao aspecto ontolégico deste bem, Séneca difere dos seus ao se afastar
do fisiologismo antigo, pois, para Séneca, o bem existe ndo porque seja
corpéreo ou possa ser dado ou experienciado nas coisas elas mesmas,
sendo porque seu lugar préprio, assim como o dmbito de sua agdo,
ultrapassa qualquer relagio com o defectivel. Assim, para Didgenes
Laércio:

0Os estoicos sustentam que todos 0s bens sdo iguais, e que todo bem é desejavel
em altissimo grau, e néo é suscetivel nem de diminuigdo, nem de aumento. Das
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coisas existentes os estoicos dizem que algumas coisas sao boas e outras sao
mas; outras n&o sao boas nem mas.

Boas séo as formas de exceléncia chamadas prudéncia, coragem, moderagao,
etc.; mas sdo as formas de deficiéncia chamadas imprudéncia, injustica, etc;
indiferentes sdo todas as coisas que ndo beneficiam, nem prejudicam — por
exemplo: a vida, a salde, o prazer, a beleza, a forga, a riqueza, a boa reputagéo,
a nobreza de nascimento, e seus contrarios: a morte, a doenga, o sofrimento, a
feiura, a debilidade, a pobreza, a mediocridade, o nascimento humilde e similares,
como afirma Hécaton no sétimo livro de sua obra Do Fim Supremo, e Apolodoro
na Etica, e Crisipo. Estes entdo, ndo constituem bens, sendo coisas indiferentes e
dignas de serem desejadas em sentido relativo, ndo em sentido absoluto (D. L. 7,
101-102).

O comentador da vida dos filésofos dd um testemunho imediato
do que seja o bem verdadeiro para os estoicos: o bem moral. Este nio
pode nem ser acrescido nem subtraido, uma vez que sua substincia
existe no si e & margem de qualquer contingéncia exterior, nio sendo
nem mesmo da ordem de qualquer mensuragio, seja quantitativa, seja
qualitativa.

O bem é arazio reta, a capacidade de a alma ser igual a virtude que
é nela, logo, sabendo comportar em si o bastante para ser feliz, perfeita.
Tudo o que lhe fosse acrescentado ¢ afetagio, intumescéncia, distirbio.
No mais, em um estado de autossuficiéncia, conquistada pela sabedoria
de si, nada lhe poderia ser tirado nem acrescentado, pois a natureza do
bem em si nio serve ou se move a outros ambitos da existéncia senio o
instituido pelo si mesmo. Por isso, os beneficios exteriores ndo sio em
verdade, pois ndo sio bens absolutos, ji4 que estes sio uma condigio,
talvez a condi¢do mesma, da alma que é e existe na sua perfei¢do pela
razdo hegemonica. Ora, se nenhum bem exterior é verdadeiramente um
bem, assim como nenhum mal exterior é verdadeiramente um mal, nada

que ¢é exterior é verdadeiramente, ou é s6 um indiferente.
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No entanto, o préprio Diégenes Laércio acusa aqui uma
divergéncia com respeito a essa médxima, ao indicar que, entre os estoicos
(ver acima), alguns distinguiram os indiferentes entre preferiveis e
nio preferiveis. Indiferentes que, no plano da existéncia de uma alma
perfeita ou perfeitamente tomada pela razdo, como a do sibio, nem
sequer deveria eleger preferiveis; logo, ndo acreditando que algo exterior
a ela pudesse vir a ser para si um bem ou um mal; isto €, se 0 bem real
ndo é da ordem do afetivo ou do factivel, ele menos ainda chegaria a ser
algo para a alma que sabe comporti-lo por exceléncia.

Alguns estoicos (Jodo Estobeu, Eclogas, 11, 84, 24-85, 11, SVF,
III, 128), no entanto, advogaram a favor dos indiferentes preferiveis
como a satude em lugar da doenga ou dos bens materiais em lugar da
pobreza. Séneca, uma vez mais, ndo acorda com esta perspectiva na
medida em que disse que o mal ndo estd nas coisas, mas no uso que delas
se faz. Entretanto, e para quem vive segundo os principios da verdadeira
sabedoria, Séneca afirma que nada que nio seja préprio da alma deveria
ser compreendido como um bem ou um mal efetivo.

O verdadeiro real ndo estd nas coisas, mas na sua apresentagio
assertiva ao si devido a sua razdo, notadamente para seu ser feliz. Por
sua vez, os bens exteriores que sdo, algumas vezes, defendidos como
em efeito para a alma, ao lado inclusive dos que s6 a ela sdo devidos,
sdo, também eles, devidos a asser¢do racional. Para alguns casos, os bens
da alma poderiam se estabelecer ao lado de outros bens como aqueles
relativos a boa disposi¢do e a saide do corpo, ou inclusive, da posse de
bens materiais. De todo modo, ainda assim, estes se encontravam entre
os indiferentes preferiveis. (Jodo Estobeu, Ecoglas, 11, 80, 22, SVF, 111,
136). E por isso que Séneca, a despeito de sua riqueza material e seu
reconhecimento politico, dird que a vida moral é igual a vida feliz na
medida em que se encontra mergulhada em um estado de serenidade e
é, o quanto possa, invioldvel aos desejos e preocupagdes exteriores. Em
efeito, Séneca levou a Gltimo termo a afirmagio de que a alma é apta para
conquistar a autossuficiéncia e, logo, para realizar-se como existéncia de
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maior perfei¢io, possuindo ela também as condi¢bes para tanto (Ep.,
72, 6). Aqui, Séneca, parece dar um passo adiante na superagio do
fisicalismo estoico, pois as disposi¢des e os elementos interiores da alma
deveriam superar inclusive seus imperativos psicofisicos. Deste modo,
assim se refere, na sequéncia:

Mesmo esses bens transitorios, contudo, podem ser-nos agradaveis se
estiverem suijeitos ao controle e a influéncia da razéo; apenas a razao pode tornar
recomendaveis esses bens, cujo usufruto se revela nocivo a quem os ambiciona
por si mesmos (Ep., 72, 7).

Logo,oassentimento deve ser dado pelarazio, e, esta, fundamentar-
se nos valores morais e na virtude ela mesma, que sio também do
dominio préprio do eu animico. O que estamos a dizer é que, de fato,
Séneca levou a sua filosofia, e no seu bojo, o estoicismo que lhe coube, a
uma pratica absolutamente moral, visando sobretudo a sabedoria de si
para uma terapia da alma.

Por sua vez, a nio verificabilidade da recep¢do dos indiferentes
como algo em efeito para a vida animica do eu, trazendo-lhe um
beneficio ou lhe causando algum distirbio ou disposi¢do mals, e, ainda
assim, devido ndo a um determinismo absoluto césmico, mas a vontade
determinativa da alma, foi muito claramente demonstrada em Séneca
por Giovanni Reale:

0 ponto focal do pensamento moral de Séneca é dado pela precisa determinagao
conceitual disto que é um bem e disto que é um mal segundo os canones da Stoa.
0Os estoicos antigos estabeleceram que o principio de base caracterizante de todas
as coisas é a tendéncia a apropriar-se do todo ser, a conserva-lo e a incrementa-lo.
Portanto, bem & isto que conserva e incrementa 0 nosso ser, enquanto mal é isto
que provoca dano e o diminui [...]. Por isso, 0s ‘verdadeiros bens’ sdo somente 0s
‘bens morais’, ou Seja, 0s bens inerentes ao homem na sua esséncia racional e,
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portanto, que Ihe permite realizar tudo isto que €, que pode e que deve ser a nivel
do /ogos (Reale, 2003, p. 127).

Como se lerd nas péginas a seguir (segunda parte), a observagio
de Reale serd reafirmada a porfia, pois Séneca, seja nos Didlogos, seja
nas Cartas a Lucilio, recorre e com certa insisténcia 2 maxima de que os
bens exteriores nio sio bens verdadeiros. Também as imagens dos bens,
que poderiam ser acreditadas pela alma estulta como portadoras do real,
causariam quase necessariamente um mal em si. Séneca diz que, na
realidade, os verdadeiros bens estido na alma e, uma vez confusa a virtude
que também estd nela, o homem descobre o bem em sentido ontolégico,
ou ainda, sendo ele mesmo o ser e o existir do bem, nio sem antes ter
que acessd-lo e desveld-lo pelo exercicio da sabedoria de si. Giovanni
Reale lembra também que este bem é o que indica que o homem sibio
se fundiu com a prépria sabedoria como sabedoria de si, e, como sua
natural e imperativa consequéncia, fé-lo ser feliz. Além do mais, sendo a
virtude a mais perfeita qualidade do que é bom para o eu, s6 no interior
do si ela se verifica perfeitamente e se dd como tal: “A virtude nio muda
em funcio das circunstincias: nem as duras e dificeis a tornam inferior,
nem as agraddveis e felizes a tornam superior; conclui-se logicamente
daqui que a virtude é sempre igual” (Ep., 66, 15). Séneca, reafirme-se, é
um eminente fildsofo da moral; moral essa que se estabelece ndo s6 como
preceito, mas como pritica de uma vida que é e acontece em sua maior
gravidade no interior do homem, ou ainda, que est4 tao relacionada com
a existéncia interior que a ética, como uma pritica que visa o outro, é de

somenos importincia, ou nenhuma importincia para o sébio:

Cada coisa é avaliada por uma qualidade especifica. O valor da videira esta na
sua produtividade, o do vinho no seu sabor, 0 do veado na sua rapidez; o que nos
interessa nas bestas de carga é a sua forga [...]. Qual é a qualidade exclusiva do
homem? A razéo: quando a razdo é plena e consumada proporciona ao homem
a plenitude. Por conseguinte, uma vez que cada coisa quando leva a perfeicao a
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sua qualidade especifica se torna admiravel e atinge a sua finalidade natural, e uma
vez que a qualidade especifica do homem é a razdo, 0 homem torna-se admiravel
e atinge a sua finalidade natural quando leva a razéo & perfeigdo maxima. A razdo
perfeita chamamos a virtude, a qual é também o bem moral (Ep., 76, 9-11).

Séneca responde que a razdo é o que ¢ préprio do homem, logo, é
aquilo que pertence a si por exceléncia, pois todas as demais qualidades,
notadamente as relativas ao corpo e suas inclinagdes, ele as possui de
igual modo com os animais irracionais ou mesmo com os seres nio
providos de alma como as plantas; logo, conclui acerca da razao: “Por isso
o0 Gnico bem para o homem ¢ aquele que é especifico do homem; neste
momento nio estamos investigando o que seja o bem, mas sim em que
consiste o bem préprio do homem. Se nenhum outro bem ¢ exclusivo
do homem além da razio, entdo a razio serd o seu unico” (Ep., 76, 11).
E segue elencando todos os outros bens, assim como os indiferentes,
precisando com muita insisténcia que s a razdo torna o homem perfeito
e perfeitamente feliz. Conclui ainda o longo argumento afirmando a
razdo de ser para a virtude, assim como a virtude ser para 0 homem em
fun¢do do bem que igualmente lhe é préprio; a fusdo de ambas, virtude
e bem, torna o homem de razio um homem feliz:

Se todo o bem reside na alma, entdo serd um bem tudo quanto contribui para
dar a alma firmeza, elevagdo, largueza; ora a virtude torna a alma mais forte,
mais sublime, mais vasta [...]. Por conseguinte, o unico, bem sera aquilo que
torna superior a nossa alma. Todas as agoes praticadas ao longo da vida séo
reguladas pela consideragao do que é conforme & moral ou contrdrio a ela, é nesta
consideragao que residem os motivos de fazer ou ndo fazer qualquer agao. Dito por
outras palavras: um homem bom fara aquilo que considera ser conforme a moral
embora seja dificil, fa-lo-a ainda que acarrete prejuizo material, fa-lo-a mesmo que
seja perigoso (Ep., 76, 16-18).
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Séneca dird, na sequéncia, que todas as demais coisas sé servem
para excitar nossas paixoes, e sob a aparéncia de elevar a alma, na verdade,
a deprimem e a tornam débil: “Por isso, o Gnico bem ¢é aquela for¢a que
faz a alma melhor” (Ep., 76, 18). Para Séneca, o bem nio reside em
definitivo nas coisas, pois elas ndo sio da qualidade mesma daquilo que
possa comportar o verdadeiro bem, ou seja, o espirito, assim como néo
se pode encontrar a virtude mesma nas obras devidas a ela, pois a virtude
¢, em esséncia, da ordem da vida interior e s6 ai se verifica em verdade:

Devemos circunscrever o bem supremo a alma: degrada-lo-emos se em vez da
melhor parte de nés o associarmos antes a pior, se 0 pusermos na dependéncia
dos sentidos que nos animais sem fala sdéo bem mais apurados do que no homem.
Nao devemos atribuir ao corpo o ponto mais alto da nossa felicidade; os bens
verdadeiros sdo aqueles que devemos a razdo — bens firmes e duradouros,
insusceptiveis de decadéncia, incapazes de padecerem qualquer decréscimo ou
limitag&o! Os restantes bens no-lo séo somente na opinido do vulgo; na realidade
apenas tém de comum o0 nome com 0s bens verdadeiros, mas carecem das
propriedades que distinguem um ‘bem’ real (Ep., 74, 17).

Portanto, haveria no somente um dualismo aparente entre o que
é bem (pois, mesmo em relagdo aos “recursos desejveis”, eles ndo sio
bens verdadeiros, porque sdo a parte de nés mesmos, dird Séneca) e o
que é mal (pois s6 0 bem é, no sentido de o mal personificar a falta ou a
ignoréncia de si, ou do ser que ¢), mas no sentido de afirmar que deve
haver uma unica ciéncia capaz de reconhecer os bens e os males como
falsos ou verdadeiros, ou seja, a ciéncia de si, relegando qualquer outra
ciéncia a sua desnecessaria participagao.

Valeria anotar que a mudanga do epicentro do existente e, logo, da
existéncia a ser conhecida e cultivada em verdade, indicou uma mudanga
da gravidade do existente que conduziu-se do mundo exterior para o
interior, e no exato momento do esfacelamento das relagdes politicas
e sociais que marcaram a pd/is antiga, e, nos tempos de Séneca, num
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periodo histérico de advento das instabilidades politicas e psicossociais
que marcariam a vida da Roma imperial, ou ainda, que levou a um
estranhamento ainda maior entre o eu e o mundo, ao nio se conseguir
mais admitir este dltimo como passivel de bondade. Nio obstante, a
descoberta de que s6 o eu pode comportar o unico mundo que pode
ser dominado e, logo, como lugar seguro e e feliz para o bem viver, fez
também recrudescer a dissensdo entre o espirito e a matéria. Diante
desse estado de coisas, as palavras de Eduard Zeller ressoam com grande
eco para a compreensio desse momento e explicam grandemente as

razdes para a afirmagdo da autossuficiéncia da alma humana em Séneca:

Em tais condigOes era natural que se perdesse o prazer e a forca de dedicar-se a
livre e pura atividade cientifica, que se pusesse em primeiro lugar 0s interesses
praticos e que se visse sempre mais a importancia maxima da filosofia no fato
de que esta constitui um refigio a miséria da vida. A tais condigbes, dada a
tendéncia especulativa do povo grego e as convicgoes profundamente radicadas
apds Sdcrates, deveria corresponder necessariamente uma especifica teoria
filosofica. Assim se explica faciimente como, em conformidade com o novo ideal,
o individuo conseguisse se tornar independente do mundo exterior para retirar-se
completamente na sua vida interior (Zeller, 1921, p. 235).

Estas palavras descrevem, no que respeita ao estoicismo, os seus
representantes do periodo imperial ou logo anterior. De todo modo,
inclusive os estoicos gregos, jd assistiam uma tendéncia a pensar nio
a cidade e a politica como o lugar para a constru¢io do bem coletivo,
nio ao menos como o fizeram Platido e Aristételes, mas uma sociedade
humana a nivel cosmopolitico. Dito de outra forma, o homem em si mais
do que as conjunturas sociopoliticas que o envolvem é o que importa,
especialmente porque nele se encontra o lugar e as circunstincias
essenciais para a vida feliz.

Como lembra Zeller, no momento em que os homens dedicados
a filosofia se viram constritos ou autoconvencidos de que era necessario
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voltar-se a um outro dmbito da realidade que nio aquela ou somente
aquela exteriormente referida, e tanto para ser pensada como para
ser vivida, tais homens ji possuiam indicado por Sécrates o caminho
da via moral e, de toda forma, também a ele deviam a condugio em
dire¢do a vida do espirito. Ou ainda, ndo mais em dire¢do a uma outra
esfera existencial do ser, senio a um outro modo de seu existir, ainda
que nessa mesma dimensdo da existéncia, sem negar-lhe a atualidade.
Tais consideragdes encontrardo em Séneca, na afirmacio de sua filosofia
como sabedoria para a vida, sua melhor exemplificagdo, uma vez que,
por exemplo, tanto a ciéncia especulativa ligada as teorias puras, quanto
as concernentes ao empirico, seriam rechagadas por nio terem nada a
dizer e acrescer ao homem real, a seu espirito e a sua existéncia mais
grave que af se dd.

Também Pierluigi Donini percebeu que o estoicismo romano, de
um modo geral, se desinteressou pela fisica em fun¢io da prépria visio
estoica que compreendia o cosmos como uma realidade fechada em si,
ja dada e acabada, e cujo interesse se reduz a uma curiosidade intelectual
e contemplativa para além de toda necessidade de desenvolvimento
tedrico ou de discussdo. Neste sentido, anota ainda que a unica ou, ao
menos, a mais efetiva via para se acessar a vida césmica e sua razio, deve
ser por meio da racionalidade humana interiramente congénere a razio
do cosmos (Donini, 1982, p. 162).

Séneca dird que, a despeito das coisas externas, o homem deve
voltar-se a si mesmo, deve ser o artifice da sua vida: “O homem
incorruptivel nio se deve deixar vencer pelos factores externos e deve
ser um insuperédvel admirador apenas de si mesmo” (Da vida feliz, 8, 3).
Recomenda, portanto, confiar somente em si, enquanto o si seja igual
a0 seu espirito prédigo e desperto (fidens animus), logo, tornando-se o si
préprio afiancador de si, que institui ou constréi a si como ser devido a
sua prépria e realizada existéncia melhor (artifex vitae).

S6 o espirito comporta o bem e o mal enquanto o que sdo: o que

¢ um bem, porque o tem em si como valor absoluto; o que ¢ um mal,
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porque também o espirito nio o reconhece como igual a si e para seu
melhor existir. Portanto, ndo hda nenhuma ciéncia do mundo que seja
realmente 1til para o verdadeiro saber que se identifica aquele do saber
a si, seja pela via do empirismo, seja pela via do saber-se. A ciéncia da
alma, enquanto ciéncia da virtude, é mais real e mais objetiva do que a
ciéncia do mundo, pois enquanto esta é abstrata, e suas andlises resultam
em conceitos ou em observagdes a partir de objetos, eles préprios, nunca
possiveis de serem observados e descritos em si, em fun¢do da mutagio
prépria do devir em que se inscrevem, a ciéncia da alma encontra e retém
nogdes firmes, pois nela os valores em devir ja nio existem, a0 menos no
caso do sdbio (Gourinat,2017, p. 146). Nesse sentido, podemos dizer que
o verdadeiro bem, ou a virtude em si, diz respeito ao que é por se referir
ao ser da alma, menos mutével, sendo imutdvel. J4 os bens exteriores,
mesmo tidos como preferiveis, dizem respeito ao que o homem possui,
mas nfo o constitui ou institui um bem ele mesmo (Reale, 2003, p. 136).
Séneca insiste que as coisas valem ndo pelo que sdo, mas pelo uso que
delas faz o homem virtuoso ou o estulto, recordemos.

Por tudo isso, a melhor forma talvez de se entender a alma
humana para Séneca, no sentido de poder ser ela absoluta para si, ou
ainda, desde seus valores e fundamentos préprios e que delegam a
melhor representagdo do mundo como um ato de autorreflexdo a partir
da beleza e da bondade prépria do eu, serd sua identificagdio com o
divino. Tal aspecto é de primeira importincia para a compreensio da
poténcia da alma que déd a ela mesma a capacidade de autossuficiéncia

e autociéncia.

O ESTOICISMO MEDIO E A ALMA HUMANA: O
ECLETISMO ESTOICO

Pode dizer-se que o ecletismo presente nas reflexdes filoséficas
de Séneca deva ser encontrado com maior incidéncia nas considera¢des
sobre a alma humana. Daqui que os estoicos médios, jd considerados
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sistematicamente ecléticos, como Panécio de Rodes e Posidonio de
Apameia, ndo poderiam faltar ao ecletismo de Séneca também com
respeito a alma do homem.

Filodemo de Gddaros (110a.C.-352.C.),que compds uma Historia
dos Fildsofos, reservou a Panécio de Rodes sua parte conclusiva. Essa
fonte, bastante fragmentaria, foi reconstruida pela critica historiografica
filoséfica. Sabe-se por ela que Panécio era original de Rodes e de familia
abastada e nasceu nessa localidade no ano de 185 a.C. Com a posterior
conquista da ilha por Roma e devido a relagdo que sua familia tinha
com o mundo politico da capital do império, uma vez que seu pai foi
embaixador na cidade de Roma, Panécio viu-se desde muito cedo
em movimento e, com ele, as ideias que ia colhendo e reformulando
como perspicuo investigador. Portanto, seu pensamento foi fruto do
cosmopolitismo que nasceu nesse periodo e que lhe permitiu, assim
como a tantos outros de seus coetdneos, o acesso a saberes e experiéncias
culturais e filoséficas mdltiplas. Para além do papel politico que exerceu
na sociedade romana, Panécio dedicou-se também 2 atividade filoséfica,
haja vista que, quando chegou a Atenas, dirigiu a escola estoica depois
de Antipatro (Filodemo, Histdria dos fildsofos, p. 27).

De todo modo, interessa aqui o testemunho acerca de seu ecletismo
filoséfico que marcou o estoicismo a partir de si. Panécio revisitou
alguns dogmas de sua escola e se notabilizou pelo didlogo e pelo maior
aproveitamento do pensamento aristotélico, assim como o da Academia.
Filodemo, que sublinhou sua admira¢do por Platio e Aristételes, viu-
se ainda confirmado por Cicero, fonte maior para toda a noticia sobre
o pensamento de Panécio, uma vez que mengdes a Panécio ocorrem
nas obras de Cicero dado o interesse que este possui pelo pensamento
platdnico presente no filoséfico estoico, como se demonstrard a seguir.

Também tem sido um ponto debatido pelos historiadores do
estoicismo que Panécio foi o primeiro estoico médio, e, segundo Max
Pholenz, este titulo lhe foi devido exatamente por fazer da Stoa uma
escola ainda mais helenizada ou aberta a tantas outras influéncias
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filoséficas (Pohlenz, 1967, p. 387) além do cinismo, do fisicalismo pré-
socrético e de sua moral reelaborada a partir do socratismo, o que quer
dizer, alicercada em reflexdes e fundamentos teéricos também ligados
a psique em toda a sua complexa complei¢do. Igualmente o influxo do
platonismo, ndo necessariamente devido a tradi¢do socritica e a sua ética,
tez-se presente em Panécio, também aqui assistido por uma exploragio
maior do psiquico, nio necessariamente urdido com a dimensao da fisica.
Adivinha-se, a partir dele, um revisionismo do corporalismo estoico, ao
rever, por exemplo, as origens da alma e de sua condigio post mortem,
inclusive a devida a sua estincia pela transcendéncia cédsmica para além
da morte do corpo fisico, ji que ele nega a conflagracio universal e, logo,
um tempo também determinado para a alma césmica.

Este estado de coisas indica a emergéncia, e tanto por parte de
Panécio, quanto mais tarde por parte de seu discipulo Posidonio, de
uma religiosidade sensivel que recaiu sobre o estoicismo, inclusive pela
afluéncia de crengas orientais que seriam coalescidas com as préprias da
civilizagdo greco-romana. Novamente veriamos se impor o argumento
e o escopo maior para o fazer filoséfico nesse periodo: a resposta as
inquietagbes espirituais que nasciam nesses tempos de angtstia e que
a religido normativa ou desprovida de matizes metafisicas ndo poderia
nem responder, nem indicar uma resposta. A filosofia portadora dessa
caracteristica soteriolégica ou renovada por ela, como ¢ o caso especifico
que se apresenta aqui, deu seu contributo fundamental neste momento
(Levi, 1969, p. 15) . Mas ainda aqui, buscou-se, ndo na transcendéncia
(ndo a0 menos até o advento do neoplatonismo), mas em um espirito
autossuficiente e maximamente liberto das determinagdes da vida
exterior, respostas as insuficiéncias apresentadas pela vida ordindria,
assim como os remédios para a cura dos males comportados pela
existéncia vulgar.

Partindo de tais considera¢bes como pano de fundo para tentar
compreender as razdes e os imperativos que teriam movido Panécio em
sua revisitacdo dos cinones da antiga Stoa, interessam particularmente
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suas considerag¢des relacionadas com a alma humana e algumas discussoes
que a implicaram. Cicero ¢ o testemunho mais ressoante do pensamento
de Panécio para tanto, ainda que nio o tenha nomeado diretamente.
A reconstrugio de seu pensamento, sobretudo o relativo 4 psique e a
moral e, por extensio, as condi¢ées mesmas que indicavam a existéncia
da alma humana, dever-se-4 maiormente, portanto, a época romana e a
diferentes tratados ciceronianos (Alesse, 1994, p.15).

Como lembrou Francesca Alesse, as inovagdes de Panécio com
respeito aos cinones dos antigos mestres da Stoa se deram sobremaneira
no campo da ética e no dmbito da psicologia mais precisamente (releve-
se 0 anacronismo implicito nestas categorias disciplinares). Ressalta-se
a defesa da unidade da virtude que encontramos também em Séneca e
a afirmac¢do de uma parte irracional da alma, que o liga mais 4 tradigdo
psicolégica platonica do que ao monismo psiquico dos antigos estoicos.
Quanto a este Gltimo aspecto, Séneca defendera tanto uma perspectiva
como outra.

Ao lermos as recensdes estoicas de Panécio acerca da alma
humana, se percebe sua inquestiondvel divida para com o filoséfico
grego fundador da Academia ao concordar com ele, por exemplo, que
a alma humana estd constituida por partes diversas, compostas por
diferentes disposi¢des. No entanto, em lugar de uma natureza tripartida
da alma, como encontramos na alma platonica, Panécio advogara pela
sua biparti¢cdo, ou ainda, a divide entre uma parte devida ao impulso
cego e outra devida a razdo, havendo, por isso, dois principios diretivos.
Tal perspectiva negava o monismo psiquico e intelectualista dos antigos
estoicos, especialmente o de Crisipo (Alesse, 1997, p. 89).

Embora nio muito diferente dos seus antigos mestres estoicos,
Panécio também defendeu a sobrevivéncia da alma apés a morte do
corpo durante um curto espago de tempo. Por isso, a discussio a respeito
do tempo da duragio dessa sobrevivéncia, se apenas até a conflagragio
césmica, se por um tempo relativamente extenso em se tratando da alma
de um sibio, perderia toda sua importincia, uma vez que Panécio nega a
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alma sua sobrevivéncia efetiva para além da morte do corpo ou a afirma
logo apés esta. No entanto, mantém a defesa de sua natureza sutil e
ignea, portanto, de uma natureza corpdrea nio constituida pelas mesmas
qualidades da constitui¢do do todo cédsmico e inclusive do corpo fisico.
Esta ultima caracteristica talvez possa ter levado a alguns estudiosos a
lhe atribuir também a defesa da transcendéncia da alma humana no seu
sentido suprassensivel mais que imanente e césmico (Alesse, 1994, p.
164). Cicero toma para si esta questdo:

Rejeitemos também por completo a ideia de alma formada pelo choque casual de
corpasculos individuais, leves e esféricos que produzem calor, e sao de natureza
aérea, conforme pretende Demdcrito. Se, de fato, a alma é formada a partir
daqueles quatro elementos que, segundo se diz, originam todos 0s outros entes,
entdo sera um sopro igneo, 0 que é a teoria favorita de Panécio, e, por conseguinte,
eleva-se necessariamente para o alto. Estes dois elementos, o ar e o fogo, nada
tém em si de pesado (Cicero, Didlogos em Tusculo, |, 42).

Lendo este trecho em perspectiva estoica, nio hi qualquer
novidade ou discordincia com os antigos com respeito a alma que,
segundo Zendo, ¢ de natureza ignea, ou um pneuma que difere da
substincia fisica do corpo (conf. SVF, I, 134; 135; e 138). Crisipo
igualmente afirma a natureza sutil da alma, logo, capaz de separar-se
e sobreviver por um periodo além do corpo, (conf. SVF, 11, 774 ¢ 777).
A énfase numa substéncia ignea e diferente da do corpo fisico ¢ devida,
de fato, a comparagio da natureza do corpo nio material dos estoicos
com a do atomismo adotado pelo epicurismo nesta mesma época. De
todo modo, é o préprio Cicero que, no momento que afirma a grande
afinidade de Panécio e Platdo, nega a este qualquer afirmagio de que
haja defendido a imortalidade da alma.

Devemos entdo dar crédito a Panécio neste ponto em que estd em desacordo com

0 seu caro Platdo? O facto é que, sempre que fala, ele chama-lhe “divino”, “o mais
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sabio, 0 mais veneravel, o Homero dos fildsofos”, mas discorda dele apenas nesta
questdo da imortalidade da alma. Parte do principio, que ninguém nega, de que
tudo quanto nasce, morre; ora as almas nascem, como 0 comprova a semelhanga
entre progenitores e descendentes, semelhanga que se nota tanto no caracter
como na aparéncia fisica (Cicero, Didlogos em Tusculo, 1, 79).

Segundo Cicero, nesse escrito, Panécio também argumentou que
a alma padeceria de dor, logo, ela sofria e sentia. A sua morte seria entdo
uma consequéncia légica de sua condigdo que tendia ao arrefecimento
de suas forgas até a total exaustdo. A diferenca em relagio aos antigos
estoicos é que, para eles, a alma é gerada no momento do nascimento,
por meio do encontro entre o ar quente e o ar frio. Panécio, por sua
vez, argumenta que a alma ¢ transmitida pelo sémen, o que faria com
que as caracteristicas psiquicas e fisicas, estivessem ligadas. Mas, vale
dizer, que o que é transmitido por um mortal leva consigo a prépria
condi¢io da mortalidade. E, como bem observou Francesca Alesse,
Panécio ao negar a conflagracio do cosmos, insistiu, ndo na eterna
permanéncia da alma ou na sua imortalidade, mas na sua indiferenca
quanto ao computo temporal, pois sua existéncia nio estaria consignada
a duragio, fosse do césmico ou de qualquer situagdo além do individuo
(Alesse, 1994, p. 180). Veremos que em Séneca, para além da afirmagio
de uma parte aparentemente irracional da alma humana (Ep., 92, 8),
que daria vazdo também para uma compreensdo sua acerca de uma
vontade nio interinamente racional, mas, ainda assim, nio irracional, o
tema da ascensdo da alma apds a morte do corpo teria uma conotagdo
mais especulativa e metaférica do que baseada em fundamentos
transcendentalistas e de modo resoluto (£p., 79,12).

A respeito do testemunho da concep¢do dualista na alma em
Panécio, é Cicero que a oferece ao afirmar que ela contém uma parte
devida ao desejo e outra a razio:
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A qualidade distintiva dos espiritos e da natureza é de fato dupla: uma parte é
colocada no desejo, que em lingua grega se chama hormé, que arrasta aqui e ali o
homem, a outra, na razao que indica e explica que coisa se deva fazer e que coisa,
em vez, se deva evitar. Assim da-se que a racionalidade guia, o desejo obedece
(Cicero, Os oficios, 1, 101)

Deve-se lembrar que Cicero nio ¢ um estoico, sendo alids um
critico dessa tradi¢do filoséfica em muitos de seus aspectos. Logo,
atribuir caracteristicas e afirmagdes platonicas a Panécio talvez fosse
mais um intento enviesado do que indicativo de fato das ideias préprias
do fil6sofo.

Discipulo de Panécio foi Posidénio, nascido em Apameia, na
Siria, em 135 (Vimercati, 2004, p. 2). Posidonio, assim como seu mestre,
personifica tanto o cosmopolitismo sociocultural do periodo quanto sua
forca espiritual, como se vé claramente por meio de seus escritos que
fizeram recolher experiéncias préprias de um pensador que transitou
pelas mais diversas regides do mundo antigo, indo do Médio Oriente
até o extremo continental, onde, como um etnégrafo moderno, recolheu
os costumes desse lugar. Dedicou-se a investigacdo da natureza fisica,
explorando tanto os elementos da astronomia quanto o mundo natural e
seus elementos. Seus tratados sobre a natureza foram fonte de inspiragio
para Séneca, de maneira especial para a escrita de suas Questdes Naturais.
Foi, por isso tudo, um personagem polissémico, considerado por Galeno
como um rigoroso cientista e por Cicero como um homem que viveu
segundo a filosofia. Logo, foi também um exemplo de estoico.

Vale destacar que ter sido discipulo de Panécio e seu sucessor a
frente da escola estoica ndo implicou sua sucessdo a frente da escola de
Atenas. Posidonio fundou sua prépria escola em Rodes, exercendo em
Roma também e,concomitantemente,umaatividade politicareconhecida
e bem recebida pelas suas classes dirigentes. Como consequéncia dessa
inter-relagdo entre as duas localidades, Rodes se tornou um centro
receptor de jovens romanos interessados tanto na personalidade quanto
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na filosofia de Posidénio, e talvez o préprio Cicero pudesse contar-se
entre eles (Pohlenz, 1967, p. 426). De Panécio recebeu ainda o exemplo
para exercer a liberdade interior, o que lhe permitiu, como aquele, certa
independéncia do pensamento, levando-o também a reelaborar muitas
maximas dos antigos estoicos, sobretudo ao confrontd-las com ideias
e sistemas contidos em outras categorias do pensamento filoséfico,
inclusive com uma maior afluéncia da tematica religiosa(Pohlenz, 1967,
p. 421).

Portanto, se Posidonio pode ser um autor tdo constante na escrita
quanto nas dreas por ele exploradas e, inclusive, em suas abordagens
polivalentes, a perspectiva filoséfica parece té-lo levado a uma coeréncia
unitiva do seu pensamento, assim como, guardadas suas especificidades,
aconteceu com Séneca. Literariamente falando, Posidonio era filho
de seu tempo. O estoicismo de Posidonio, como o de Panécio, estava
também mais préximo do de Séneca, nio sé pela proximidade temporal
e geogrifica, mas pela sua abertura a outras experiéncias filoséficas e
religiosas.

Os fragmentos que possuimos dos escritos de Posidonio
demonstram seu profuso interesse por uma investigagdo que foi além
da filosofia, perpassando a histéria, geografia, etnografia, astronomia,
gramdtica, geometria, etc. Vale notar, todavia, que essa miriade de
interesses ndo havia afastado dele a emergéncia do cuidado de si com
respeito a vida no espirito, sobretudo enquanto fosse para ele o epicentro
de onde e para o qual convergiria toda a importancia daqueles saberes,
até porque, por préximo que fosse das teses platdnicas, ndo cindiria a
alma do mundo, mas a veria como o seu elemento mais privilegiado.

Nesse sentido, no que respeita particularmente a alma humana,
Posidénio nio foi muito além dos cinones do estoicismo. Ele afirma,
por exemplo, que a alma é corpdrea e constituida dos elementos ar e
togo: “Zenio de Cicio, e Antipatro, na obra Sobre a Alma, e Posidonio,
sustentam que a alma é um sopro quente gragas ao qual podemos respirar
e nos mover” (D. L., 7,157). Posidénio, segundo a tradigdo doxoldgica,
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também escreveu um livro sobre a alma em que afirmava sua perfeita
coalescéncia com o corpo e, portanto, insistindo no fisicalismo que mais
tarde Séneca ird dele tergiversar ou com ele romper ao indicar o corpo
como um cdrcere ou como lama. Logo, a alma livre do corpo nio sé6
continuaria viva como beneficiar-se-ia com isso, segundo Séneca.

Mas, se a afirmagio da corporeidade da alma nio afastou Posidonio
da antiga Stoa, sua abordagem no campo da psicologia, sim. Mais do
que devido a Panécio, o legado platonico é de fato bastante sentido em
Posidénio. Exemplo disso é sua afirmagdo de que a alma é constituida
por trés partes, diversas entre si, embora sua parte racional ndo fosse
descente e transcendente, como para Platdo. De toda forma, o monismo
psicolégico dos antigos estoicos viu-se posto em causa pela entrada em
cena de uma visdo muito mais eclética, do ponto de vista filoséfico, com
respeito 4 compreensdo do que fosse ou como se veria constituida a alma
humana por Posidénio.

Galeno, que chama Posidénio de o mais rigoroso dos estoicos,
testemunha a novidade que ele trouxe a sua escola: a compreensio
tripartida da alma. Posidonio a teria defendido em seu tratado As paixdes,
do qual s6 possuimos sua noticia, como a que ¢ dada por Galeno:

Posiddnio, o qual, gragas aos estudos em geometria, & 0 estoico mais rigoroso,
mas sobre este ponto discorda de Crisipo: no tratado As Paixdes, de fato, sustenta
que nds somos governados por trés faculdades, a concupiscivel, a irascivel, e a
racional (Galeno, Dos femperamentos de Hipdcrates e Platao, VI, 652-653, apud
Posidonio, Testimonianze e frammenti).

Posidénio, uma vez que dissente da unidade da alma pela razio
que deve abarcar todo o seu ser, incluindo as disposi¢es para as paixdes,
busca atribuir as paixdes uma origem nio devida a razdo. Seria uma forga
que estaria entre 0 monismo psiquico racional estoico e a afirmagdo da
paixdo gestada por uma parte de todo irracional, prépria do platonismo.
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Crisipo, no primeiro livro da obra Sobre as PaixGes, busca demonstrar que as
paix0es sao juizos da parte racional da alma, enquanto Zenao considerava paixoes
nao juizos proprios e verdadeiros da parte racional da alma, mas as expansoes e
contradicoes, exaltagoes e depressoes da alma que obteriam tais juizos. Posidonio,
contestando a ambos, elogia e acolhe a posigdo de Platao, enquanto contesta
Crisipo, demostrando que as paixdes nao sao nem juizos, nem consequéncia dos
juizos, ou melhor, sdo 0 movimento de outras faculdades irracionais que Platdo
denominou ‘concupiscivel’ e ‘irascivel’ (Galeno, Dos temperamentos de Hipdcrates
e Platdo, V, 429, apud Posidoénio, Testimonianze e frammenti).

Vale notar, uma vez mais, que a contestagio aos cinones do
estoicismo antigo, reorientando-os a partir de outras doutrinas
filoséficas, como vemos neste caso devido a reorientagdo do fisiologismo
psiquico da alma humana, serd também um legado dos estoicos médios
para a filosofia de Séneca. Para tomarmos esse ultimo texto como
exemplo, Séneca nio consentird em ver as paixées como movimentos
devidos a razdo, como quiseram alguns estoicos antigos, nem, de outro
lado, como movimentos irracionais eles mesmos — pois ele, Séneca, se
mantém no monismo psiquico racional — de onde emergira a ideia de
que as paixdes sio disposi¢oes da alma que, apesar de ser racional, faz,
por um movimento desordenado, a razdo recuar. No entanto, isso nio
torna a razio menos real ou menos existente na alma, mas indica que o
individuo, ndo atento ao cuidado de si, ao cultivo de si pela sabedoria,
poderia ignorar a poténcia da razio ao ignorar-se a si como ser racional.

Serd necessario fazer uma dltima observagdo sobre o pensamento
de Posidonio sobre a natureza da alma na sua relagio com o mal.
Posidonio, diferentemente dos estoicos antigos e de Séneca, a posteriori,
dird que o mal é um estado da alma, mas nio enquanto falta, ou seja,
como signo da falta do si de bondade e sabedoria, sendo como uma
presenca natural. Para Posidénio, o mal ¢ devido a uma condi¢io da
alma que coabita com sua parte bondosa ou racional. Aqui ele faz eco de
Cripiso, como anotamos ao comentar a obra Da Providéncia de Séneca
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(ver, acima, capitulo dois), embora Crisipo afirma que o mal é uma forga
ativa a nivel cédsmico para ser contraposta ao bem, enquanto Posidénio
afirma o mesmo, mas a nivel psiquico e interior ao ser, ou seja, o mal
como uma for¢a ativa para confrontar sua parte bondosa

Segundo Posidonio ndo é verdade que o mal atinja os homens do exterior, e
que ndo ha nenhum fundamento na nossa propria alma para desenvolver-se ou
acrescer [...]. Erram, portanto, os estoicos, que sustentam que toda maldade
surge do exterior a nossa alma; ao contrario, 0S homens maus geram isso em
grande medida no seu intimo, e S6 uma pequena parte vem do exterior (Galeno, Da
consequéncia, in 819-820, apud Posidonio, Testimonianze e frammenty).

Uma vez que Posidonio aceita que a alma humana é constituida
de uma parte concupiscivel, portanto, débil e corruptora por natureza,
ele deve aceitar que ela comporte o mal como uma condi¢do também
causante, mais do que causada apenas em si. Por isso, para Posidénio,
o mal seria uma disposi¢do animica que encontra seu lugar natural na
prépria alma. Todo o contririo, temos visto, e ainda veremos com maior
pormenor, serd para Séneca, que defende que a alma possui o bem em
si, como sua condigio.

Se os estoicos antigos consignavam as coisas externas umarealidade
efetiva que a alma pode compreender, no sentido de poder mové-la
para seu bem ou seu mal, pois, por meio da representa¢io compreensiva,
ela poderia perceber e abarcar as imagens das coisas como sendo iguais
a elas mesmas, e, logo, as recebendo enquanto fossem efetivas para a
prépria modificagdo de seu estado ou condi¢do de bem-estar ou mal-
estar, Posidonio nega que as coisas externas sejam mds elas mesmas,
pois o mal ¢, antes de tudo, um estado ji disposto ou consubstancial
a alma. Séneca, por sua vez, acompanha Posidénio ao afirmar que as
coisas exteriores sdo causas antecedentes para o mal, assim como néo
sdo eficientes para a alma; contudo, dele discorda ao nio atribuir a alma
qualquer natureza em si malsi:
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Em meu entender, é superior a argumentagéo de Posidonio. Segundo ele, a riqueza
é causa do mal, néo porque ela em si 0 provogue mas porque da azo a que outros
o fagam. De fato, uma coisa € a causa eficiente — que necessariamente produz
desde logo 0 mal —, outra é a causa antecedente. A riqueza funciona como causa
antecedente: sobe-nos a cabeca, gera o orgulho, desperta a inveja e de tal modo
nos perturba a razéo que, mesmo sabendo o0s inconvenientes de ter fama de rico,
nem assim desistimos de a ter. Os verdadeiros bens, esses, devem estar ao abrigo
da censura; sdo puros, nao corrompem a alma, nao a enchem de inquietacao (Ep.,
87,31-32).

Aqui Séneca nio estd discutindo propriamente a questdo de se,
para Posidénio, como o inquiriu Galeno, a alma portaria em si uma causa
eficiente para o mal, o que, alids, é confirmado pelo préprio Galeno, ao
demonstrar que ela possuiria uma parte de todo dada & corrupgio, para
Posidénio. Por outro lado, no 4mbito de uma fenomenologia do mal,
ambos acordam, Séneca e Posidonio, que os bens exteriores nio sio
necessariamente causa dos males da alma. No entanto, Posidonio vé esse
mal como uma presenca na alma e a ela devida. Logo, o mal nio estd nas
coisas, mas seria devido a4 alma devido 4 sua parte corruptivel. Séneca,
por sua vez, aceita, com Posidénio, que o mal reside na alma mesma, ndo
sendo recebido desde fora. No entanto, o mal seria tdo somente o signo
de um erro moral ou cognitivo. A alma, para Séneca, ndo guarda em si
uma condi¢io corrupta ou constituida para esse fim. Com efeito, se o
mal é causa de si, ndo € por isso que ele possui no si uma causa natural,
mas s6 enquanto falta ou ignorincia do bem que é.

Portanto, se, para Séneca, os males efetivos, como para Posidénio,
estio na alma, e estio enquanto ela os possua como (in)disposi¢do
para si, e ndo como experimentagio prépria de estados a si devidos e
naturalmente dados. Poder-se-ia dizer que o mal é auséncia enquanto
errincia em rela¢do a sua prépria esséncia de bondade, uma vez que o
bem ¢ enquanto seja a totalidade da alma virtuosa ela mesma sabida
pela razio (Ep., 124, 11-12). Em referéncia ontoldgica, poder-se-d
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considerar que o mal aparece como nio-ser ou como experimentagio
da prépria negagdo do ser. Desse modo, Séneca se aproxima tanto do
platonismo, em uma perspectiva metafisica, quanto de Posidénio, em
uma perpectiva psicoldgica.

De fato, e pela objetiva perspectiva da alma humana, Posidonio
aparece aqui como um estoico médio, pois estaria a meio caminho da
concep¢iao da alma entre Séneca e os estoicos antigos, no sentido de
poder ter oferecido a Séneca perspectivas plurais do pensamento, como
um platonismo tangido pelo estoicismo ou vice-versa.
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CAPITULO 4

A ALMA HUMANA EM
SENECA: ONTOLOGIA,
FENOMENOLOGIA E
EXERCICIO DE SI

SENECA E OS FUNDAMENTOS DA ALMA HUMANA

alma humana, para os estoicos antigos, constitui um
corpo sutil, feita de ar e fogo, portanto, de natureza ignea
e ativa, como se viu. Embora composta de um elemento
nao material, sua investigacdo ficava por conta da fisica,
assim como seus elementos compdsitos. Tanto a alma em sua unidade,
compreendida pelo monismo psiquico-fisico, quanto os elementos
contingentes que a compdem, como as virtudes e os vicios (também eles
considerados corpos), escapavam, portanto, a esfera da metafisica.
Séneca, por sua vez, deixou seu contributo pessoal acerca do que
entendia ser a alma humana. Aqui seu rompimento com o fisicalismo
antigo ¢ digno de nota na medida em que a alma é concebida mais como
ser e como causa a partir dele do que como existéncia causada:

No homem, enaltegamos s6 aquilo que se Ihe ndo pode tirar, nem dar, aquilo que
é especifico do homem. Queres saber o que é? E a alma, e, na alma, uma razao
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perfeita. 0 homem é, de facto, um animal possuidor de razao; por conseguinte, se
um homem consegue a realizacéo do fim para que nasceu, o seu bem especifico
atinge a consumacao. A razao ndo exige do homem mais do que esta coisa
facilima: viver segundo a sua propria natureza! (Ep., 41, 8).

Continua Séneca dizendo que a razio perfeita é conseguida pelo
indefectivel ato de o homem seguir uma parte especial da sua natureza,
ou seja, a razdo. Portanto, o homem é um ser que, quanto mais perfeito,
também mais perfeita torna sua existéncia. A alma aparece entdo como
o ser que constitui o homem, restando-lhe somente vir a descobrir-
se enquanto tal por meio da ciéncia de si ou de sua autoconsciéncia
desperta. Aquilo que ele possui e lhe serve para trabalhar sobre si é, como
ja apontamos, o bem e a virtude. O supremo bem ¢, por conseguinte, de
natureza moral e humana, portanto, em si divina, no necessitando de
nenhum outro, nem exterior, nem transcendente a si.

Deve-se notar, por isso, que Séneca rechaga a ideia de que o bem
que se encontra no homem deva a algum outro ente ou natureza sua
existéncia, cabendo a0 homem somente ir ao seu encontro pelo cultivo
e pela consciéncia desperta de si. Seria, alids, todo o contririo, pois
nenhum bem exterior, divino ou material, ¢ um bem de fato, quando nio
seu contrdrio. Por outro lado, a alma também teria que conquistar este
bem para levi-lo de poténcia a ato. Qualquer outro bem tenderia a ser
falso, pois, normalmente, os bens materiais se caracterizam por serem
enganos apresentados a alma estulta ou apaixonada. Séneca define o que
é o bem em relagio necessdria com a defini¢do do que seja a alma, em
especial a alma interessada na sabedoria:

Porque nao has de considerar, caro Lucilio, que o principal meio para obter a
felicidade consiste na convicgdo de que nao ha outro bem além do bem moral?
Quem admite a existéncia de outros bens sujeita-se ao poder da fortuna, fica
na dependéncia de uma vontade alheia; mas quem circunscreve 0 bem ao bem
moral pode ser feliz sem depender de ninguém [...] Quem se confia a0 acaso nao
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consegue mais do que uma inesgotavel e continua fonte de cuidados; s6 ha uma
via para se alcangar a seguranca: desprezar 0s bens exteriores e contentar-se com
0 bem moral (Ep., 71, 2, 6).

O honestum, como ji tivemos oportunidade de comentar, é o bem
moral, ou ainda, o bem mais perfeito, igual ao ser pelo qual ele é. Por
conseguinte, o ser humano torna-se artifice de sua existéncia como
existéncia bondosa, assim como tudo o que a ela se refira ou venha
compreender. O bem que é na alma é designado por Séneca como o bem
supremo, o sumo bem ou o bem perfeito que possuimos na alma (Zp.,
75, 17) (summum bonum in animo contineamus), afirmando, ainda, que
“Nao devemos atribuir ao corpo o ponto mais alto da nossa felicidade;
os bens verdadeiros sao aqueles que devemos a razio — bens firmes
e duradouros, insusceptiveis de decadéncia, incapazes de padecerem
qualquer decréscimo ou limitagdo!” (Ep., 74, 17). Isto porque ele nio
se esvai, nem se sacia, uma vez identificado com a alma reta, sapiente,
imutével, melhor; é imortal (Da vida feliz 7, 4). Em outra definigdo, o
sumo bem aparece de novo identificado com a alma, com o seu estado
harmonico, com a sua unidade pela serenidade e pelo pleno acordo
com seus principios préprios (Da vida feliz, 8, 5). O sumo bem ¢, de
novo, assim identificado: “o supremo bem consiste no juizo mesmo e no
comportamento de uma alma correta” (Summum bonum in ipso iudicio
est et habitu optimae mentis); ou ainda: “o supremo bem é fortaleza
absoluta da alma, em conjunto com a previsio, exceléncia, equilibrio,
liberdade, harmonia, beleza” (Summum bonum est infragilis animi rigor
et providentia et sublimitas et sanitas et libertas et concordia et decor) (Da
vida feliz, 9, 3-4). Ele ¢ signo do juizo que torna a alma perfeita, bela,
justa, equilibrada, harmoniosa. Em qualquer um desses casos, para
Séneca, 0 bem em si, ou o supremo bem, ¢ identificado com a alma que,
trabalhando sobre si, revela a si sua esséncia virtuosa e bela até com ela
confundir-se. Dito de forma analégica, como uma alma que se lapidou,
trabalhou sobre ela mesma conseguindo arrancar de si as crostas que
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as impressoes estultas lhes impregnaram, especialmente as devidas as
paixoes e as opinides do mundo exterior.

Tal como o supremo bem esti na alma, embora tenha que ser
desvelado pelo seu exercicio sapiencial, assim também a virtude. Como
o sumo bem, a virtude é s6 em si, deixando de ser ela mesma quando
predicada, uma vez que se dé as custas da sua prépria relativizagio. A
virtude em si ndo devém para além do ser em que ela é. J4 o ato virtuoso,
sobretudo o que se apresenta pelas disposi¢des do fisico no mundo
exterior, ¢ mais uma indicagio de sua existéncia e de sua for¢a do que sua
apari¢@o. Por sua vez, a razdo desperta pelo si é igualmente identificada
com o bem. Logo, razdo, virtude e bem compdem o concerto interior
que ai ressoa e compdem a vida feliz, fundamentada na unidade e na
concérdia da alma consigo mesma. Como disse José Artigas: “a virtude
¢ uma conformagio total do espirito, ndo ha que buscar um bem fora
dai [...] daqui, segundo isso, o bem que habita no interior do homem
se afirma como auto-forjagio sua.” (Artigas, 1955, p.77). A bondade do
homem ¢ assim definida por Séneca:

Dado que s6 a razao da a perfeigdo ao homem, também apenas a razéo o pode
tornar perfeitamente feliz; ora o inico bem do homem é aquele que s6 por si 0 pode
tornar feliz. N6s chamamos igualmente “bens” a todos 0s outros que da virtude
derivam e por ela sao conformados, ou seja, a todas as obras realizadas por meio
da virtude; precisamente por este motivo é que a propria virtude sera o Gnico bem,
porque sem ela coisa alguma é um bem. Se todo o0 bem reside na alma, entao
serd um bem tudo quanto contribui para dar a alma firmeza, elevagao, largueza;
ora a virtude torna a alma mais forte, mais sublime, mais vasta. Tudo o mais, tudo
0 que excita 0S n0ssos desejos, abate e amolece igualmente a alma e, enquanto
parece eleva-la, apenas a incha, iludindo-a através de um cimulo de vaidade. Por
conseguinte, o unico, bem serd aquilo que torna superior a nossa aima (Ep., 76,
16-17).
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Todos os bens que emanam da virtude sdo bens porque provém
da alma que contém o bem por exceléncia. O desvelamento desse bem
pela virtude torna este a verdadeira causa para a felicidade. Temos aqui,
de novo, um equagio em que o bem, a virtude e a razdo devem formar
uma s6 unidade, transfigurando o ser da alma em ser divino e, logo, sua
existéncia em existéncia beata. A alma humana nio é s6 bastante a si
para ser feliz, mas é o lugar mesmo para a felicidade ser, entendendo-a
como a coroagio maior da existéncia bondosa, grata, sapiente (Ep., 120,
4).

Portanto, a alma comporta uma exceléncia cujo alcance seria dado
pela gestagdo da existéncia em sua forma mais grata e auspiciosa. A
alma humana, mais do que ser portadora dos principios morais, ou ser
simplesmente o lugar do complexo psiquico e intelectual que compoem
o homem interior, deveria a si, a seu exercicio e sabedoria, a realizagio
do eu enquanto existéncia feliz, envolvendo ainda o cosmos por meio
da sua representagdo racional. Por isso, a compreensio desta realidade
tdo sui generis e, 20 mesmo tempo, tdo complexa que ¢ a alma humana
deve convidar a uma apreensio, inicialmente, de ordem terminolégica
e semintica. Isto ¢, vir a compreendé-la tanto pela via de uma ciéncia
do espirito, filosoficamente referida, quanto pelo conhecimento devido
a literatura e suas formas de designagio e compreensio na época de
Séneca.

Comecemos pelo termo que designou a alma humana no mundo
latino de Séneca e, logo depois, a sua particularizagio pelo pensamento
desse autor. Pode-se observar que o termo animus, em relagio a conceitos
correlatos, ocorre com mais frequéncia nos escritos de Séneca. Tal termo
se presta a indicar o existir da alma humana como ser singular e pessoal,
sobretudo frente as demais realidades da existéncia césmica (anima),
incluindo-se outras manifesta¢des igualmente devidas a for¢a da vida
animica. Portanto, animus indica a existéncia da alma nio s6 individual,
mas autorreferida por sua suficiéncia psico-cognitiva como ser de razio
e razdo bastante a si, para sabé-la e realizd-la. Por sua vez, seus principios
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inatos, como o bem ou a virtude, que a razio acessa pela sabedoria de
si, sio da ordem do metafisico ou de uma realidade que, ainda que
referida como interior, nio deixa por isso de ser mensurada por qualquer
concepgio espacial ou experiencial por demonstragio efetiva, na medida
em que a realidade exterior é a “matéria bruta” para a representacio,
racional ou passional.

Isso quer dizer que as poténcias préprias do eu animico nio seriam,
imediata e necessariamente, devidas a anima entendida como poténcia
vital, universal e impessoal. Por isso traduzimos animus também por
spiritus, espirito, uma vez que este designa tdo ou mais eficazmente a
forga vital da pessoa, de modo similar ao termo grego pneuma. Logo,
spiritus e pneuma designam tanto a for¢a ou o sopro vital do animus,
quanto psyché designa sua estrutura e disposigoes préprias, onde se
inscreve a vida animada do eu interior (Naninni, 2011, p. 3).

De todo modo, alma-animus abarca em Séneca, mais ou menos
univocamente, as seguintes caracteristicas: (i.) ser a vida mesma que nio
¢ a do corpo, embora possa anima-lo, mas nio o contrério, ser animada
ou movida por ele; (ii.) possuir uma identidade pouco dependente
ou de todo indiferente a0 mundo exterior, a despeito de sua prépria
mortalidade e de nio vir a existir em nenhum outro lugar senio por sua
existéncia atual; (iii.) ser a sede do conhecimento, nio no sentido de o
gestar a partir de uma ciéncia que toma seus elementos desde fora de si,
mas ji a partir de disposi¢des ou valores em si orientados e efetuados; (iv.)
constituir-se em um universo que nio sé ressignifica o exterior, mas que
o reestitui diante de sua prépria e melhor existéncia, via a representagio
racional; (v.) nio ser da ordem ou da tessitura da materialidade, ou
mesmo de uma corporeidade sensivel, como quis a moral estoica antiga
coligada a fisica estoica, mas uma realidade puramente noética, psiquica,
espiritual.

Por tudo isso, acordamos com a defini¢do de animus em Séneca
que dd Armand Pittet em seu Vocabulirio Filosdfico de Séneca, como o
que comporta “todas as faculdades psiquicas, em oposi¢do ao corpo e
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anima’, ou, de outro modo, a “faculdade intelectual ou de conhecimento,
devidas as atividades diversas” ou também “faculdade apetitiva em
suas diversas manifestagdes.” (Pittet, 1937, p. 92). Nessa mesma linha
temos a compreensio de Julio Campos que se ateve a caracteristica
independéncia que a alma humana ganhou em Séneca com respeito ao
determinismo de qualquer outra realidade, fosse sensivel ou animica. De
todo modo, as considerag¢oes de Julio Campos sdo pertinentes quanto a
compreensdo que Séneca tinha da alma humana:

As relagoes de conteudo e uso que existem entre ‘ama’ e ‘animo’ ndo séo
paralelas e correspondentes as que ha entre anima e animus na época classica e
pds-classica na latinidade [...]. Nao é duvidoso que um autor tdo moralista e tao
voluntarista como Lucio Aneu Séneca, cuja filosofia estoica gira em torno a agao e
a vontade individual, cuja preocupagéo é a morte e a situacao ultraterrena, havera
de refletir seu pensamento e interesse nestes termos ou no vocabulario mesmo
que empregou para expressar o sujeito de todos estes fendmenos do espirito do
homem (Campos, 1965, p. 291).

A partir do colocado, pode-se concluir que a novidade que
Séneca apresenta a respeito da sua concep¢do da alma humana foi
demonstrar sua relativa independéncia dos cinones dessa ou daquela
escola, sobretudo da estoica, ao negar ou relativizar sua participagio
necessdria no monismo césmico universal. Quanto a este dltimo aspecto,
lembremos que o préprio corpo humano fisico seria e, ndo poucas vezes,
relegado a uma existéncia miserdvel e antagonica a dignidade do existir
animico do homem para Séneca.

Por isso, ao se referir 4 alma, sobretudo a partir de sua poténcia
para as disposi¢oes benéficas e virtuosas interiores, Séneca indica que o
problema da sua compreensio equivale ao da compreensio do préprio
eu. Daqui seu cuidado fundamental e constante com a alma humana,
o que quer dizer, com a sua compreensio como ato de sustentacio da
vida que ¢, ou é para seu melhor exisitir. Nesse sentido, mais do que um
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conhecimento assertivo acerca de um “aparelho psiquico” ou de uma
manifesta¢do do sujeito moral, a alma é o objeto por exceléncia do seu
saber-se para o seu mais perfeito existir. Temos ainda aqui a causa para
a emergéncia de uma terapéutica da alma, mais do que para qualquer
outro exercicio ou razdo para uma ciéncia de si. Nao obstante, urge em
Séneca inclusive o gosto pela especulagio acerca da eternidade da alma,
denunciando, desse modo, sua inquietagido com respeito as insuficiéncias
e as indeterminagbes dilacerantes da vida atual, ou em relagio a vida
exterior como um lugar de nio completude, nem para o ser, nem para
o seu entendimento ou atendimento pleno. Por isso, numa perspectiva
também soteriolégica, Séneca refugia-se na vida interior ou no si mesmo,
para conquistar a vida feliz, fruto da serenidade do espirito.

Séneca afirmou tantas e contumazes vezes que a existéncia em
efeito ¢, antes de tudo, a devida ao si, edificada pela alma sapiente e
autossuficiente, que, por consequéncia, relegou a efemeridade qualquer
outro existir a parte dela. Quando, por exemplo, teve que enfrentar o
problema sobre os fins da existéncia, ele apontaria sempre para a alma,
inclusive para a sua finitude como o momento da coroagio da prépria
existéncia em si e sé ai perfeita, sobretudo para a alma de sabedoria.
No entanto, fosse ela considerada a partir de sua perspectiva espiritual
transcendente, ou espiritual imanente, a alma nunca deixou de ser
afirmada como fim dltimo para o melhor e o mais bondoso existir
humano.

Séneca, como vimos, se abstém de discorrer sobre a origem
primeira da alma humana, (Ep., 121, 12). E, ao fazé-lo, nio teve que
reduzi-la nem ao corporalismo estoico, nem teve que afirmd-la como
absolutamente transcendente e diferente do si pela atualidade. Por
isso, em um passo do Da cleméncia como afirma também em suas
cartas, Séneca diz que prefere calar sobre a origem da alma frente a sua
dimensio inefdvel, restando s6 sua afirmagio pelo corpo que ela move (
Séneca, Da cleméncia, 1, 3, 5).
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Do até aqui colocado, poder-se-ia perguntar: qual seria, ento, a
melhor defini¢do daalma humana para Séneca? Existiuuma compreensio
univoca da alma humana para ele? Existiu uma ciéncia de cariter mais
pragmidtico, como a que ¢ devida a fisica ou a psicologia para, de fato, vir
a compreendé-la? A verdade é que Séneca nio di uma resposta, nio a
estas perguntas nascidas de um problema que ele nio criou ou enfrentou,
uma vez que o conhecimento da alma é um empreendimento téo dificil
quanto o conhecimento do ser em dmbito metafisico, pois como notou
Melania Cassan, Séneca nido escreveu um tratado sobre a alma, como
se ela fosse um objeto em si (Cassan, 2022, p. 10). H4, no entanto, uma
dimensdo da alma em Séneca que a afirma por sua existéncia interior,
ai mesmo ativa. Logo, que a ultrapassa como simples objeto de ciéncia,
tornando-a, a0 mesmo tempo, a ciéncia e o objeto de sua investigagao.

Alfonso Traina demonstrou longamente como a interioridade
cobrou nos escritos de Séneca uma gravidade tal que se pode considerar
sem precedentes na histéria desse conceito até entdo, ou ao menos para a
cultura filoséfica ocidental. Talvez um paralelo pudéssemos sé encontrar
no Oriente e, ainda assim, estabelecido sobre outras experiéncias ou
escopos com relagdo a natureza da interioridade (Traina, 2011, p.10).
Séneca ndo sé inaugurou formas inauditas de se referir 4 alma como
ser interior — linguistica e conceitualmente referida — mas, e sob
os auspicios deste mesmo proceder, também trouxe a luz a dimenséo
melhor referida dela. Por sua vez, Marion Bourboun, participe dessa
percep¢io de que Séneca superou o antigo entendimento estoico de
a alma ser somente um corpo que compde um aparelho psiquico de
representagio do mundo, anotou:

Esse ‘lugarinterno’ passa assim a representar o ‘lugar de fundo’ de uma capacidade
psiquica de desprendimento que em nenhum momento depende de condigoes
externas. 1sso ja significa que o intimo ndo é o privado e nem mesmo 0 oculto:
trata-se do aprender a se encontrar em Si mesmo, mesmo no meio dos outros.
(Bourbon, 2020, p. 100)
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Entretanto, Séneca nio criou uma nova forma de se referir ao
ambito do eu interior ou da interioridade, embora tenha certamente
forjado seu lugar como uma dimensio prépria da existéncia do eu. Em
aspecto propriamente formal, Séneca reorientou e ressignificou termos
ja conhecidos pela literatura e pelo pensamento romano, notadamente
o juridico. Como disse Traina, coube a Séneca a responsabilidade
de anunciar a Roma a mensagem que apresentou a existéncia da
prépria interioridade (Traina, 2011, p. 11), e como existéncia mesma,
acrescentamos. Leia-se, por exemplo, essa confissio de Séneca: “A
verdade é que eu me ocupo de temas mais vélidos, que trato daquilo
que me tranquiliza o 4nimo, que me observo a mim mesmo antes de
observar o universo” (Ep., 65, 15).

Séneca, embora um homem publico, reporta o homem de
sabedoria nio a outro lugar senio ao si mesmo, encontrando nele,
no seu interior, lugar de refigio e de maior e verdadeira possessio.
Mais do que recurso literdrio entusidstico, a convergéncia a existéncia
interior como existéncia mesma deveria nascer de sua autopersuasio a
respeito da poténcia da alma para autoderminar como vida feliz frente
as insuficiéncias do mundo exterior. Quando Séneca afirma a Lucilio
“reivindica a si mesmo’, ele faz uso, como percebeu Traina, de uma
linguagem juridica transladada para a que é prépria da moral. Temos ai
o uso de um termo juridico antigo que passa a acusar a emergéncia do
si de sua prépria existéncia, ou da existéncia do ser ele mesmo, a partir
de um novo modo de concebé-lo. E um chamamento para reconduzir o
“homem velho” a vida espiritual, homem que, sendo também pelo corpo
e por ele desejando o que é préprio do corpo e do mundo, deve convergir
todo seu ser a existéncia pelo espirito, onde a felicidade verdadeira é e
acontece, sem perdé-la ou ser ela perdida. De todo modo, tudo isso é
indicativo de uma mentalidade que, reefetuada pelo cristianismo, fard
escrever, por exemplo, algumas maximas encontradas nas cartas de Paulo
de Tarso, como exemplo, a Epistola aos Efésios 4, 22-24.
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A expressio dada a interioridade por Séneca foi tio potente que,
como ji dissemos pelo favor de Traina, arrancou do juridico a forca
de sua qualidade e substancialidade, a ponto de afirmar a necessidade
da autopossessdo do eu, isto é: possuir aquilo que é seu, e que ndo ¢é
nem um bem material, nem uma dignidade publica, mas o préprio eu
compreendido como ser e bastante a si. Séneca se apropriou do léxico
préprio da lingua juridica para denotar a interioridade do eu, sobretudo
ao se referir a sua capacidade de poder exercer a posse ou o dominio de
si mesmo. Dd como exemplo Traina , vindicare, ou, na sua forma melhor
elaborada para o uso pretendido, “reivindicar a si mesmo” (uindica te
tibi), quando, por exemplo, Séneca solicita que se deve reivindicar a si,
tomar posse de si mesmo. Da mesma forma o uso de suum esse, ser seu,
equivalendo a sentenga precisamente juridica sui iuris esse. Ver esses e
outros exemplo em (Traina, 2011, pp. 11-14). Reivindicar a si ¢, portanto,
dar a si o que ¢ de si, ou ainda, retornar a si caso se tenha desencontrado
ou se desviado do eu em diregao, por exemplos, as imagens forjadas pela
paixao.

O homem de sabedoria, disse Séneca, sabe comportar em si
tudo o que necessita para ser feliz: “Eu sou um homem livre, Lucilio,
inteiramente livre, e, onde quer que esteja, tenho todo o tempo 4 minha
disposi¢io. Nao me entrego aos afazeres, presto-me a eles, quando muito,
e ndo me ponho a procura de ocasides para perder tempo” (Ep., 62, 1).
Ser senhor de si, estar presente em si mesmo e, a despeito inclusive da
companhia amigével de outros, demonstra uma gravidade com respeito
a afirmagio do eu. Nesse mesmo sentido, disse ainda Séneca:

Nao nos perturbara o terror, ndo nos corrompera o prazer, ndo nos assustarao
nem a morte nem os deuses [...]Se um dia sairmos deste mundo de lama para
as regides sublimes e superiores teremos a nossa espera a tranquilidade da alma
e, eliminadas todas as causas do erro, obteremos a liberdade absoluta. Queres
saber em que consiste a liberdade? Em ndo temermos nem 0s homens nem 0s
deuses; em nao desejarmos nada que seja imoral ou excessivo; em termos o maior
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dominio sobre nds proprios: sermos donos de nds mesmos é um bem inestimavel
(Ep., 75, 18).

Aqui, novamente, apresentam-se expressoes contundentes, e nao
$6 para afirmar a autossuficiéncia do eu, mas para afirmar seu lugar
como sendo uma realidade a si bastante, para ser e habitar, como poder
e liberdade.

Foi ainda a anilise linguistica que levou Traina a observar também
a interioridade como forma de autopossessio do eu em Séneca, a
ponto de o considerar como um pensador de interioridade egocéntrica
(Traina, 2011, p. 18). Ainda no encal¢o desse clamor a interioridade e,
por consequéncia, pela busca da autossuficiéncia do si, Séneca afirma
“Considera-te a ti préprio feliz somente quando toda a alegria nascer
de ti mesmo, quando, ao ver os objetos que os homens conquistam,
ambicionam, guardam como preciosidades, nenhum encontrares entre
eles que tu prefiras ou, melhor ainda, que tu sequer desejes (Ep., 124,
23). Por sua vez, a autossuficiéncia do eu aparece nio s6 sobrelevando os
bens materiais e as necessidades impostas pelo mundo fisico a partir das
impressoes afetivas, mas acima das préprias determinagdes do divino,
logo, a despeito de toda providéncia ou destino indémito a vontade
racional do homem.

Mesmo diante da consciéncia da prépria finitude e do exaurimento
de eu em fun¢io dela, Séneca sé6 pode clamar por si mesmo, ou
aconselhar que cada um o fizesse por si, ao nio se dirigir a qualquer
for¢a ou poder providente fora ou maior que o eu: “eu repito sem cessar
a mim préprio” (Ep., 27, 2), clamo mihi ipse, ou seja, ndo a outro, nio a
um deus ou salvador maior que o eu, e isso inclusive no momento de
maior abismo. A Séneca nenhum deus responde; o grito nasce e morre
na interioridade da alma, a qual, e s6 a ela, sio dadas forgas e confiada
a responsabilidade de si, do eu mesmo que, embora todo potente, é
mortal. O apelo de Séneca a interioridade foi tdo grave e contumaz que
percebeu-se frequentemente seu uso reformado da lingua para indicar
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uma dimensio, uma profundidade, ou ainda, um ambito outro do existir.
Significativo disso é a ocorréncia do “suum esse” e suas variagdes para se
referir ao que é préprio do si, e do que que esta sé em sua posse, isto &,
ser seu, seu proprio ser Séneca, por isso, faz um uso préprio do termo intra
nos, ou seja, dentro de nds, enquanto o latim cldssico, como aquele de
Cicero, diria in nobis, em nés, mesmo com respeito a realidade animica,
como chama atengio o mesmo Traina.

Se a existéncia interior assumiu ndo sé um valor, mas um lugar
autossuficiente para gestar e conduzir a vida do individuo como
vida melhor, por sua capacidade de representar a realidade exterior a
despeito da sua materialidade e do destino entendido como uma forga
indémita a vontade humana, ela também assumiu a suficéncia para
autodeterminar seu bem e debelar seu mal. Como o universo césmico
se replica no universo interior do si, composto e transfigurado por sua
razdo suficiente para determinar-se e, logo, o todo por ele representado
e vivido, o individuo é responsavel tanto pelo seu bem, quanto pelo seu
mal, quanto pelo ordenamento dessas for¢as, embora o bem seja a Gnica
poténcia em verdade.

Pela sabedoria de si, o homem interior faz subjazer o mal
diante do bem, um e outro, entendidos como categorias tdo humanas
como divinas. O bem é maior que o mal, pois o bem ¢, enquanto o
mal é auséncia, e nio auséncia em relagio a um deus de bondade
suprassensivel, um intelecto ou Ideia superior, mas em relagio a prépria
sabedoria humano-divina. Dai uma apropriagio possivel do conceito de
teodiceia, que Leibniz, ao forjar este conceito, quis com ele “empenhar-
se em conciliar a sabedoria, a bondade e a onipoténcia de Deus com a
existéncia do mal no mundo” (Rateau, 2019, p.11). Séneca demonstrou
um mesmo empenho e uma mesma ordem, a0 mesmo tempo ontolégica
e existencial, mas conduzindo tanto a sabedoria quanto a bondade e o
divino a esfera do humano, interior, gestor de uma existéncia césmica.
O sumo bem é moral, a sabedoria é humana, a razio humana é divina, a
cura do ser do mundo depende da cura do ser do homem.
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Do todo colocado, podemos dizer que, se a alma também foi
investigada por Séneca a partir das condi¢des préprias do corpéreo, foi
sobretudo pelos auspicios de uma interpreta¢do essencialmente moral e
inclusive metafisica para denotar a ordem e a dinimica prépria da vida
interior. De qualquer forma, o encaminhar-se para a alma fez so¢obrar
qualquer outra perspectiva menos suficiente, ou ainda, que nio sendo de
cardter puramente moral ou espiritual, pudesse ainda indicar o ser por
sua existéncia ou mais que s6 diante da existéncia exterior.

No entanto, apesar da emergéncia da alma humana como uma
realidade de todo a parte ou estranha ao sensivel, sobretudo a que se
perfaz perfeita pela materialidade, a alma deveria ser demonstrada,
também para Séneca, segundo uma condi¢io andloga a do corpo, para
que, imageticamente, se pudesse fazer aparecer a realidade que estd além
de toda aparéncia ou experiéncia factivel. Com efeito, para poder ser
referida, cuidada, tratada morfoldgica e terapeuticamente, a alma teria
que ser demostrada como uma existéncia passivel de ser indicada, fosse
em suas determinagdes positivas ou por suas insuficiéncias préprias,
ou seja, referindo-se a influéncia das circunstincias do mundo fisico
— como se estas pudessem existir em si mesmas — na alma em si.
Queremos com isso sublinhar que, em relagdo ao mundo divino e em
congruéncia com o pensar préprio de algumas escolas da Antiguidade,
Séneca considera a condi¢do divina da alma humana nio como a
expressdo mitigada de outro ser ou como se fosse simplesmente uma
parcela dele em si, mas como tendo o ser humano caracteristicas divinas,
uma vez que o divino € a razdo, e a razio tem no humano sua maior

manifestac¢io e experimentagao.

A ALMA E SEU SABER PARA O EXERCICIO DA VIDA
MELHOR EM S§I

Séneca, ao refletir sobre a vida do sibio, insistiu inimeras vezes
acerca de sua natureza em si divina pela perfeita coalescéncia entre o
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humano e o divino sob a égide da razdo. A alma racional é divina e,
enquanto tal, médxima expressio do ser que é, a0 mesmo tempo, humano
e divino, singular e césmico. Daqui que, ao expressar a sabedoria como
fim dltimo da existéncia perfeita, Séneca afirma a respeito do ser do
homem:

Queres saber qual a duragao ideal da vida? Quanto baste para atingir a sabedoria.
Alcancar este fim significa cortar, ndo a mais distante, mas a mais importante
das metas. O homem que o conseguir deve sentir-se justamente orgulhoso; deve
dar gracas aos deuses e, entre estes, a si mesmo; deve fazer a natureza sentir-
se devedora por ele ter existido. E de pleno direito o fard, ja que Ihe restitui uma
vida melhor do que quando da natureza a recebeu. Determinou 0 modelo ideal de
homem de bem, mostrou quais as suas qualidades e a sua grandeza (Ep., 93, 8).

Esta afirmagio estd, uma vez mais, em consonancia com a méxima
também expressada por Séneca de que o homem deve constituir-se no
préprio efetuador do si e, por seu meio, do mundo — artifex vitae. Se a
vida recebida foi dada por uma for¢a divina “estrangeira’, sua perfeicio
serd somente devida ao seu si de sabedoria, a seu trabalho e emolumento
proprio. Seria como se houvesse recebido uma substincia espiritual
informe, preexistente ao si de sabedoria, para ser trabalhada e melhorada
por ele, para emprestarmos o uso de uma méxima cosmogonica prépria
do platonismo. Nesse sentido, o sibio ¢ a manifestagdo mais perfeita do
divino por si mesmo realizada. No Da Providéncia, Séneca demonstra que
o destino ¢ a vontade da razao universal em dire¢io ao seu cumprimento
imperativo. No entanto, sua compreensio, para além do entendimento
do ato em si, ¢é devida & razio humana. Hi, portanto, uma sé razio
em efeito para a compreensio da ordem que se manifesta na natureza,
que gera, organiza, sustenta, ¢ ela ¢ humana. Nao obstante, a razio
deve revelar-se a si mesma, inclusive, ao contemplar esta ordem que vé
projetada na natureza. Por isso, deve se considerar que a razdo césmica
universal nio ¢, ela mesma, razdo para si, ndo mais que manifestagio
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de uma forga dispersora e impessoal no cosmos. Dito de outro modo,
a razdo c6ésmica é razdo, mas sé enquanto manifestada pelo seu ato
enquanto fendémeno e experimentagio, sobretudo contemplativa.

Por certo, o césmico, a0 menos enquanto signo de organizagio e
beleza, deve ser lido como uma realidade puramente espiritual e interior,
antes ou a despeito de sua concepgio universal e exterior. Como ji se
demonstrou, os estoicos antigos tendiam a afirmar o cosmos como
portador de uma inteligéncia prépria, mas ndo se ocuparam em indicar
qual seria sua parte diretiva. Por isso, o argumento recorrente era que,
sendo o cosmos a origem também das inteligéncias particulares, deveria
ele, por consequéncia, também ser seu progenitor e, logo, também as
possuir em si. Partindo dessa premissa, considerou-se que a Ginica forma
de precisar a existéncia de uma razio em si no cosmos era por meio de
sua identificagdo com a razdo diretora humana. Um outro argumento a
tavor da presenc¢a de uma inteligéncia diretora no cosmos foi ela dever-
se a um Deus também ele pessoal (Salles, 2013, pp. 49-77) .

Portanto, a existéncia animada e racional sé pode dar-se por uma
razdo que também a si se saiba e, por este saber, possa verdadeiramente
organizar ¢ melhorar o outro. O homem, pela plena consciéncia de
comportar também em si a existéncia mais absoluta ou bondosa pela
razdo, poderia compreender a prépria natureza por possuir o dominio
sobre seus principios absolutos. Por tudo isso, a razdo, presente na alma
humana, é deus, logo, é causa da sua prépria existéncia por té-la edificado
pela sabedoria de si e, ademais, causa de tudo o mais que dependa dela.
Segundo Séneca: “Nada me é imposto, nada suporto contrariado, nem
sou escravo de deus, antes sigo a sua vontade, tanto mais que sei que
todas as coisas sucedem segundo uma lei indiscutivel, estabelecida para
sempre” (Da providéncia, 5, 6).

A lei constante do universo ndo deve submeter a alma que
tem plena consciéncia de possuir nela também a sua causa, ou ainda,
sendo nela e por ela que o césmico é experimentado sobejamente

como ordem e harmonia. Ordem e harmonia que emanam das suas
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entranhas espirituais a0 mesmo tempo que sio ai compreendidas pela
prépria compreensdo do seu si racional, ou seja, na medida em que a
alma compreende que comporta, ela mesma, os valores essenciais da
vida césmica ( bondade, ordem, beleza, harmonia). A alma, ao firmar-
se na concérdia e na constancia consigo mesma, estabelece, por isso, a
harmonia e a beleza do todo que na realidade é fruto da temperanca e
da harmonia que estd em si. Toda melhor existéncia que ela contempla
é, de alguma forma, a contemplagio de si por autorreflexdo. No entanto,
s6 a alma do sdbio conseguiria atingir tamanha autossatisfa¢do a ponto
de sequer ser isso um estado de todo inexequivel ou s6 executdvel por
meio de um exemplo ideal (Rohde, 1948, p. 265).

Juan Francisco Yela identificou nos escritos de Séneca a afirmagio
do si mesmo humano como ser. O si ele mesmo, diferente daquele que se
verifica navida ordindria e a partir de seus valores contingentes, constitui,
portanto, o homem real para além de sua simples condi¢io de Aaver ou
estar, uma vez que uma e outra condi¢do o impingiam a participar da
prépria indeterminagio do devir. Logo, ndo pode ele, de fato, confirmar-
se como ser em si ou ser a si, ou ainda, como uma existéncia firmada
por uma autoidentidade constante e maximamente imutével. Fala-se
entdo de um sujeito verdadeiramente fundamental, que escapa o mais
possivelmente do processo que poderia entregd-lo ao devir e, por ele, a
indeterminagdo que nega o ser, logo, a si:

0 si mesmo, que ndo é mero haver ou estar, mas que tampouco ¢ ser, ha de
considerar-se, portanto, simplesmente como um depender do ser, do fixo e do
imutavel, do ser que é s ser; e este ser mesmo que, dependente do ser si mesmo,
€ meio entre o puro ser e 0 puro haver ou estar, poderia muito bem denominar-se
melhor que vida humana e propriamente enquanto tal, existéncia ou existir [...] mas
sempre o existir levando como nota essencial um saber radical e integral — razéo,
vontade e efetividade — desta dependéncia, ou ao menos, a capacidade deste
saber (Yela, 1947, 93).
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De outro modo referido, podemos dizer que é o desvelamento do
proprio existir do si, constituido por seus fundamentos, inclusive os jd
devidos 4 sua capacidade cognoscitiva, que institui o si e 0 mundo como
existéncias univocas. O ser aqui equivale a existéncia e esta ao si humano
ele mesmo, uma vez que, tanto o puro ser (inexperiencidvel) quanto a
existéncia em ato (que sé existe pelo devir) ndo seriam possiveis em
si sendo gragas ao ser humano que promove seu encontro. A vida, ou
existéncia exterior, ¢, por isso, mais falta que presenga, mais engano que
verdade, e, nesse sentido, ela nio passa de uma forga de expressio ou
de um método, geralmente pela via da antitese, para a compreensio do
homem interior:

A alma sabe, insisto, que as verdadeiras riquezas nao se encontram onde nds as
amontoamos: é a aima que ns devemos encher, no o cofre! Aquela devemos nés
conceder o dominio sobre tudo, atribuir a posse da natureza inteira de modo a que
0s seus limites coincidam com o oriente e 0 0caso, a que a alma, identicamente
aos deuses, tudo possua, olhando soberanamente do alto os ricos e as suas
riquezas — €Sses ricos a quem menos alegria proporciona o que tém do que
tristeza lhes da o que aos outros pertence! Quando se eleva a tais alturas, a alma
passa a cuidar do corpo (esse mal necessario!), ndo como amigo fiel, mas apenas
como tutor, sem se submeter & vontade de quem esta sob sua tutela (Ep., 92, 32).

Pode-se dizer que inclusive a arrogada existéncia a partir do
fenoménico deve seu existir em efeito ndo a sua “coisidade”, mas a seu
fundamento que é préprio da vida do espirito, da vida moral, animica.
Serd segundo seus valores préprios e, a0 mesmo tempo, absolutos e
paradigmaticos, que o espirito poderd indicar alguma efetividade para
o mundo exterior e para seu préprio existir. E tanto em relagio as
coisas quanto em rela¢do aos lugares: “No entanto, no que concerne a
tranquilidade do espirito é de pouca monta a escolha do local: a alma é
que confere a cada coisa o seu valor respectivo” (Ep, 55, 8).Tal capacidade
de a alma revelar-se a si mesma o que a realidade esconde sob o véu da
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aparéncia deve considerar-se um exercicio de reconversao do préprio eu
a seu ser mais essencial, em direcdo 2 razdo e ja por ela conduzida. E a
razdo que permite o olhar verdadeiramente compreensivo para desvelar
o ser das coisas que se veem, e ndo mais em referéncia passiva a elas, mas
descobrindo-as serem um bem, um mal, ou um indiferente.

Essa perspectiva, que descobre o homem interior como universo
em si, deveria ser concomitante a prépria descoberta de sua interioridade
como a mais essencial e profunda condi¢io do existente. Cabe a alma
resolver-se consigo mesma em busca de sua autoperfei¢do. Sua razio
deve fixar cada valor, cada poténcia ao afirmi-la e realizd-la como
ser a si, como existéncia bela, justa, “boniforme”. Isso implicaria, ndo
obstante, haver também valores menos bons, menos justos ou antitéticos
as virtudes, ou a virtude em si, valores que tomam por modelo o juizo
do vulgo e dos bens que passam. Todos esses valores, invariavelmente,
fazem sogobrar a alma desatenta de si, pela desarmonia, pela errincia,
pelo engano, sempre como signo de falta ou desacordo com o seu si de
razdo. Ja a alma de sabedoria, toda tomada pelo juizo reto, expugnaria
de si, ao tornar-se ela mesma inexpugndvel, toda mazela, todo (des)valor
do mundo. Esta é a alma do sibio, e em situagdo tao ideal quanto ele
proprio.

A. A. Long parece ter descoberto esta dimensdo interior em
Epicteto ao notar que o filésofo romano também uniu o humano ao
divino e, logo, afirmou-o como ser autossuficiente:

Epicteto, agora, faz uma extraordinaria mudanga deste externo, visivel contexto
para o interno, invisivel e intenso na perspectiva pessoal. O autor do universo,
por assim se dizer, estd, na verdade, tao dentro como fora de nos. Os poderes
de Zeus estendem-se para e dentro da mente de cada pessoa. Eles causam em
nés, nao no sentido de formar-se uma consciéncia momentanea, mas como uma
constituinte capacidade de sentir-se em casa no universo (ndo-sozinho), mesmo
sob circunstancias adversas e para descartar-se de acordo (Long, 2015, p. 181).
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Nesse mesmo sentido acrescenta que, para Epicteto, o poder
da razio equivaleria 4 prépria alma divina e, portanto, ao seu poder
ordenador, o que significa que a razdo seria o instrumento que serve nio
somente para compreender e identificar as coisas, ou para discriminar
entre o verdadeiro e o falso, mas também para atribuir significado e valor
as coisas. Séneca, como veremos, foi muito além quanto a afirmagio do
espirito. Nao s6 afirmou o espirito como ajuizador do valor verdadeiro
das coisas e dos seres, como demonstrou que, enquanto doador do
verdadeiro, ndo poderia assentir com qualquer outra existéncia, sendo a
asseverada pelo si.

A unidade intrinseca da alma humana conferida pela razio ¢ ja
uma ideia estoica que nio teve sustentacdo ficil, uma vez que, assim se
admitindo, se considera que o que nega a razio, como o vicio, seria ainda
assim devido a razdo, uma vez que a alma é toda racional. Admitiu-
se, entdo, que a razdo poderia ver-se comprimida ou afastada pelos
movimentos abruptos da paixdo que ndo permitem, por exemplo, a
manuten¢io de estados de serenidade ou tranquilidade. No plano da
metédfora, dir-se-ia que ela, a razdo, seria o centro propulsor que, por
direito natural, comanda todas as fun¢ées da alma. Isso quer dizer que
a alma estoica, que ¢é una pela razio, ndo admite o irracional, nem como
parte sua, nem como ato assertivo. Por isso, o conhecimento de si, na
“versao” encontrada em Séneca, parece exercer-se gragas a uma alma
cujo conhecimento é sempre reconhecimento de si mesma e desde seus
préprios valores, ou ainda, de seus fundamentos que compdem também
os meios para a vida feliz.

Portanto, cuidar-se, conhecer-se, descobrir-se, sio mais que atos
epistémicos: sdo atos sanatoriais, que reinstituem o eu de bondade.
Séneca ¢é categdrico a esse respeito:

De tudo quanto é honesto 0 nosso espirito contém em si as sementes, as quais

sdo despertadas pela admonicéo tal como a fagulha, excitada por um sopro ligeiro,
desenvolve de novo as suas chamas. A virtude alga-se mal recebe estimulo e
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impulso. Além disso, existem no espirito disposigoes pouco prontas a atuar, mas
que comegarao a desentorpecer mal sejam evocadas; outras ainda estéo, por
assim dizer, dispersas, sem que uma mente pouco destra consiga combinar as
respectivas forgas. Importa por isso congrega-las e uni-las, para que aumente o
seu poder e elevem mais 0 nosso animo (Ep., 94, 29).

A alma ndo possui em si uma parte irracional, ou desprovida de
razdo, portanto, nio deveria ser receptora passiva dos valores do mundo
que se converteriam em vicio, sobretudo se acreditar que pode ainda tirar
algum proveito do vicio. Para Séneca, a paixdo € tio s6 um movimento
da alma, mais ou menos duradouro, que retrai a razio do seu império
sobre ela. E um momento ou um movimento da alma que, embora possa
permanecer por longo tempo de uma vida para o individuo ignoto de
si, nunca se estabeleceria como um estado per se, isto €, tornando a alma
em si irracional. Se o humano ¢ pela alma, e esta é racional por natureza
e inteireza, a razdo ¢ igual a ele enquanto ser devido a razdo.

O homem espiritual ¢, portanto, ser pela razio e, por té-la em
si descoberto, torna-se melhor. Toda ruptura ou negagio de sua razio
hegemoénica passariam entdo a levi-lo a uma existéncia mitigada ou
disruptora de seu préprio eu de bondade. Séneca afirma que o homem
deve bastar-se a si mesmo para ser feliz, para viver segundo o bem, pois
o bem ele mesmo deve a si, reapresenta-o ao universo por meio de sua
correta representagio:

Ora, a razéo que determina 0s nossos principios de base contém em si as nogoes
de “justica” e de “moralidade”, por conseguinte ela é indispensavel, pois sem ela
nao podemos conceber tais nogoes. Combinemos, todavia, a dogmatica com a
parenética: se 0s ramos sao inuteis sem a raiz, também a raiz pode tirar proveito
dos ramos que dela brotam (Ep., 95, 64).

A virtude e o bem sio mais do que atos inscritos no devir. Eles
compdem a alma naquilo que ela possui de melhor — o divino. No
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entanto, o atingimento desta consciéncia s é possivel para os que se
despertaram para a filosofia e, ndo como preceito, mas como um exercicio
que tem o si mesmo como matéria e como fim. Mais do que saber sobre
o que ¢ préprio da sabedoria, como a verdade, felicidade, bem, virtude,
justica, é preciso confundir-se com tais valores. Séneca acrescenta ainda
que as almas racionais tomam ciéncia das virtudes quando em si as
veem incitadas, e ndo necessariamente para dar-se, sendo para poder
experiencid-las em si. Todo ato virtuoso em si ¢, desse modo, um ato de
realizar-se, melhorar-se (cf. Ep., 95, 36).

Michel Foucault se refere 42 dimensio do eu autodeterminado
pelos seus valores préprios ao se referir ao sujeito moral que deve, antes
de tudo, langar mio das “formas da subjetiva¢do moral e das praticas de si
destinadas a assegurd-las” (Foucault, 2018, p. 37). Ou seja, a experiéncia
moral ¢, sobremaneira, uma experiéncia do eu interior pelo seu exercicio
préprio. No entanto, se a razdo, instituida pelas virtudes e pelo bem
em si, é condi¢do inata a alma, tomar dela ciéncia, ou ainda, anui-la a
si, demanda exercicio de si sobre si mesmo. Tem como primeira tarefa
descobrir-se a si, ou ainda, extirpar de si as muitas disposi¢cbes que
poderiam constituir tantos sujeitos quanto fossem eles a personificagio
dos inconstantes e arbitrrios valores do mundo, embora estes sejam
considerados como se devendo a si.

A busca que encontra o verdadeiramente real na interioridade do
eu, isto é, no atingimento do seu cardter moral, poderia ser irmanada
a busca prépria da tradigio platonica, que parte em diregdo a esfera
do suprassensivel para também l4 encontrar a verdade, frente a sua
impossibilidade de ser no mundo do fenoménico. Consequentemente,
se Platio promoveu sua “segunda navegagio” (Reale, 2004, p. 108) em
dire¢do ao suprassensivel para 14 encontrar o ser verdadeiro, Séneca,
a nosso ver, tomou o timio e conduziu a nau da sabedoria em busca
da verdade, mas agora em dire¢do a4 alma humana e a seu interior. E,
uma vez ai aportado, daria acesso a realidade mais excelente ao acessar
o préprio bem e a prépria virtude em si. Portanto, esse aportamento
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nio se daria mais em uma outra dimensio do existir, mas na atualidade
do tdnico existir, embora ndo confuso e inextricdvel como a existéncia
ordindria e precdria.

A alma guarda a verdade, e ndo a devida as ideias transcendentes,
acessadas via reminiscéncia, ao modo do Ménon (85¢), de Platdo, mas
em sua esséncia, o que a torna superior. Descobre, portanto, no interior
de si, a verdadeira realidade que €, a0 mesmo tempo, humana, divina e
césmica, sem rupturas, sem estar mais a mercé dos movimentos exteriores.
Max Pohlenz disse, ao ler Séneca, que a moralidade tio presente nesse
pensador nio se referia 4 norma exterior, mas diz respeito aos desejos
interiores irrealizdveis e as muitas respostas do pensamento. Assim como
Foucault, Pohlenz insistiu na interioridade dos valores morais, uma vez
que sua gravidade para o pensamento e para a sensibilidade do periodo
romano viriam a influenciar, sendo fundar, a prépria interioridade crista,
lembrada por ele no sermio da montanha Pohlenz, 1967, p. 8). Portanto,
a verdade, o significado dltimo do que ¢, deve ser desvelada nido por
valores transcendentes ao ser atual, mas por encontrar nele seu lugar.

A alma aparece em Séneca como portadora do ser que, segundo
os estoicos, ¢ “causa produtora que age, vive nela, e a faz viver”, como
disse Bréhier (2012, p.22). Séneca afirma, por exemplo, que seria tdo
s6 pelo conhecimento de si que os valores encontrados na vida exterior
poderiam ser estabelecidos enquanto tais, ou seja, enquanto valores
morais e, por ele, absolutos, ou ainda, ndo mais devedores ou urdidos
com a existéncia fugaz. Quer dizer Séneca que, por tratar-se o bem e os
valores morais de naturezas essenciais, intrinsecas ao si, s6 nele poderiam
ser encontrados enquanto valores absolutos. Por sua vez, a ciéncia que
permite conhecer o bem e a virtude, no sentido de fazé-los aparecer, nio
seria ji da ordem do conhecimento positivo e demonstrativo, ou seja,
daquilo que ¢ na medida em que causa — o ato de coragem frente ao
perigo, de moderagao frente a riqueza, de aceita¢do serena e racional da
morte frente ao ato de morrer, de paciéncia frente as tribulagées — mas

enquanto fossem causa sui, embora indemonstrdveis em si, uma vez que,
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na alma sapiente, as virtudes sdo unas e confusas a unidade da alma pela
razao.

O bem e os valores morais seriam, portanto, indemonstraveis em
sua esséncia, pois constituem a prépria esséncia da alma virtuosa, na
medida em que se confundem com ela. Para além dela, teriam um existir
tdo s6 em ato indeterminativo, sendo cada uma de suas manifestagoes,
na verdade, o seu aparecimento por predicag¢io. De todo modo, sua
manifestagdo bondosa ou virtuosa enquanto ato em devir, ou enquanto
poténcia a partir de seu existir que seria também sua causa, nio diminui
a virtude. Paul Veyne poderia anuir com o que acabamos de considerar
a0 anotar que o estoicismo de Séneca é menos uma moral do que uma
paradoxal receita de felicidade (Veyne, 2015, p. 48). O paradoxo a que se
refere Veyne parece residir na condigio de o individuo ser autossuficiente
para a felicidade, o que torna a felicidade um estado socialmente
inacessivel. E por um ineludivel estado de felicidade interior, e ndo por
um ato de efetuagio do eu devido as condi¢bes do mundo exterior, que
a alma descansa em sua maxima serenidade.

A felicidade é um estado que, nio sendo sendo pelo espirito que a
comporta em si, ndo pode estar sendo ai, o que quer dizer, nunca segundo
o aparecer ou o devir. E um método de autotransfiguracio, nas palavras
de Veyne (2015, p. 50); um método em que o individuo se transfigura
no si mesmo, moral, racional, essencial. Dito de outro modo, o individuo
encontra nele mesmo, tanto a matéria quanto os instrumentos e as agoes
para a (re)constitui¢do de si como universo harmoénico e disposto a sua
s6 e perene felicidade.

Paul Veyne percebeu também uma mutag¢io fundamental no
pensamento de Séneca com respeito a essa autorealizagdo de si mesmo
para a felicidade, uma vez que na Antiguidade grega ndo se concebia
a felicidade sendo como um bem outorgado por um ato publico, logo,
nio como um sentimento intimo e autorreferido. Era a coletividade que
avaliava e decidia se um individuo era feliz, até porque a felicidade era,
também ela,um problema filoséfico ptblico, e sua experimentagio deveria

269



RONALDO AMARAL

compreender e dar-se 4 compreensio do coletivo via a a¢do (Aristételes,
Poética, 1450a15), uma vez que o individuo parece ser um percepgio e
um valor resultados das mutagdes mentais e intelectuais que se deram a
partir da época helenistica, e confirmado pelo advento da espiritualidade
cristd. A compreensdo de que a alma é o homem ele mesmo, o sobrelevou
das vicissitudes e da dinimica do mundo fenomenal, libertando-o dos
influxos fisicos, psiquicos e, inclusive, morais normativos.

A sabedoria seria um exercicio ideal, nunca suficientemente
concretizado, um fazer para a realiza¢io do préprio sujeito da felicidade.
Portanto, os meios e os fins tltimos da sabedoria seriam da ordem do
mesmo para o ser feliz. Conhecer o outro, ajudar na sua felicidade,
seria o resultado do préprio saber-se e do seu estado de felicidade. Paul
Veyne, com a estética textual que lhe é prépria, provocou do seguinte
modo: “mas acerca desta natureza que nunca ninguém viu ou ouviu, ndo
seria s6 fruto da imaginac¢do e dos anseios dos estoicos, de Séneca em
particular?” (Veyne, 2015, p. 72). Veyne responde, pela boca de Séneca,
que as virtudes sdo reais e perenes, se agregam e se conformam na alma
tomada pela sabedoria. Além disso, continua ele, o estado do espirito é
mais importante que as proprias a¢des, ja que nio se ensina a moralidade
comum, mas, sim, como buscar a felicidade pessoal (Veyne, 2015, p. 72).

No entanto, como poderia a virtude em si mesma ser percebida?
Ao reafirmié-la, como faz o sibio, segundo uma disposi¢do da alma que
a institui sempre para si, levando-o a vida feliz. Sua percepgio sensivel
torna-se menos importante, pois a virtude € igual ao si mesmo que é por
sua perfei¢do, e ndo por sua condi¢do ndo elementar ou s6 contingente.
O problema da demostragio da virtude como existente em si serd sempre
o da prépria metafisica que, na mesma medida que afirma o ser, o afirma
em sua incapacidade de ser demonstrado.

Ora, o ser — aqui referido pelo bem moral e pela virtude — tem
no aparecer, seja como ato ou preceito, uma existéncia mais devida do
que em si afirmada. Por isso, as virtudes aparentes ou que atuam por

meio do corpo ji seriam menos que a virtude ela mesma:
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A partir de qué, entéo, concebemos nos a virtude? O que no-la revela é a ordem
por ela propria estabelecida, o decoro, a firmeza de principios, a total harmonia
de todos 0s seus atos, a grandeza que a eleva acima de todas as contingéncias.
A partir daqui concebemos o ideal de uma vida feliz, fluindo segundo um curso
inalteravel, com total dominio sobre si mesma (Ep., 120, 11).

A virtude é percebida por meio do que causa, ou seja, por meio
das agdes que nela encontram seu fundamento. No entanto, é arbitrii
sui tota, s6 em si tem todas as suas causas — como a beleza, a ordem,
a harmonia, a coeréncia — que sdo percebidas nos atos. Como diz
Séneca, a natureza humana tende a exagerar alguns valores e, por meio
desse exagero, também se aproxima do valor absoluto do que é préprio
da alma, embora, e por esse mesmo meio, se possa revelar ou demonstrar
também sua fraqueza e suas disposi¢des contrrias (Ep., 120, 6). Exagero
é todo e qualquer valor atribuido pela alma estulta aos bens materiais e
aos afetos do Outro dos quais se dependa para se ser feliz.

OS MODOS E OS FINS DO EXERCICIO DE SI PARA O
CONHECIMENTO DA ALMA

No seu exaustivo livro sobre o tema do “conhecer-se a si mesmo”,
Pierre Courcelle dedicou pouquissimas paginas a Séneca. Demonstrou,
no entanto, que essa pritica ganhou uma importincia inquestionavel
no pensamento do pensador romano ao acessar a vida interior e lhe
outorgar sua mais grave existéncia (Courcelle, 2011, pp. 53-55). Precisou
entdo que a ela se chegaria por um exercicio mental, abarcando tanto a
esfera moral, com seus valores, sentimentos, imperativos idiossincriticos,
quanto a esfera intelectual, com seus mecanismos de apreensdo do
saber, do assentimento ou da representacio assertiva. Contudo, indicou
que tal exercicio de si nio cindiu o homem interior em relagdo a sua
conversa¢do exterior, mantendo inclusive uma proficua comunicagio.
Sublinhou, ainda, como sinal significativo dessa interioridade, o
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exame de consciéncia praticado por Séneca e por ele recomendado a
Lucilio como expressao arguta do eu, ou como forma auspiciosa para o
autoconhecimento, no sentido de conhecer-se para corrigir-se. Séneca
teria se revelado aqui, e antes de tudo, como diretor de consciéncias,
inclusive de sua prépria consciéncia.

Por sua vez, esta pritica, se ndo era nova, pois, como se viu, tem
suas raizes no préprio pitagorismo, passou a ser bastante cultivada na
época romana, pelas razdes que aqui ja se indicaram. Marco Aurélio
daria dela um testemunho biogrifico e filoséfico. Michel Foucault (2014,
p. 79), atento ao fato de que esse autoexame de si, no sentindo de uma
terapéutica da alma, se encontrar na Antiguidade grega, notadamente
para favorecer a formagio moral e intelectual do jovem, percebeu que a
partir da época helenistica assistiu-se a uma nova dimensao ao estendé-
la a todos os homens abertos a ela. A ciéncia de si deveria passar a ser
um ato constante para a edificagdo e a manutengdo do espirito, desde
que desperto para a dimensao da sabedoria, inclusive como condigdo
sine qua non para a felicidade. Isto denota, em ultimo caso, o esfor¢o
para a cura das inconstancias do eu, portanto, da sua mutabilidade e
contraversdo interiores.

O eu interior tem uma dinimica prépria que ora conduz a unidade
e a4 coeréncia para consigo mesmo, ora a movimentos diacronicos e
disjuntivos, colocando de soslaio o imperativo da razdo. Insistamos
neste ponto, uma vez que atribuir essas mutagdes do si as causas e
as instincias exteriores seria sé encobrir e recrudescer o problema, o
qual, alids, ja bem o descobriram todas as tradi¢ées que denunciaram a
necessidade de uma medicina da alma — muitas das quais a ofereceram
— sem a qual ndo se poderia acontecer, por assim dizer, a cura do
mundo. Significativo disso foi, e num anacronismo desculpdvel, Paola
Migliorini perceber que Séneca langou mio frequentemente de temas
médicos para indicar, por analogia, a sociedade como causa “patolégica”
para os males que se desenvolviam na alma: “os temas médicos sio
predominantemente correlativos a ‘patologias’ morais diagnosticadas
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pelo filésofo relativamente a terapia da alma” (Migliorini, 1997, p.
21). Séneca, que conhece e utiliza largamente conceitos da incipiente
nosografia médica da época relativa aos males do corpo, atribui, porém,
importancia a eles desde que se prestem a medicina da alma. Portanto, o
interesse pelas artes da cura, muito distantes ainda das ciéncias médicas
do final do séc. XIX, tem por finalidade o conhecimento que leve a cura
dos males da alma:

0 seu interesse por esta ciéncia, como é notavel, possui motivagoes filosoficas,
uma vez que Séneca, em linha com toda a tradi¢éo do pensamento, especialmente
a estoica, que tem por finalidade a cura das paixoes, recorre continuamente no
curso de sua obra a metaforas e similitudes, que, tratados no ambito da medicina,
agora tenha por escopo obter efeitos psicagogicos sobre seus leitores (Migliorini,
1997, p. 22).

Séneca, para além da dimensao socrética do conhecimento de si,ou
ainda, de um saber assertivo e racional acerca do eu, explorou a dimensao
profunda do eu, tocando talvez a dimensdo do que hoje se denomina
psicologia das profundezas, tendo em mente, sobretudo, sua obra 4
tranquilidade da alma, aqui ja estudada e comentada, inclusive partindo
das observagdes de especialistas como Jean Starobinski e Jackie Pigeaud.
O exame de consciéncia adotado e recomendado por ele é um indicativo
desse conceber, uma vez que se verifica ndo um ato de autocomiseragio
do eu, mas de sua autocorrecio. E, pois, um exercicio nio exatamente
ético, mas de cardter, digamos assim, psicologizante, intrapsiquico, no
qual se busca descobrir onde e como o si havia cometido erros consigo
mesmo, ou ainda, na representagio que fez do mundo. Em dltimo caso,
trata-se de um modo de reconversio do eu mdltiplo para a unidade do
si mesmo, pois a matéria a ser sopesada ou os atos a serem admoestados
ja deviam ser ter sido constituidos por uma urdidura interior, moral e
representacional que dissesse respeito a consciéncia do desequilibrio de
si mesmo, e da consequente necessidade de coeréncia consigo préprio.
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Portanto, uma anilise de cariter interior, que apartasse o que é da
ordem do conhecimento e da razdo e o que ¢ da ordem dos sentimentos,
sempre considerados espurios e danosos (Hadot, 2014, p. 22). Seria,
pois, mais do que ajuizar acerca de suas representagbes do mundo
exterior, um exercicio pessoalissimo, que busca a transformagio do si
mais profunda e eficaz, abarcando senciéncia e pensamento. Os estoicos
ja haviam dito que a natureza que perfaz e constitui o homem ¢ a razio
e, por isso, o imperativo de que se deve viver segundo a natureza é o
mesmo que afirma que se deve viver segundo a razdo, a qual, por sua vez,
dita o significado ultimo do real: “Esta dispde de recursos suficientes,
nés é que nos precipitamos com demasiada avidez sobre esses recursos:
por isso mesmo nos parece, e sempre parecerd, que alguma coisa nos
falta!” (Ep., 61, 4).

A alma si deve ser una pela razio e, logo, tender a sua
autossuficiéncia. No entanto, inclusive no bojo desta unidade, poderia
comportar multiplas disposi¢des, especialmente movimentos devidos
as paixoes. Para o estoicismo e para Séneca, em particular, os vicios
sdo absolutamente antitéticos e irreconcilidveis com a virtude e, logo,
com a razdo que a desvela. Sendo a razdo intrinseca a alma, essas mds
disposi¢des, embora também sejam alimentadas por ela, apresentar-se-
iam contra si. Seriam como fraturas do si com rela¢do a sua unidade,
engendradas por uma momentinea disfun¢io ou retraimento da razdo
hegeménica. Se constituem, desse modo, em rupturas do si pela quebra
de sua unidade pela razdo, mais ou menos duradouras, mais ou menos
renitentes. Tais disposi¢cdes sdo os vicios, ou na linguagem de Séneca,
males verdadeiros, porque produtos da alma que militam contra ela
mesma: “O vicio nio estd nas coisas, estd na propria alma” (non est enim
in rebus vitium sed in ipso animo) (Ep.,17,12).

Esse dinamismo da alma enquanto corpo ativo poderia, se nio
compreendido sob a perspectiva da analogia com o corpo, afirmar
algum condicionante fisiolégico (Gourinat, 2007b, p. 26-27), ideia de

que Séneca parece nio comungar. Se os valores verdadeiros, como a
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virtude e o honestum, s6 seriam na e pela alma e, ndo obstante, levados
a sua unidade pela sabedoria, os falsos valores também ai estariam. No
entanto, apresentar-se-iam mais como disposi¢des contra o melhor da
alma, como falsos juizos, o que a levaria a movimentos que colocariam
em causa sua serenidade.

Por sua vez, também a realidade exterior deveria ser entregue a seu
juizo, que, retraido ou estulto, a disturba. O espirito débil, no sentido de
ver-se desprovido da razdo hegeménica, tenderia a aceitar passivamente
uma determinada imagem do mundo e a outorgar-lhe um valor real que
nio possui. Esse seria o caso exemplar do vicio. Séneca define o vicio
como doenga, como um mal que leva a alma nio sé a adoecer, mas a
adoecer dk si, sobretudo diante da obstinag¢do cega na busca do que seria

apenas uma imagem involucral:

Numa palavra, a doenga da alma € um juizo de valor que persiste no erro: por
exemplo, considerar muito desejaveis coisas que sdo apenas relativamente
desejaveis. Se quiseres ainda tens aqui outra definicdo: desejar ardentemente
coisas que apenas relativamente sdo de desejar, ou sdo absolutamente nao
desejaveis; ou atribuir um grande valor a coisas que pouco ou nenhum valor tém
(Ep., 75, 12).

Demonstra-se ai que o valor dltimo das coisas ndo reside nelas
mesmas, mas no espirito, e, ainda assim, apenas no que é tomado pela
razdo. Por outras palavras: embora a virtude s possa ser conhecida pela
ac¢do ética ou a partir de uma moral demonstrada pela construgio ética
da experiéncia vivida, ela ja ndo seria ela mesma a dar-se ou s6 o seria por
sua manifestagio combativa e ji tomada pelas mesmas circunstancias
que a colocassem em causa e, por vezes, a negassem. Portanto, a virtude,
devida a alma e igual a ela mesma pela unidade da razio, passaria,
quando requisitada para um ato inscrito no devir, ao estado do possivel
e, necessariamente, do contingente, deixando de ser ela mesma. Logo,
toda vez que se fizer referéncia a virtude, se estard referindo sempre a
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ela enquanto valor absoluto e devida ao si, ou seja, informe com relagio
a tudo o resto que ndo ao espirito mesmo. Anuncia-se, portanto, que
Séneca, na linha do estoicismo, encontrou a virtude no espirito e tio
s6 ai. Jd a personagem platdnica de Sdcrates, por exemplo, ofereceria
4 questdo sobre o que seria a virtude ela mesma uma saida aporética,
reservando-se, por isso, a discorrer sobre a possibilidade de ela ser uma
ciéncia ou ndo, poder ser ensinada ou nio (Platio, Ménon, 87b, 99d).
Mesmo concluindo que a virtude ndo poderia ser ensinada, Platdo parece
também ndo afirmar que ela seria uma disposi¢do inata ao homem,
como faz Séneca. Talvez, como é comum a muitos de seus discursos, a
sua solugdo passe pela presenc¢a do divino no humano e de sua concessio
a inteligéncia, de onde a prépria virtude provém (Platio, Ménon, 100a).
Séneca, por sua vez, afirma a virtude consoante ao espirito humano,
embora ndo desde sempre desperta pela sua consciéncia, devendo, por
isso, romper o véu da ignorincia que recai sobre o homem ao longo do
caminho de sua existéncia, sobretudo ao se ter afastado do si mesmo de
razao.

A virtude desperta na alma seria, portanto, a expressio da sua
existéncia sobeja, isto é, uma e outra, na verdade, constituindo-se no
mesmo. Seria esse o signo maior da autossuficiéncia do sibio. Entretanto,
a virtude pode ser multipla e mesmo em relagio a sua estincia na alma
se ela tiver que se haver com os vicios que exigiriam a manifestagio
especializada das virtudes. No entanto, a causa de toda unidade que é na
alma é devida a razdo enquanto for¢a que a sustenta, fazendo-a convergir
sempre para o seu centro ou para seu existir superior. A razio também
aparece aqui como causa da alma que ¢, efetivamente, tdo s6 para si.

Portanto, o exercicio da razdo como juizo que langa luz sobre o
que ¢ da ordem da virtude e do bem moral e o que nio ¢, logo, o que
deve ser cultivado e o que deve ser rechagado ou posto no grupo dos
indiferentes, ¢ da esfera da ciéncia de si. Com efeito, a razdo nio s6 julga
como se corrige a si, ou 4 alma estulta. Sendo a realidade que ¢, deve ao
valor moral seu préprio ser de existéncia, ou seja, para ser um bem ou
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mal, terd de ser a prépria razio a ditar esses valores, como diz Séneca:
“A razdo ¢ que é, portanto, o supremo juiz do bem e do mal” (ratio ergo
arbitra est bonorum ac malorum) (Ep., 66, 35).

Diante de uma alma autoclarividente, autossuficiente e perfeita
como a do sibio, perguntariamos se ela ainda teria necessidade de
alguma ciéncia acrescentada, inclusive para que ainda dela se pudesse
beneficiar? Afinal, porqué ocupar-se ainda de cultivar um estado de
telicidade que ja floresceu de todo naquele que é perfeito pela razao?
Porqué, pelo conhecimento do outro, deixar-se invadir por tudo aquilo
de que ndo necessita ou que pode mesmo disturbd-lo? Aqui estariamos,
portanto, diante da prépria cessa¢do do eu devido a uma existéncia ainda
em causa, a0 menos a diferente de si, ji que o homem de sabedoria
chegou a seu préprio termo. Séneca diz, novamente, que a ciéncia que
descobre o real é aquela que em si desvela o que é o bem ou o mal: “Em
que consiste o bem? Na ciéncia. Em que consiste o mal? Na ignorincia”
(Quid ergo est bonum? Rerum scientia. Quid malum est? Rerum imperitia)
(Ep. 31,6).

Foi em fun¢io dessa mesma perspectiva que Max Pohlenz notou,
com o refinamento necessirio a quem deseja se referir ao homem
interior e suas circunstincias mesmas, que nos escritos de Séneca se
encontra o individuo que, além de Deus, pode alcangar os pensamentos
mais secretos da sua existéncia. Isso porque sua razio é divina, embora a
capacidade e os meios de perscrutar o mais intimo da natureza humana
fossem um empreendimento humanamente determinado. O fim do
conhecimento humano como conhecimento de sua condi¢io dltima é
o ponto de chegada para sua transfigura¢do também em ser divino, sem
qualquer paradoxo além do que se poderia imputar a ele, partindo do
arcabouco mental fundado no dualismo metafisico e antropolégico que
ai ndo se verifica. Pohlenz observou também que, embora o estoicismo
antigo tivesse, de um modo geral, sempre se ocupado da interioridade do
ser como sua condi¢do suprema, foi no dmbito da filosofia helenistica-
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romana que se encontra a consciéncia como for¢a prépria, viva e ativa,
especialmente em Séneca (Pohlenz, 1967, p.84).

Nesse periodo, o pensamento sobre o si, ou sobre a esséncia da
condi¢do humana, algou a consciéncia do homem para além de sua
fungio propriamente intelectualista, l6gica ou dialdgica (préxima, alids,
da concepgio socritica) como a entendia a Stoa antiga, estabelecendo-a
como realidade mais profunda no sentido de conter e salvaguardar as
disposi¢des que escapam aparentemente a razdo, mas que nem por isso
deixam de dizer respeito a alma, por natureza racional. Com o cuidado
que se impde para ndo cometer anacronismos conceptuais, poderiamos
estar aqui diante da nogdo de inconsciéncia, ou, pelo menos, dos seus
primeiros vislumbres, muitos séculos antes mesmo da prépria fundagio
de seu conceito, no séc. XIX. Exemplar a esse respeito ¢ a nogao de
vontade em Séneca que dissente do cinon estoico antigo, dado que
escapa 4 vontade comumente devida & razio assertiva e clara, de onde
seu parentesco maior com o desejo ou o impetus. No entanto, também
ndo se estaria diante de uma disposi¢io espiritual puramente irracional.
Aqui, de todo modo, hd uma particularidade na concepgio de Séneca
sobre a vontade ao inscrevé-la numa for¢a ou poténcia que nio é nem
efetivamente racional, nem efetivamente passional (Voelke, 1973,
p. 162). Séneca, segundo Voelke, di ao termo woluntas uma acepgio
muito particular em relagio a outros termos andlogos de origem grega,
uma vez que se designa por aproximagdo a tais termos, uma natureza
cognoscitiva pratica, como ¢é o caso da dianoia platonica ou phronesis
aristotélica, possui ainda nuances préprias do impulso volitivo. Por sua
vez, a andlise da consciéncia que Séneca recomendava e praticava a
noite é, para Pohlenz, a demonstragio de uma nova e pujante esfera do
eu interior (Pohlenz, 1967, p.86), na qual o individuo mergulha em si
e se reconhece enquanto manifestacio da sua vida interior, na qual se
depara com a mais grave dimensdo do existir, de seus valores, de sua
tessitura, do lugar para sua melhor condigio representacional.
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Este mergulho no interior de si e, como consequéncia, seu
desvelamento, levaria ainda a capacidade de julgar o si préprio; juizo
este que, comumente, para Séneca, despe a alma dos trajes ou dos
valores vulgares que tomou e endossou ao longo dos dias. Investigar
a consciéncia teria por fungio consequente corrigir-se a si mesmo,
deliberando sobre tudo o que se lhe apresentou ou se lhe impos desde
o exterior: “Pois o que nés temos a fazer € tirar a mascara, nio sé as
pessoas, como s coisas, e restituir a cada uma o seu rosto préprio!” (£p.,
24,13). A experiéncia do mundo, a0 menos imediatamente, deveria ser
percebida como o retraimento da vida em si.

Para Séneca, as coisas e os eventos exteriores ndo sio o real
ultimo, mas a matéria indicativa do como e do quanto o espirito deverd
trabalhd-la ao trabalhar sobre si, ao enfrentar-se. Criticando a defini¢do
de indiferente no seu sentido de poder ser algo em efetivo para alma ou
para o si, Séneca dird, em desacordo com Zenio, que a morte que possa
trazer consigo a gléria militar ndo é um bem em si, como teria dito
aquele, mas somente a disposi¢do da alma que enfrenta e recebe a morte

com serenidade é um bem:

‘Nenhuma coisa indiferente é causa de gloria; ora, a morte é causa de gldria; logo,
a morte ndo é indiferente.” Estas a ver onde é que tropega este silogismo: a gldria
nao esta na morte em si, a gloria estd em morrer valorosamente (Ep., 82, 10).

Nesse sentido, o homem feliz ou o homem virtuoso devem a
si, absortos em suas autossuficiéncias, a vida feliz. Michel Foucault
percebeu isso quando denunciou a preméncia do eu interior trazida a
luz pelo pensamento helenistico e romano, como jd pontudmos, de onde
a importancia do conceito e da pratica do “cuidado de si”. A posigdo de
Foucault é também a de Paul Veyne que, lendo Séneca, pdde dizer que
o seu estoicismo media a perfeicio do homem menos pelo seu existir
exterior do que por uma andlise a partir de sua interioridade (Veyne,
2015, p. 137) .
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Partindo dessa observagdo de ambos os estudiosos do pensamento
helenistico e romano, é possivel considerar que o conhecimento de si,
enquanto exercicio moral e intelectual devido a uma longa tradigdo
literdria e filoséfica, reveste-se, ao chegar a Séneca, de uma maior
amplitude. De todo modo, é pela via do conhecimento de si que se acessa
a realidade mais vivida, que é condi¢o necessdria para o estabelecimento
da existéncia mais frutuosa. Por isso, o exercicio filoséfico que nio
conduza a vida moral e, por meio dessa, 4 sabedoria, deve ser renunciado:

Observa-te a ti mesmo, analisa-te de varios angulos, estuda-te. Acima de tudo
verifica se progrediste no estudo da filosofia ou no teu proprio modo de vida. A
filosofia ndo é uma habilidade para exibir em publico, ndo se destina a servir de
espetaculo; a filosofia ndo consiste em palavras, mas em agoes. O seu fim nao
consiste em fazer-nos passar o tempo com alguma distragdo, nem em libertar o
6cio do tédio. O objetivo da filosofia consiste em dar forma e estrutura a nossa
alma, em ensinar-nos um rumo na vida, em orientar 0s nossos atos, em apontar-
nos o que devemos fazer ou por de lado, em sentar-se ao leme e fixar a rota de
quem flutua a deriva entre escolhos (Ep., 16, 2-3).

O olhar e a investigacio sobre o si mesmo aparecem aqui como um
modo de fazer extremamente preciso. Recorda ao destinatirio da epistola
aquele que estuda um mapa em toda sua dimensio e contempla também
sua topografia. O estudo da filosofia tem, portanto, o préprio sujeito por
objeto, onde residem tanto as causas do saber, quanto as causas que levam
a esse saber. O estudo de si tem por finalidade conduzir o homem a um
conhecimento que leve ao autoconhecimento, inclusive como preimbulo
necessdrio a outros saberes, pois a vida melhor é aquela que busca auto
melhora-se, discernir o justo do injusto e viver em conformidade com
tal juizo e ndo simplesmente vir a ser agraddvel a si ou aos amigos, como
concebeu Sécrates segundo Xenofonte ( IV, 8, 7). Por isso, é necessirio
estudar-se, compreender-se e, logo, (re)encontrar-se com aquele si que,
diante de tantas e aparentes manifestagdes do mundo exterior, havia
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socobrado perante as impressoes estultas. Portanto, o si mesmo que deve
escapar a toda contingéncia, sendo advinda do mundo exterior, ja em si
comportada, ndo pode fiar-se inclusive do corpo e das suas necessidades,
contingentes por natureza. Voltada a si mesma, a alma, especialmente a
do sibio, poderia conduzir-se incélume em meio a existéncia vulgar que
ndo mais 0 conseguird tocar ou mover.

A alma si ou racional, sabendo comportar tudo o que
verdadeiramente a faria feliz, ndo teria por que razdo se inquietar ou
mover-se para fora de si, pois saberia que sé em si encontra o que lhe
basta para a felicidade. Do mesmo modo, o é6cio e o tédio, seu sequaz,
também ja ndo a atingiriam, pois estaria toda ocupada de si, preenchida
de si; seria sua prépria e melhor companhia: “Quando alguma coisa me
perturba o 4nimo, que nio esta habituado a ser ferido, quando alguma
coisa acontece de indigno [...] volto para o écio, e, do mesmo modo
que os rebanhos fatigados, regresso a acasa mais depressa” (Séneca, Da
tranquilidade da alma, 1,11).

Séneca, ele mesmo um recluso a época em que escreveu as Cartas
a Lucilio, devia vivenciar a alegria de poder se ocupar s6 de si mesmo,
pois advertiu, e ndo poucas vezes, que as piores auséncias sao as que
se verificam com relagdo ao si mesmo. Nessa perspectiva, conhecer-
se ¢ saber bem habitar em si; é gostar-se, beneficiar-se. Por isso, a
filosofia, efetivada pela sabedoria devida ao seu préprio sujeito, deveria
dar elementos para que o individuo, ele mesmo, descobrisse nela um
principio, a ponta do fio de um novelo que indicasse o caminho para
um conduzir-se a si mesmo, ao seu préprio interior, 14 onde a sabedoria
encontrasse os fundamentos para realizar-se.

A natureza do saber enquanto especulagdo puramente teorética
ou, de outro lado, de uma pritica de si devida essencialmente a vida
exterior, seria relegada por Séneca a um sem lugar ou a um lugar menor.
Séneca defendia que a filosofia como exercicio pragmdtico para a vida
puramente intelectual, ou voltada s6 para favorecer os quefazeres da
vida politica e social, pouco ou nada deveria importar ao candidato a
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sabedoria. O que esta fora ou ao redor do si deveria ser ignorado como
um existir que, exatamente por nio poder somar-se ao si como doador
de verdadeiro conhecimento, ndo pode ser frequentado e anuido, sendo
pelo imperativo da razdo. Por isso, disse Séneca a Lucilio: “Quero
arranjar primeiro os meios de que viver. O que deves é aprender a
‘arranjar-te’ a ti mesmo: se algo te impede de viver bem, nada te pode
impedir de morrer bem” (Ep., 17, 5). Ou seja, a vida aparece aqui como
um ato tdo de si que, assim ndo sendo, ela nio valeria a pena ser vivida.
Também a morte se apresenta aqui como expressio méxima da vida e
como seu ato absoluto, na medida em que, ao levé-la a sua finalizagao,
denuncia, por isso mesmo, o todo da existéncia que termina junto ao
si, embora sob a aparéncia de ter sido algo estranho a ele, a0 menos
para o homem néscio. Morrer serenamente é um ato virtuoso de todo
ser humano que assim soube viver. E, ademais, um acontecimento tdo
césmico quanto aquele de uma vida bem realizada. E ter vivido bem ¢
té-lo feito com pleno assentimento em relagdo as suas condutas e ao
destino; é ter compreendido a razdo de ser da felicidade que em si se
realizou. Por sua vez, o corpo, monumento maior do que passa e desde
sempre dado ao passamento, estaria tio entregue ao devir quanto a alma
ndo estaria 4 sua mercé, a0 menos se sustentada pela sabedoria.

Devemos procurar algo que se nao deteriore com o tempo, nem conhega 0 menor
obstaculo. Somente a alma estd nestas condicbes, desde que virtuosa, boa,
elevada. Um deus morando num corpo humano - aqui estd a designagao justa para
essa alma. Uma alma assim tanto pode encontrar-se num cavaleiro romano, como
num liberto, como num escravo! O que sdo, na realidade, um “cavaleiro romano”,
um “liberto”, um “escravo”? Apenas nomes, derivados da ambigao e da injustica
humanas (Ep., 31, 11).

A questdo do corpo serd ainda cuidada no oitavo capitulo. De

todo modo, sua mengdo devera ser sempre necessiria para referenciar a
alma em fungio de sua utilizagdo metaférica e pedagégica. Entretanto,
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Séneca relega o corpo e tudo aquilo que a ele se agrega, inclusive o szazus
quo social e politico, impregnados dos valores préprios do senso-comum.
Por isso, afirma que tais designagdes socioculturalmente estabelecidas e
que desejam mensurar e estabelecer o cariter e os valores do homem s6
por referéncia a condigdo exterior sdo, na verdade, devidas a injiria, um
valor que nio alcanga a grandeza moral do homem em si.

E por isso que, conforme indicou o préprio Séneca, mesmo um
escravo, ao ter consciéncia de sua integridade e de sua autossuficiéncia
como ser moral, ndo seria cativo de ninguém, ainda que todas as
circunstancias compreendidas pelo direito vigente e pela sua condigio
de restrita liberdade fisica assim o afirmassem, pois que espécie de
grilhdo poderia aferrar a alma, ou que espécie de lei ou juizo, assentados
na normatividade dos costumes exteriores, poderiam constranger aquele
que jé se regeria por um tribunal préprio e que teria dentro de si a Gnica
forca pela qual poderia se deixar submeter?

A alma, portanto, poderia se contrapor a tudo e a todos, uma vez
que poderia ser mais forte que eles, detentora da verdade em si, podendo,
em tese remota, fazer frente a todas as medidas que buscassem cerced-la
ou reduzi-la, mesmo que isso objetivamente nunca tivesse acontecido na
histéria do mundo nem que venha a acontecer. Nesse sentido, poder-se-
ia inclusive langar méao do suicidio como forma gloriosa de afirmagio
do eu diante do exaurimento do seu existir constrito pelo mundo e por
sua dindmica esgotante, como Séneca mesmo cita em mais de uma carta
(Ep.,19,6;24,17; ¢ 91,21). Reafirmando esta ideia em Séneca, Wilhelm
Nestle observou que o principio da liberdade absoluta do sébio, préprio
do estoicismo antigo, uniu-se ao espirito romano e a seus modelos
cldssicos de heroismo que personificavam um cardter autdrquico, seguro
de si mesmo, independente da ascendéncia do meio, reforcando a ideia
da conduta do sébio como homem forte e impassivel, fosse diante dos
infortinios do mundo ou dos movimentos impulsivos do si mesmo
(Nestle, 1981, p.316) . Séneca é aqui o exemplo maior desta jun¢do entre
o sdbio antigo e o espirito romano, jun¢do que culminou na verificagio
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de uma alma tio fortalecida pela autossuficiéncia moral que inclusive
teria for¢a e coragem para renunciar-se a si mesmo, pelo suicidio, se
diante de uma vida que impedisse sua independéncia. Por sua vez, a
afirmagdo da melhor existéncia pela alma nio exclui a dindmica que
gesta, muitas vezes, sua prépria afirmagdo por contradi¢ées. Residiria
aqui a caracteristica, porventura a mais adequada, para se referir a alma
humana como um universo em si, com sua constelacdo formada pelas
virtudes e pelos vicios em ato, ou seja, por suas representagoes, conjunto
que inclui as que nio sdo precisamente deliberadas pela razdo e as que
o seriam: um movimento que oscila entre a unidade do espirito e a
dispersdo do si para consigo mesmo. O exercicio de si seria entdo o
melhor modo de dar ordem a vida:

Que tendéncia é esta, Lucilio, que nos desvia do rumo pretendido, que nos empurra
para o ponto donde pretendemos sair? Que debate se desenrola na nossa alma e
nos impede de manter uma vontade firme? Andamos a deriva entre resolugoes
contrarias; ndo conseguimos ser fiéis a uma vontade livre, absoluta, constante
(Ep., 52, 1).

Partindo dessa refinada observagio da alma humana, Séneca dird
que, a respeito dos que conseguiram atingir a verdade, e ndo s6 por saber
ignorar a existéncia estulta, mas por conseguir descobri-la em si, eles
atingiram a serenidade. Como exemplo dessa capacidade, cita a Epicuro,
e avisa que, aos nedfitos desse exercicio para a serenidade lhes seja dada
a orientacdo de terceiros. Por sua vez, os sdbios ji autossuficientes para
tanto, deveriam continuar cultivando a sabedoria, pois ela poderia ainda
periclitar diante das tergiversacdes devidas a alma. A alma deve, pois, ser
exercitada e cultivada, pois seria ela, pela via da razdo, que estabeleceria
o que ¢ verdadeiro, justo e bom. Nem olhar devido aos olhos do corpo
poderia engand-la, pois a faculdade de ver e, logo, de atingir a realidade
a partir de sua apari¢do fenoménica, ja nio deveria lhe afetar: “O que
interessa ndo ¢ o que vemos, mas o modo como vemos” (Ep., 71, 24).
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E importante sublinhar que a nogdo que Séneca tem da sabedoria
¢ dissonante em relagio a outras tradi¢es filoséficas e religiosas, mas nao
do estoicismo. O seu sibio ndo precisa de nada exterior. Diferentemente,
vale notar aqui a recorréncia aos “olhos reais” que sdo os da alma, no
sentido de poder ver e reconhecer os valores verdadeiros que, ao fim e
ao cabo, estdo nela. Esta metdfora, ja presente em Sécrates no didlogo
Alcibiades Maior, serd retomada pelo autor do Evangelho de Sao Jodo
ao descrever a cura do cego, ou dos cegos. Tal cura, metaforicamente
referida, significaria que o homem, tomado pelo Espirito Santo e sua
sabedoria, poderia alcangar a verdade, e agora ndo mais segundo a carne,
mas segundo o espirito, ou seja, poderia por ele ver e ver verdadeiramente.
Vale notar ainda o ambiente em que se passa esse acontecimento como
endosso a sua significacido alegdrica e filoséfica, na diferencga entre o
sabio e os homens tomados pelos valores vulgares: o cego, ao afirmar
que deseja ver, fora repreendido pela multiddo que queria impedi-lo de
encontrar-se com Jesus para esse fim (conf. Mc, 10, 46-52; Mt, 20, 29-
34; e Lc 18, 35-43). Nesse mesmo sentido, poderiamos ainda lembrar a
Alegoria da Caverna, uma vez o conhecimento ser devido, em qualquer
caso, ao silenciamento das vozes disruptivas, das imagens dissonantes
Mais do que Platdo, por conseguinte, seria possivel defender que Séneca
continua a leitura que Aristételes fez da Alegoria da Caverna (Curado,
2019, pp.21-92).

Portanto, ¢ s6 pelo filtro da alma — e desde que licida pela razio
— que se poderd conhecer em realidade. A razio ¢, a0 mesmo tempo,
a forca motriz que “puxa” a alma para seu préprio centro e, uma vez af,
encontra nela o ser de razdo, de virtude, para o bem. Ou seja, uma for¢a
centripeta tdo constante quanto serena a conduz para seu centro, na
medida em que a faz convergir para si mesma, guardando em si a for¢a
que a une € a sustenta COmo universo proprio.

Dir-te-ei agora 0 que significa uma alma sé&: é cada um contentar-se consigo
mesmo, ter confianga em si proprio, saber que todos os votos feitos pelos homens,
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todos os beneficios que trocam entre si ndo tém a minima importancia para a
obtencéo da felicidade. Uma coisa passivel de acréscimo nao é uma coisa perfeita;
0 homem que quer vir a possuir uma permanente alegria, tem de fruir apenas do
que efetivamente lhe pertence. Ora todos 0s bens a que 0 comum dos mortais
aspira sdo, de uma forma ou outra, transitorios, pois de coisa alguma a fortuna nos
permite a posse para sempre (Ep., 72, 7).

O mundo deveria ser um meio especular para a alma, para seu bem
ou seu mal. No entanto, Michel Foucault, por ocasido da diferenciagio
entre ascese cristd e ascese estoica, afirmou que, enquanto a ascese cristd
renuncia a0 mundo, a filoséfica o reafirma, uma vez que nio haveria
uma outra realidade em fungio da qual o individuo devesse se ocupar
ou para a qual devesse se preparar (Foucault, 2014, p. 368). A ascese
filoséfica teria tio somente esse mundo para beneficid-lo, torna-lo sua
melhor realidade. Entretanto, o problema reside precisamente aqui,
pois o exercicio intelectual-espiritual, se no renuncia a esse mundo em
beneficio de um outro que haveria de vir, também ndo o afirma em
sua objetividade, ndo, certamente, no caso de ser diferente da melhor
representa¢do do sujeito racional. Logo, diremos por acréscimo que o
exercicio filoséfico que se encontra em Séneca deveria ter por objeto
nio a realidade exterior em si compreendida, mas a transfiguracio da
proépria alma tendo por objeto seu ser melhor ou mais essencial. O
individuo, o sapiens ao menos, fard do mundo presente o grande simbolo
do indiferente, uma vez que a estincia exterior, ou simplesmente nio se
verificaria em si ou perde sua for¢a diante da forga do espirito.

Poder-se-ia entdo objetar que a afirmagdo do existir, tdo
absolutamente autossuficiente pela razdo, deveria ultrapassar a prépria
condi¢do humana ou sua realidade por ela determinada. Logo, tratar-
se-ia de um processo pelo qual a plena realizagio da existéncia
humana negaria, de algum modo, suas condigbes préprias, ou seja, o
homem enquanto ente social, cultural, politico e, inclusive, sensitivo?
A resposta a questdo poderd parecer tdo peremptéria quanto perigosa,
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mas impde-se devido a sua urgéncia, pois, de fato, a autossuficiéncia
e a impassibilidade do sdbio estoico parece algd-lo acima da condigio
humana. O racionalismo estoico em busca da perfei¢do humana acabou
inclusive por negar o humano na sua fei¢do mais imediata. Como
afirmou E. R. Dodds, “parecem ter se ocupado pouco com o estudo do
homem tal qual ele é: concentrando sua condi¢io no glorioso quadro do
homem tal qual ele poderia ser — sibio ou sapiens ideal” (Dodds, 2002,
p- 240) .

De todo modo, conhecer-se a si para cuidar-se, curar-se, ser
melhor, é o problema mesmo para Séneca. O homem, em lugar de voltar-
se para as entranhas do universo fisico, ou especular sobre suas causas,
seus movimentos e mecanismos, ou, de outro lado, tentar perscrutar o
universo divino, e ser merecedor de uma Graga, promoveu-se a si mesmo
como grande misterium reservado tanto a esfera das ciéncias naturais
quanto a esfera do divino. A sabedoria seria, por isso, a expressdo méxima
do saber como saber de si (Ep., 65). A relagio entre o ser humano e
a sabedoria seria entdo de natureza necessitante para o primeiro; pela
busca de um, encontrar-se-ia o outro; pelo alimento de um, alimentar-
se-ia o outro. Mas, se o ser humano constituido pela alma de sabedoria
pudesse chegar ao seu termo, a sabedoria que lhe permitiu vir a ser uma
melhor pessoa, talvez nio, pois seu exercicio como ato de saber ou saber-
se exige um movimento de continuidade constante e constantemente
continuado. Portanto, a busca que nio se projeta nem em diregio ao
inefdvel divino, nem em dire¢do a um subjetivismo absoluto, serd a busca
proépria da sabedoria:

Para comecar, se achas bem, dir-te-ei qual a diferenga entre sabedoria e filosofia.
A sabedoria é 0 bem supremo do espirito humano, enquanto a filosofia é o amor, 0

impulso pela sabedoria; aquela aponta o fim que esta alcanga (Ep., 89, 4).

Aqui, enquanto o movente da filosofia ainda se relaciona com o
sentimento — o desejo intelectual que todas a filosofia pressupoe —, a
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sabedoria estaria toda entregue a razdo, a cessagio da busca, a serenidade.
Nada mais estoicamente justificivel do que uma busca que encontra
seu fim na razdo. Vale notar ainda, a partir dessa cita¢do, que Séneca a
conclui afirmando que a sabedoria ¢, a0 mesmo tempo, o conhecimento
das coisas humanas e divinas:

A sabedoria tem sido definida por alguns como a ciéncia das coisas divinas e
humanas; para outros, a sabedoria consiste em conhecer o divino e o humano, e
as respectivas causas. Esta adenda parece-me supérflua, porquanto as causas do
divino e do humano sao, em si, uma parte do divino (Ep., 89, 5).

Embora a filosofia tenha também pretensdes de buscar as coisas
divinas, é a sabedoria que as encontra, uma vez que, em relagio a alma,
a sabedoria e o divino constituem uma s6 e mesma realidade pela razao.
A sabedoria leva a alma a sua perfei¢io em fungio da razdo divina;
portanto, a sabedoria humana deve ser tdo divina quanto o humano que
¢, devido a ela, divino.

O FENOMENO DA ALMA HUMANA A PARTIR DE SUA
EXISTENCIA

Séneca, em estreita relagdo com a teoria estoica dos valores morais,
sobretudo a de Zendo, concebeu que a verdade ultima com relagio ao
existente haveria de residir na alma humana devido a asser¢do da razio.
Para os estoicos, a realidade importaria por seu valor moral, isto é,
humano. Zenio, segundo Cicero, considerou que o bem ¢é viver segundo
a natureza do homem, ou seja, segundo a razio e a virtude. Por sua vez,
o mal também nunca serd devido ao outro, pois ¢ igualmente produto do
juizo que denuncia a razdo as faltas que a alma comete contra si mesma
(Cicero, Académicas, 11,131, SVF,1,181). J4 para Crisipo, de acordo com
Plutarco, o bem ¢é igualmente viver segundo a natureza, ou seja, segundo
a razdo, enquanto o mal é tudo o que, de acordo com a moral, é contra a
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virtude e, logo, contra a razio (Plutarco, Das Contradigées dos Estoicos, 17
[SVF, 11, 1163]). A opinido desses dois estoicos a respeito da natureza
do bem e do mal como valores absolutamente morais encontra-se em
inimeros fragmentos de outros comentadores antigos ( por exemplo:
D.L. 7, 87; Cicero, Dos fins, 111, 4,12; Jodo Estobeu, Ecloga, IL, p. 57,
18W, SVE 1,190).

Com efeito, vé-se que a afirmagio estoica acerca da realidade
ultima de o existente ser de carter moral ( por exemplo, D.L.7,103;
Jodo Estobeu, Ecloga, I1, 7, 6a, SVF, 1,552 [3]), ou seja, um bem ou um
mal, ressoa de tal forma em Séneca que se torna uma médxima também
sua. Estaria aqui a causa que leva Séneca 2 médxima defesa da ciéncia
de si, como a mais elementar das ciéncias, a0 mesmo tempo humana e

divina:

Estas vendo que, como te dizia, a morte em si ndao é um mal nem um bem:
Catdo usou-a da forma moralmente mais nobre, Bruto do modo mais indigno. E a
presenca da virtude que pode dar a qualquer coisa o valor de que, em si, carecia.
Nos dizemos de um quarto que é muito claro, embora de noite fique totalmente as
escuras: o dia faculta-lhe a luz, a noite rouba-la. 0 mesmo se passa com aquelas
coisas que nos classificamos de indiferentes ou intermédias — riqueza, forca,
beleza, carreira das honras, poder, ou, inversamente, morte, exilio, problemas de
saude, dor, e outras ainda que, ora mais ora menos, nos receamos: é a vileza ou a
virtude que delas faz um bem ou um mal (Ep., 82, 13-14).

Lan¢ando mio da metifora, Séneca mostra que as coisas materiais
nio possuem ser elas mesmas; nesse sentido, elas tomam de outra
natureza a condigdo ultima do seu existir. Toma como exemplo um
quarto de dormir, cuja existéncia é devida, na verdade, a um existente
que o percebe (e precede), e, o percebendo (e precedendo), o institui
enquanto representagdo, ademais, nio imediatamente devida aos
elementos que compdem o lugar de acordo com sua apari¢io fenomenal.
Ou seja, é a luz que dd sua forma, permitindo a percepgio. Por isso,
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também disse que, um quarto, que nio é nem escuro nem claro, deve a
luz o alcance de seu ser percebido, ou seja, ser visto e conhecido por um
existente; a luz, por sua vez, também deve aos olhos sua captagio para
ser capaz de tornar algo aparente e, logo, existente para aquele que vé.
Mas, ainda aqui, o objeto visto ndo é o mesmo que o objeto em si; ele é
mais produto da representagio ativa da alma a partir de suas formas a
priori do que recepgdo passiva.

Séneca, ainda que se refira a representagio via percepgdo sensorial
que denuncia a existéncia da realidade para além da que possa apresentar
a coisa ela mesma, insiste que a percep¢io sensorial é menos real do que
ela possa significar para o espirito enquanto valor. Damos um outro
exemplo, embora menos objetivo do que a existéncia de um lugar, como
o proposto por Séneca. Nesse caso, a existéncia da morte. A morte, que
¢ talvez o mais ressoante exemplo de que o mundo exterior ndo possui
valor ou quididade em si, poderia, por isso, ser considerada ora como
um signo de terror, ora de paz, ora de medo, ora de coragem, ora de o
individuo vir a passar do ser a inexisténcia, ora da inexisténcia ao ser.
Isso implica que a alma ndo poderia ser afetada pela morte sendo por
uma representagio que tenha dela, por exemplo, de natureza emocional;
logo, ndo poderia ser afetada devido a uma experimentagio fatual dela
(impossivel inclusive). Tal estado seria para a alma pior do que a morte,
pois, se racionalmente meditada, a ideia da morte s6 poderia afirmar a
existéncia daquele que pensa e, logo, vive. Jd sua imaginagio sombria
poderia impedir de viver plenamente, colocando o homem sob o signo
do medo, de uma espera exasperada e terrifica. Também aqui se ouve a
contribui¢io de Séneca: “Acredita no que te digo, Lucilio: ndo sé nio
devemos recear a morte, como a ela devemos o termo dos nossos receios!”
(Ep., 24, 11); ou ainda, com uma nota autorreferencial: “Vou morrer:
quer dizer, vou deixar de poder estar doente, de poder ser amarrado, vou
deixar de estar sujeito a morte!” (Ep., 24,17).

Por isso, a finitude deve ser deliberada pelo homem sibio, no
sentido de ser por ele benquista, abracada de modo consciente, por saber
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que se trata de um estado que nio o subtrai de nada de verdadeiro,
de ninguém e nem de si mesmo, se ja contente de suas realizagdes ou
impedido delas. Nesse sentido, ndo existir ¢ melhor que existir pela
falta. Vir a tornar-se nada é melhor do que existir contra o seu ser de
mais grata existéncia. A morte é, para o sibio, signo de dignidade, de
completude, de afirmagio da vida que deixa de ser sob o risco de ser
menos que ela mesma, pois a vida que ignora a causa verdadeira das
coisas é oprébio, falta, atentado contra si.

Daqui que os bens que nio encontram no si seu préprio ser
encerram valores que, ao fim e ao cabo, o denunciam mais como auséncia
do que como oportunidade de satisfagdo; esta ultima, portanto, s6 pode
nascer dos bens espirituais que nao passam, que nio se podem roubar,
e que, por tudo isso, bastam a si, permitindo que a alma calcasse os pés
a todo desejo. Logo, o bem e o mal, por serem valores paradigmaticos
e dltimos, fundam a prépria esséncia dos seres e das coisas que, em si
indeterminadas, encontrariam na alma a razdo para ser e existir. Por
tudo isso, a realidade exterior 4 alma deveria ser despida de sua fantasia,
tazendo-a passar do engano a verdade. Em outras palavras, seria pela
reconversdo a interioridade do eu que os valores morais encontrariam
seus fundamentos.

Portanto, tanto as virtudes como os vicios tém na alma sua condi¢do
necessaria. Mas, enquanto os vicios ndo sio senio um momento de
constricio da alma, de falta em rela¢do a sua unidade pelo recuo da
razdo hegemonica, as virtudes, conduzidas a sua unidade, somar-se-iam
a propria unidade e a prépria integridade da alma. Como disse Séneca,
tanto o bem moral quanto as virtudes e, de outro lado, as paixdes e os
vicios poderiam atuar como disposi¢bes mais ou menos naturalizadas
pela alma, conformando-se a ela na medida em que poderiam imprimir
imagens a seu favor ou a seu despeito. Séneca chama a atengio para o
fato de que, no caso das paixdes, que nio se estabeleciam na alma de
forma mais duradoura, elas poderiam tornar-se propriedades suas, ao

promoverem, por exemplo, o vicio:
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Ja muitas vezes te tenho dito qual a diferenga entre as doengas da alma e as
paixdes. Vou recordar-te uma vez mais: doengas da alma sdo 0s vicios bem
enraizados e violentos, tais como a avareza ou a ambigdo; tais vicios ocupam a
alma com tanta intensidade que se transformam em enfermidades cronicas. Numa
palavra, a doenga da alma é um juizo de valor que persiste no erro: por exemplo,
considerar muito desejaveis coisas que sao apenas relativamente desejaveis. Se
quiseres, ainda tens aqui outra definicao: desejar ardentemente coisas que apenas
relativamente sdo de desejar, ou sdo absolutamente ndo desejaveis; ou atribuir
um grande valor a coisas que pouco ou nenhum valor tm. As paixdes, essas,
sdo impulsos da alma condendveis, sabitos e intensos, 0s quais, se se tornarem
frequentes e nao forem refreados, podem degenerar em doengas da alma (Ep., 75,
11).

A metéfora, que ¢ retirada da condi¢io enferma do corpo para
se referir as disposi¢coes malsis da alma, seja pelo vicio, morbus animi,
uma condi¢do jd interinamente devida a si e por sua concessdo, seja
pela paixdo, adfectus, estabeleceria um quadro de patologias constituido
de nomenclaturas e modos de referéncia préprio das artes da cura
para conotar seus sintomas e seus processos curativos. Assim entende
Antonella Borgo que faz um estudo aprofundado do termo adfectus
em Séneca cotejando com outros autores latinos de sua época (Borgo,
1988, p. 13-14). Apesar de o termo adfectus, mesmo em Séneca, possuir
ja alguma semadntica, ele tenderd a ser a melhor expressio para aquilo
que traduzimos e, logo, entendemos, por paixdo; ou seja, um movimento
da alma, mais ou menos aguerrido, mais ou menos duradouro, porém,
ndo tdo efetivo quanto o vicio, embora sempre de si e devido a si prépria.
No Da Ira, Séneca se ocupard particularmente em expor as coloragdes
desses sentimentos-disposi¢des da alma. Mario Vegetti, por sua vez,
interpreta esta relagdo na fronteira do anacronismo, porque, obviamente,
a Antiguidade ndo tinha categorias como “quadro de psicopatologia” ou
“nosografia”:
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E o0 estoicismo que elaborou 0 mais complexo e articulado, mas também o mais
intransigente quadro de psicopatologia das paixdes. Dai vem sobretudo definido
0 carater de ‘doengas da alma’ devido as paixoes [...] contruido uma minuciosa
nosografia dos quadros passionais, largamente inspirada no conhecimento
psicoldgico emerso do teatro tragico (Vegetti, 1998, p.14).

Isto quer dizer que ndo podemos considerar a alma, mesmo diante
do corporalismo estoico, como constituida por algum estado fisico
experiencidvel enquanto tal, ou ainda, estabelecida por uma existéncia
que possa ser fenomenologicamente atestada pelas faculdades devidas
aos sentidos exteriores — insistamos. Nessa perspectiva, deve-se
diferencid-la de todo do corpéreo constituido pela matéria, ao se verificar
que a corporeidade da alma, quando aceita, ¢ ativa e dindmica, enquanto
o corpo fisico € inerte e passivo. Por conseguinte, vemos endossada a
posi¢do de Séneca de que é a for¢a da alma que move o corpo, e nio
o inverso. O corpo fisico ¢, por si, inamovivel, sendo a alma sempre
e necessariamente a causa de seu movimento. Como chama a atengéo
Gourinat, a alma como o corpo fisico seriam ambos, embora cada qual
a seu modo, corpéreos. Isto €, constituidos a partir de uma corporeidade
apropriada a suas respectivas naturezas (Gourinat, 2017a, pp. 26-27) .

Séneca, no entanto, se utilizard das condi¢des préprias do corpo
fisico para se referir 4 alma e suas condi¢bes que, em si, escapariam a
toda possibilidade de discriminagio, uma vez que suas qualidades mais
essenciais sdo af intocaveis. Por sua vez, as paixdes vistas como um mal,
ou como um tormento que torna a alma infeliz e deprimida jd tinham
sido identificadas por Cicero com o pathos grego (Cicero, As Ultimas
Fronteiras do Bem e do Mal, 111, 11, 35), palavra que poderia, com
alguma dificuldade, ser traduzida pelo morbus latino. E, nesse sentido,
que também se tornou uma doenca. Séneca identificou igualmente as
paixdes as doengas, uma vez que os males da alma seriam amoldados,
via metéfora, aos males do corpo, assim como a alma adoecida ao corpo
doente. Seriam, portanto, elementos ou disposi¢oes coexistentes na alma
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que, movendo-a, a incitariam a seu ato de mal-estar e, por ressonéncia,
a0 corpo.

Se,de todo modo, tivermos que nos referir ao comércio estabelecido
entre o mundo exterior e a interioridade do si, a vida exterior nio seria
mais que um estado de desvio do préprio eu sapiente em relagio a
verdade que s6 pelo mesmo é possivel. Todo contacto com o mundo
enquanto realidade outra deveria ser um ato, a priori, enganoso e fadado
ao fracasso, pois tocd-lo seria 0 mesmo que destitui-lo, ou, de outro lado,
ter que reinstitui-lo em si. Logo, tudo o que ¢ exterior a alma, se nio
¢ propriamente um outro, ¢ menos que si: “Onde hd maior loucura do
que na admiragdo por coisas que, de um momento para o outro, podem
mudar de proprietdrio?” (Ep., 41, 6). Quer-se com isso insistir que toda
imagem do mundo ¢ uma impressdo ji devida a alma, para seu bem
ou para seu mal, como, alids, ji se disse: “Para qué iludirmo-nos? O
nosso mal nio vem do exterior, estd dentro de nés, enraizado nas nossas
visceras, e, como ignoramos o mal de que sofremos, sé6 com dificuldade
recuperamos a saide” (Ep., 50, 3).

No entanto, se a vida exterior nao imprime nada de efetivo na alma
de sabedoria, o contrario parecerd possivel, ou seja, o corpo pode receber
ressondncias da alma e mover-se por elas. Como anota Séneca, as paixdes,
como a ira e a tristeza, alteram o rosto, enrugam a testa, atribuem-lhe um
aspecto sombrio e grave (Ep., 106,4-6). Galeno dedicou um escrito a este
respeito. Nele, guardadas suas particularidades e matizes, demonstra ser
um lugar comum no pensamento grego e romano que a alma seria afeita
ao corpo e, logo, podia se verificar também a relagdo reciproca. Segundo
Galeno, os humores da alma se manifestam no corpo e, inversamente,
este pode influenciar o temperamento da alma, inclusive na gestagio das
paixdes e dos vicios, como a ira, a impulsividade, etc. Galeno endossa
ainda a tradi¢fo que afirma que cada uma das partes da alma encontra nos
6rgdos do corpo sua sede, concepgio essa que estd presente nos estoicos
antigos. (Galeno, 4 faculdade da alma segue os temperamentos dos corpos, 1,
767). Vale notar que esse é um esforco sempre presente em Galeno, ou
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seja, coadunar o aspecto imortal e suprafisico da alma com as condi¢bes
préprias do corpéreo, em fungio das quais se verifica a importincia de
seu estudo que recobre deste Platdo até as escolas helenisticas, uma vez
que a faculdade (&inamys) da alma indica que ela é extracorpérea ou
mesmo transcendente.

A alma, se entendida como uma realidade puramente metafisica,
imanente ou transcendente ao corpo, nio obstante a moral e a
espiritualidade ocidentais a tenha condicionada ao dualismo de tipo
platonico que impregnou a sensibilidade de sua visio do mundo (tendo
em vista, contudo, que o préprio Platio insistiu na relagio entre as
afecbes do corpo e seu influxo na alma e vice-versa, dando a prépria
alma uma conotagio praticamente fisiolégica ao indicar que muitas de
suas funcdes e movimentos agiriam segundo e em consonincia com
0 corpo), veremos que o estoicismo estabeleceu um ponto de inflexdo
que, junto a algumas outras escolas do pensamento antigo, insistiu
no cardter humano da alma, nio lhe retirando, por isso, sua natureza
também divina e transcendente. Da mesma forma, demonstrou-a como
um ser inteiramente atual e univoco, embora nio segundo a tessitura
propria do fenoménico. Séneca, no entanto, também nio deixou de
ser simpdtico a ideia de que a alma poderia ser ou vir a ser também
extracorpdrea, sobretudo por seu gosto pela perspectiva da alma imortal,
préprio dos platonicos ou mesmo dos pitagéricos que frequentou (Ep.,
102, 2). J4 a discussdo entre os estoicos antigos sobre a imortalidade ou
a sobrevivéncia da alma apés a dissolugdo do corpo fisico é controversa
e repleta de especificidades com relagdo a sua condigdo extracorpérea
material. A alma pode se dissolver junto ao corpo, e logo imediatamente
a ele, ou pode sobreviver ao corpo por um periodo muito mais extenso,
ou, ainda se tratando da alma de um sibio, durar até a conflagragio
final pelo fogo, mas nunca ser imortal (D. L. 7, 157). Ainda quanto ao
comércio entre a alma e a matéria, parece ndo se verificar em Séneca
a possibilidade de identificagio de uma pela outra, pois uma é real e a
outra ndo é, uma vez que o corpo é, por natureza, dado a corrupgio. A
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vida interior parece entdo se afastar da vida exterior a ponto de nio ver
nela nada que fosse verdadeiramente necessario para si, nem mesmo a
virtude requerida pelas situagdes impostas pela vida exterior e em fungio
de suas muitas causas solicitadas.

O entregar-se a errdncia das projecdes inveridicas vindas do
mundo exterior, e ndo porque fossem mds, mas porque falsas, leva a
alma a julgar-se ser menos capaz do que de fato é. Por outro lado, a alma
poderia se servir das virtudes em ato para compreender aquela que é
nela, e segundo a mesma unidade que a constitui enquanto ser virtuoso.
As manifesta¢oes da virtude na ordem do existir exterior podem indicar
sua natureza e sua forga, mas s6 enquanto remetem 2 sua esséncia na
alma, pois a virtude ¢ igual ao si que a possui e, exatamente por possui-
la, é virtuoso. Isto €, o ato da justica ndo € a justica ela mesma, é s6 a
justica em ato e mais ato em devir do que ocasido para a apresentagio
de seu ser.

Portanto, ndo s6 no campo de uma ciéncia teorética da moral
poderiamos encontrar a virtude ela mesma, mas ainda aqui igualmente
no dmbito da experiéncia pritica desde que entendida, é claro, como uma
pratica de si. Por isso, Séneca chegard a dizer que a moral prética seria um
coroldrio necessdrio da moral teorética, mas nio enquanto devida ao seu
ensinamento ou demonstragdo, sendo enquanto obtida e compreendida
por um exercicio a partir de si mesmo, por uma experiéncia de si advinda
de um estudo de si. Por isso, o exercicio que leva a edificagdo moral da
alma pelo conhecimento de si ¢ o mesmo que leva a cura de seus males.
O mal, a doenga, € ignorincia, é desvio, e ndo de outro senio de si em
relagdo a seu ser melhor, que enfermou a si préprio, pois, mais do que
receber de um outro um mal real, foi ele seu préprio ator: “Se queres
escapar aos males que te afligem, precisas de te tornar outro homem, e
nio de mudar de sitio” (Ep., 104, 8). Todo processo de cura serd, desse
modo, uma reconversio da alma para si mesma, e ja para sua condigdo
cuidada ou sanada, sendo também uma ocasido de cura do mundo:
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A sua tarefa é distinguir os males reais dos males aparentes, € libertar os espiritos
de vas ilusoes, é instilar neles uma grandeza efectiva e reprimir as exageradas
aparéncias derivadas de juizos fateis, é evitar toda e qualquer confuséo entre
grandeza real e presuncéo; €, em suma, facultar-nos o conhecimento da natureza,
inclusive da natureza da propria filosofia (Ep., 90, 28).

Séneca discute na carta 94 se as virtudes poderiam ser ensinadas,
ou seja, se a filosofia pritica ou a parenética seriam de fato tteis, ou seria
tao s6 o individuo, por ele mesmo, que poderia alcangar a vida virtuosa.
Para Séneca, nem a filosofia tedrica, buscada na tradi¢io e nos discursos
das escolas ou por meio de preceptores, nem a filosofia pritica, levada
a cabo pela vida exterior e segundo suas circunstincias concretas e em
tun¢io delas, deveriam bastar por si mesmas; no entanto, a reunido de
ambas, e desde que interiorizadas e recebidas pelo juizo reto, poderia ser
atil.

Séneca, portanto, responde a favor dessa dltima perspectiva, nio
sem antes promover uma discussio langando mio de opinides dos
antigos estoicos. Parece concordar com eles na medida em que afirma
que a virtude ndo pode ser ensinada se ndo possui na alma sua esséncia;
portanto, todo preceito moral deve levar a alma & sua autocompreensio.
Dito de outro modo, estd em causa mais do que mero entendimento
intelectual do preceito, uma compreensio para despertar a consciéncia
para algo que jd estava ali em poténcia. Sobre os preceitos que formam
o juizo moral, Séneca questiona se, para possui-los, seria necessirio que
fossem apreendidos desde a experiéncia, desde o conselho ou a instrugdo
de outrem, ou seria algo ji em si encontrado, podendo, por isso, serem
conhecidos por um ato de auto-investigagio: “E inutil ensinar quem
sabe; enquanto é insuficiente dar a quem ndo sabe, porque ele deve
aprender nido s6 daquele que o ensina, mas antes porque ele se ensina’,
e logo prossegue:
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Pergunto eu: 0s preceitos sao necessarios a quem possui uma opinido correta
sobre 0 bem e 0 mal, ou a quem nao a possui? Quem a nao possui nada beneficiara
com 0s teus conselhos, ja que tem os ouvidos atentos a opinido do vulgo, a qual
é contraria a tua. Quem ja possui uma nogdo correta do que devemos evitar e
procurar, esse sabe muito bem como ha de agir, mesmo que se Ilhe ndo diga nada.
Toda esta parte da filosofia pode, por conseguinte, ser posta de lado (Ep., 94, 12).

Séneca, nio s6 afirma que os preceitos ndo so necessirios, quanto
demonstra o risco de vir acontecer o contririo; ou seja, o homem
perder-se nas opinides devidas ao vulgo. Tornando-se vitima da opinido,
o homem poderia ainda prejudicar-se duplamente: por se acostumar
a viver acriticamente e por, em consequéncia, tomar para si uma ideia
deturpada e a confirmar imeditamente. Desse modo, e com relagio a
ordem da existéncia exterior, ou, melhor dizendo, pela desordem da vida
interior, ela tenderia mais a obnubilar suas virtudes do que a despertd-
las.

Assim, a alma ainda nfo consciente de bastar-se a si mesma pode,
a titulo de fazer despertar em si a sua prépria poténcia, pedir a diregdo de
um mestre ou um conselho de alguém mais sibio, mas, ainda aqui, para
prepard-lo para ele mesmo tornar-se responsével de si, de sua dire¢io e
instrugdo. As cartas de Séneca a Lucilio sdo a melhor verificagio dessa
premissa que entende o mestre nio como doador de sabedoria, mas
como aquele que conduz o outro a sua prépria conquista. O candidato a
sabedoria é um neéfito ndo em rela¢do a um saber que nio possui, mas
que ndo sabe que possui, 20 menos em poténcia para dar-se em eficicia.
Ele deve, portanto, reconhecé-lo, reconverté-lo para o centro da vida
que ¢ em si. Séneca, citando Epicuro, disse a este respeito, “o comego da
cura é a autoconsciéncia do erro” (Ep., 28, 9), pois, se assim nio o fosse,
o individuo tomaria um vicio por virtude e nenhum outro médico senio
o si mesmo adoecido, poderia ou nio curd-lo de seu préprio mal.

Disso decorre que o despertar da consciéncia para a importincia

do saber-se, ndo s6 seria o inicio da sabedoria, mas o inicio da cura
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de uma alma estulta. Logo, superar-se a si pelo favor de seus recursos
intelectuais e morais seria também uma forma de transfiguragio do eu.
Ao longo da carta 94, Séneca disse, mais uma vez, que o individuo possui,
em si, 0 bem e as virtudes elas mesmas, logo, sendo ele, mais que sujeito
a virtude, o préprio sujeito da virtude, pois é o si mesmo que a incita: “A
virtude alga-se mal recebe estimulo e impulso.” (Ep., 94, 29). Linhas a
frente, conclui Séneca que os preceitos acerca das virtudes servem para
fomentd-las, desperti-las, particularmente quanto submetidas pelas
paixdes e pelos vicios que as entorpecem (Ep., 94, 31, 44).

Os vicios, no entanto, nada podem se o individuo tomar o leme
da sua prépria condugio, por saber ser ele mesmo o principio da virtude
cujo conhecimento é um ato de desperti-la em si. A filosofia ¢ entdo a
busca pela compreensio do virtuoso via compreensio de si. Uma vez
mais, o conhecimento césmico se apresenta como sendo da ordem da
vida interior, de sua profundidade e intensidade, uma vez que todo
verdadeiro existir é segundo uma existéncia que, mais que abarcar a alma,
¢ ela propria devida a alma, por seu poder de representacio para fundar
sua vida melhor: “Talvez a sabedoria, por si s6, mesmo sem conselhos,
possa indicd-la a si mesma, porquanto ji conduziu a alma a um ponto
tal que lhe ¢ impossivel mover-se sendo segundo a justica” (Ep., 94, 50).

As virtudes em ato seriam, portanto, o realizar-se ontico de sua
natureza ontoldgica, interior, metafisica, embora a prépria virtude em
si devesse ser também cultivada em si ou a partir de si. Por sua vez,
quando praticadas, as virtudes se demostrariam pela sua personalizagio
em ag¢oes que as requeressem, mas sempre para contrapd-las. O que estd
fora ou a margem dos fundamentos virtuosos da alma, ou néo poderia
por ela ser compreendido, se inscreve na categoria do indiferente, pois,
para um estoico como Crisipo, conforme (Joio Estobeu, Ecloga, 11, 79,
SVF, 111, 118), um indiferente nio é nem da ordem da moral, o que
quer dizer, ndo é nem um bem, nem um mal, nem capaz de determinar
o impulso, a aceitagdo ou a repulsa. Séneca segue aqui estritamente essa
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ideia e vai além dela ao afirmar qual é o lugar ndo s6 do ser real, mas
inclusive da sua diferenca: a alma e suas disposi¢des préprias.
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CAPITULO 5

O UNIVERSO INTERIOR

A PAIXAO E O VICIO SOB O SIGNO DA ENFERMIDADE
DA ALMA

omo a tradigdo filoséfica j4 bem percebeu, os estoicos

se ocuparam de rechacar as emog¢des na medida em que

entendiam que o essencial para a felicidade do homem reside

no simesmo guiado por suarazio,doadora de autossuficiéncia
e tranquilidade. E o governo do juizo que dé seguranga e retiddo no agir,
seja em relagdo a ética, seja, mais efetivamente, em relagdo a existéncia
moral interior. Daqui que as paixdes seriam invariavelmente perigosas,
danosas sobretudo. Ademais, nio sao devidas a uma causa exterior senio
a alma, assim como seria o vicio. Por isso, como percebeu Mario Vegetti (
2014, p. 286), a meditagio sobre si, que vimos largamente recomendada
e praticada por Séneca, viria a ser ndo sé um remédio profiltico, mas,
em sendo, curativo para o eu; pois a alma, que nio é diretamente afetada
pelos males do mundo, os gesta em si devido a razdo débil que estd de
acordo com as falsas representagdes. Logo, as paixdes sio movimentos
que disturbam a alma, gerando estados de mal-estar e em um ciclo dificil
de se romper ou sanar.

As paixdes para os estoicos — serd importante destacd-lo
novamente — nio possuem uma sede prépria na alma, ou uma parte
nesta a elas dedicada, como quis a tradi¢io platonica e a propos
Posidénio, como se viu acima. A teoria monista da alma racional afirma
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que ela toda ¢é dedicada a razdo, embora também culpével de seus vicios
e, sempre que possivel, responsivel por extirpi-los. Daqui nasceria
um problema, pois, a alma racional nio deveria, de fato, engendrar e
conviver com vicios tdo potentes, sendo a poténcia hegemoénica de sua
razdo, num paralelo imagético com a politica dos paises. Os platonicos,
por sua vez, defendiam que na alma havia um lugar préprio para os
vicios, tanto quanto havia para a razio, e para as virtudes. Assim, para
a alma platénica (Platio, 4 Repuiblica, IV, 440e) havia uma escala que ia
do irascivel ao concupiscivel, ou, por similaridade, da paixdo ao vicio.Jd a
tradigdo peripatética afirmava tanto os vicios quanto as virtudes deverem
sua origem, desenvoltura e escopo a vida exterior e a seu exercicio ético.
No entanto, ambas as perspectivas seriam rechacadas pelos estoicos
desde Zenio e, de um modo geral, por todos os estoicos pelo menos até
o advento do estoicismo médio. Cicero fixou parte desse debate:

Quanto as paixoes da alma, enquanto os antigos nao pretendiam libertar delas por
completo 0 homem, e aceitavam como fendmeno natural que este fosse dominado
pela dor, pelo desejo, pelo medo, ou se deixasse entusiasmar pela alegria, pelo que
se limitavam a tentar reduzi-las ao minimo possivel, Zendo pretendia que o sabio
se libertasse por completo de todas as paixdes, como se de outras tantas doengas
se tratasse. Diziam também os antigos que as paixdes da alma sdo um fenémeno
natural, que estao situadas a margem da razao, e que 0 desejo e a razao residem
em lugares distintos da alma. Zendo nem esta ideia aceitava, pois pensava que as
paixdes sdo fruto da vontade, que ndo sdo mais do que o resultado de um juizo
derivado de uma opinido, em suma, que a mae de todas as paixdes é uma certa
forma de intemperanga sem limite. (Cicero, Da Antiga a Nova Academia, 1, 38-39).

A unidade fundamental da alma pela razdo passa a ser, 20 mesmo
tempo, sua for¢a e sua desventura, uma vez que serd a razio a resolver-
se consigo mesma; ou seja, ¢ a alma racional que deveria tomar para
si a responsabilidade de livrar-se de seu préprio mal em um sentido
de melhoria continua para ser cada vez mais boniforme. O fim desse
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processo terapéutico deveria ser o de estabelecé-la na prépria perfeigio
de si, o que significa dizer ndo mais tornar-se passivel de abalar-se por
qualquer disposi¢do ou movimento que nio fosse devido a ou anuido
pela razdo. Lembremos nesse sentido que, para os estoicos, a paixao nio
era outra coisa que uma debilidade do juizo, errado ou desviado dos seus
prépios fundamentos morais e bondosos. Séneca retomara a linha de
pensamento de Zenio ao dizer que a alma sapiente jd ndo pode assentir
contra si ou de si dessentir, uma vez que ela é ndo s6 racional, mas ja
confusa a razio.

Toda paixdo ou todo vicio seriam entdo signos dessa dissengdo
do si de razdo para consigo mesmo. Seria tender, por exemplo, para o
excesso (da alegria histérica, dos bens que se amontoam, das amizades
e suas frequentagdes, dos cargos almejados e usufruidos s6 pelo gosto
do poder, etc.) que nio é outra coisa que o atributo da falta do si ou de
sua presen¢a ainda nio autoconsciente de bastar-se. Quando a alma jd
nio concede mais nada ao outro, sendo sé a si pela concessdo univoca a
seus valores fundamentais, toda representag¢do torna-se imediatamente
correta por corresponder assertivamente a eles; ou seja, toda representagio
devida ao aparecer exterior ja ndo se assente e, com isto, se anulam as
oportunidades para o assalto das paixdes.

Lé-se aqui, portanto, um cuidado terapéutico todo ele reportado a
esfera do animico. Ainda que se possa dizer que a alma adoega, comporta
males, busca sua cura, faz exercicios curativos, etc., ndo se pode entender
tais disposi¢des sendo como metaforas médicas, pois, longe de serem
realidades objetivas ou passiveis de serem objetivadas, se referem a
auséncias, como as condi¢des de distirbio ou de depressio devam vir a
significar falta de serenidade, de tranquilidade ou de auto-safisfacio, etc
(Veyne, 1988, p.25). Toda uma cultura médica filoséfica em relagio a
alma se imporia a partir daqui, uma vez que o homem a ser curado ¢, ele
mesmo, instituido por sua prépria condi¢ao de cura e para poder dar-se
a ela. Jean Starobinski disse, nesse sentido, que os males da alma, como a
melancolia, que era a disposi¢do para uma tristeza duradoura, o faedium
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vitae, contavam entre os quadros de psicopatologias que nio poderiam
ser atendidos pelos médicos, apesar de haver, desde a Antiguidade,
uma psicoterapia para os estados depressivos. Logo, e exatamente neste
periodo que abarca o contexto mental e filoséfico que marcou a época
helenistica e romana, surge a intervengao do filos6fo que, se ndo aplicava
exercicios e infusdes para o corpo, oferecia conselhos, exortagdes morais,
consola¢des aos que sofrem os males do ser mais do que da vida. Neste
contexto, Starobinski cita o préprio Séneca, se referindo de modo
especial ao Da tranquilidade da alma e as exortagdes de Séneca a Sereno:

Que sdo a maioria das cartas e dos tratados morais de Séneca sendo conselhos
psicolégicos com que responde a pergunta urgente de um amigo inquieto? E certo
que a ‘clientela’ de Séneca nao apresenta uma psicose caracterizada, mas oferece
esses conselhos a pobres ansiosos, a neuréticos, a pessoas vollveis, isto é, a
todos que hoje buscam o auxilio da psicanalise [...] pedem conselhos para que
terminem com a flutuagao inquieta do espirito a que ndo se consegue escapar
(Starobinski, 1962, pp. 29-30).

Por sua vez, a alma nio seria, de fato, “contaminada” pelos males
do mundo, uma vez que todo seu adoecer dever-se-ia entdo, sendo ao
si racional, & sua existéncia ainda tangida pelas impressdes estultas ou
desviadas da razdo. Aqui, os males nio sio iguais aos do corpo, que
promove um embate com suas necessidades fisicas e voltadas ao externo,
como fome, sede, pulsio sexual, dor. E a alma estulta que sucumbe por
seus conflitos internos, diante de suas forgas psiquicas dissonantes, de
suas decisdes discordantes sobre o que fosse justo ou injusto fazer, assim
como, em rela¢do a firmeza do cardter ao querer e o ndo querer mais a
mesma coisa ou situagdo, etc.

Como disse ainda Mario Vegetti, foi Platdo que, ao psicologizar
as paixdes, tornou-as naturezas internas a alma e nio mais necessidades
ou imperativos afetivos do corpo ou pela corporeidade (Vegetti, 2000,
p-48). Os estoicos, Séneca em particular, adotaram esta perspectiva a
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ponto de a terem levado até suas ultimas consequéncias, uma vez que
o mundo exterior nao deveria nada a alma no sentido de nio ser causa
nem imediata, nem objetiva para ela, fosse para seu bem ou para seu mal.
A gravidade da existéncia psiquica se sobreporia 4 que ¢ devida a ordem
da natureza exterior, sobretudo se vista como fendémeno alimentado pelo
efémero (Pohlenz,1967,p.51). O discernimento do que é um bem ou um
mal, ou indiferente ao si, dado ele ndo possuir existéncia suficiente para
a alma, € fruto dessa terapéutica que deve restabelecé-la ao reorienti-la
a seu ser integral, referido aqui como o virtuoso e o autossufciente pela
razdo hegemoénica.

A virtude, por sua vez, é o fruto deste saber sobre si, na medida em
que ela se revela por seu ser de razio e para ele. Haja vista que Cicero
considerou que a virtude pode ser chamada de justa razio, pois leva a
condigdo estdvel e coerente da alma consigo prépria (Cicero, Didlogos
em Tisculo, IV, 34). Por isso, a ciéncia que leva ao discernimento das
representagdes, estabelecendo-as como um bem ou como um mal e, dessa
forma, guarnecendo a alma para combater suas paixdes sob o generalato
da razdo ji confusa a virtude, serd sempre um exercicio pratico, mas de
uma prética interior, e tanto para sanar seus males, quando para colher,
por este ato, os beneficios.

O tratamento dado 4 alma como portadora das circunstincias
sanatérias do si foi caro ao estoicismo romano. Como ji indicdmos,
Séneca, tanto quanto Epicteto, foi quem melhor cuidou de dissertar
sobre os “mecanismos interiores”, os elementos psiquicos que compdem
o animus. A vida psiquica, e nio a vida ética ou moral normativa, passa
para o primeiro plano no sentido de indicar a existéncia mais vivida
e eficaz, sobretudo quando em ato beneficioso para si. Neste sentido,
expressou com grande acerto Erwin Rohde ao se referir ao estoicismo

romano:
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Nos séculos primeiro e segundo da nossa era, esta filosofia cumpriu como nunca
sua verdadeira missdo, que era de ser uma sabedoria viva e ndo uma erudigdo
morta, a de sustentar o homem em sua angustia e sua pendria e, sobretudo, a
de fazer com que seus adeptos conservassem em meio da abundancia de bens
da vida a liberdade e a autonomia do espirito sustentada por sua propria virtude
(Rohde, 1948, p. 270) .

Se, para os estoicos, tanto as paixdes quanto os vicios devem a alma
sua origem, sendo ela, todavia, racional, uma dificuldade se imporia: a
possivel inoperincia da razio ao mesmo tempo em que se afirma sua
hegemonia. A razdo, compreendida como absoluta, nio pode abrir
espago para as paixdes e com elas comerciar, pois, se assim o fizesse,
seria ela mesma a ter que resolver-se consigo, aceitando sua debilidade
ou sua disfun¢io em relagio a univocidade do seu ser. Se o homem §é,
por natureza, e natureza essencial, racional, ele ndo deveria conhecer a
paixdo ou o vicio como sendo uma forca de igual grandeza a virtude. Tal
poténcia, para seu préprio mal, ndo poderia encontrar correspondéncia
em uma alma racional ela mesma. Por isso, se a razdo nio é hegemonica,
fica-se por reconsiderar: talvez fosse mais como uma poténcia a ser
realizada do que um estado desde sempre inexpugnavel (Vegetti, 2000,
p- 52). Tal asser¢io, no entanto, nio foi aceita pela maioria dos estoicos.

De todo modo, Séneca comunga dessa concepgao da alma cuja
razdo, ainda que absoluta, se estabelece simultaneamente com as
paixdes e com os vicios, os quais seriam, também eles, um dominio
seu. Coadunaria, assim, a teoria da alma una pela razio dos estoicos
com a teoria que admite a dualidade das poténcias psiquicas contrarias
entre si, mas desde que se entenda aqui tais poténcias como disposi¢des
psiquicas discordantes, e ndo como for¢as verdadeiramente disruptivas
do eu racional. Neste sentido, a alma sapiente, confusa a prépria razéo,
expugnaria de si qualquer disposi¢do que pudesse leva-la a alterar-se, a
desarmonia.
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Como notou Jean-Joél Duhot, seria um absurdo meditar sobre o
bem e, logo, sobre 0 mal, se isto ndo se prestasse a realiza¢io tltima do
bem e da eliminagio do mal, jd que o bem deve ser de uma condigio tal
para a alma que a inspire todo tempo para o seu realizar-se (Duhot, 2006,
p- 40). Estamos, pois, diante de uma filosofia para a sabedoria de vida,
mas cuja vida deve ser entendida como a esfera da existéncia que reside
e institui o eu; ou ainda, segundo um conhecimento de si orientado para
a vida interior e em fungio dela. E a ciéncia de si, ademais, que leva a
compreensio da ciéncia que se ocupa do que é verdadeiro, sobretudo se
tivermos em mente que a alma, enquanto institua e comporte a melhor
existéncia que €, deveria ser o principio primeiro de toda ciéncia, e ndo
para atingir qualquer outro objeto senio o si mesmo também como seu
objeto: “Resta-me acrescentar que, para a virtude ser perfeita, é preciso
que a nossa vida, em todas as circunstincias, mantenha uma linha de
rumo constante € em inteira coeréncia consigo mesma, 0 que apenas
poderemos conseguir através da ciéncia, do conhecimento das coisas
humanas e divinas” (Ep., 31, 8).

Séneca segue aqui um principio geral encontrado entre os
estoicos que ¢ o da afirmagdo de que a virtude sé poder dar-se em sua
inteireza onde ela é e ndo devém. Somente no ser ela poderia verificar-se
verdadeiramente, e ndo somente para ajudar a razdo a julgar as imagens
do mundo, mas também para corrigir ou expurgar as mds representagdes
que uma alma descuidada pudesse ter recebido. No relato de Cicero, os
estoicos:

Os seus antecessores, nomeadamente Pélemon, o mais explicito a este respeito,
diziam que o sumo bem consistia em “viver segundo a natureza”. Ora a estas
palavras os Estoéicos atribuiam trés sentidos: primeiro, “viver de acordo com o0s
conhecimentos que possuimos dos fendmenos naturais”; este sentido seria o que
Ihe dava Zenao, e consiste em definir o “fim dltimo” como “levar uma vida conforme
com a natureza “, 0 que ndo passa de uma explicitacao das tuas palavras: “viver
de acordo com natureza”. Um outro sentido seria algo como isto: “viver praticando
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sempre, ou quase sempre, 0s actos apropriados de grau intermédio”. Com esta
formulagao, o sentido difere do antecedente. Este refere-se ao ato justo (a que tu
chamaste katorthéma), e apenas estd ao alcance do sabio; o segundo diz respeito
a qualquer ato justo iniciado, mas nao levado a cabo, e pode, portanto, estar ao
alcance de alguns “ insipientes “. O terceiro sentido seria: “viver de acordo com a
natureza usufruindo de todos, ou dos mais importantes, dos bens conformes com
a natureza”. Esta faculdade, porém, ndo depende das nossas acgdes, porquanto
é um tipo de vida com fruigéo, por um lado, da virtude e por outro, de coisas que,
embora de acordo com a natureza, ndo estdo na nossa mao. Mas o supremo bem
nos termos da terceira acepgao, e 0 modo de vida que resulta do supremo bem,
uma vez que se encontram associados a virtude, apenas estdo ao alcance do
sabio: sucede, contudo, que este limite superior do bem, como podemos ler nos
escritos dos proprios Estoicos, foi definido como tal por Xendcrates e Aristoteles.
(Cicero, As Ultimas Fronteiras do Bem e do Mal, IV, 6,15).

A primeira observagio de Cicero se refere a epistemologia geral dos
antigos estoicos que, de qualquer forma, atribuiam a reta representagio
humana o fim de todas as coisas, isto é, o bem. Por sua vez, os estimulos
do mundo exterior via afe¢io também geram sensagdes e, estas, emogdes
na alma, embora nio fossem elas verdadeiramente determinantes, nio
para a alma de sabedoria jd senhora de si. Logo, determinante deveria ser
somente a vontade assertiva ou mesmo seu impulso, se devido a virtude.
Dito de outro modo: a alma, se estulta, ao dar assentimento as impressdes
tomadas do mundo, ver-se-ia tomada por um movimento desarménico,
tazendo urgir em si imagens acreditadas reais e mais criveis que ela, no
sentido de poder suplantar inclusive sua capacidade para julgar.

Mesmo paixdes ou sentimentos como a dor, medo, vergonha e
terror se constituem mais em disposi¢des do si contra ele préprio do
que seriam devidas a um outro. Logo, a0 homem, pela sabedoria de
si, caberia langar luz sobre tais impressoes e decidir sobre sua efetiva
realidade, o que quer dizer, sobre sua consubstancialidade a alma e, por
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consequéncia, sobre sua eficicia para o si mesmo e de acordo com sua
bondade ou falta dela.

O mundo exterior, a partir de seus valores, dinimica, imperativos
e necessidades, deveria ser uma representag¢io da alma por autorreflexio,
ora como estado malgrado, ora como estado auspicioso, isto é,a depender
do estado do eu e ndo das condigdes efetivas devida ao outro. A existéncia
material é, sob a perspectiva do ser de sabedoria, imperfei¢io ontoldgica,
ou seja, algo que ndo pode comportar a perfei¢do ou a felicidade que é da
ordem do espirito e ndo das coisas efémeras. O contingente e o efémero
sdo condi¢oes préprias da matéria e, portanto, do que passa ou daquilo
que, ainda que afirmado objetivamente, ndo se sustenta, e isto inclusive
de acordo com o pensamento mais positivo (Lebrun, 1988, p. 18).

Mesmo as paixdes, que a terminologia latina acusa de remeter ao
que € passivo, ao que se sofre (Gaffiot, 2016, p. 971), ou se espera de
um outro para ser sofrido, deveriam ser ativas elas mesmas, uma vez
devidas a seu sujeito e ndo a outro. Ou seja, sdo as imagens da paixdo
que colocam a alma em movimento, e ndo a imagem de um objeto do
desejo passivamente recebido. Sao elas imagens da alma jd desviadas da
razdo, ou ainda, representagcdes que devem menos a coisa desejada do
que ao préprio desejo ensejado pelo eu. Neste sentido, a imagem de um
objeto do desejo, remete mais a auséncia do si de autossatisfagdo do que
a um qualquer objeto real. Era, nesse sentido, a manifestagio da prépria
disposi¢do para a falta que significa a vida atual. Logo, ndo haveria
imagem real que ndo fosse a asseverada pelo si, a0 menos em relagdo ao
si de razdo e por ela capaz de ajuizar entre o ser e o aparente. Scrates
teria dito que esse era o verdadeiro mal da alma, ou seja, acreditar como
real e verdadeiro um objeto do desejo (Platéo, Fédon, 83c).

Por outro lado, se as imagens ndo fossem conduzidas a razio e por
ela assentida ou, de outro lado, por ela eliminada caso se virassem contra
o melhor de si mesmo — como seria préprio de um vicio mais do que
dos movimentos iniciais de uma paixdo — isto se daria por uma dupla
causa: por estar a alma predisposta a cultivar tais imagens em fungio
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de sua ainda estulta condi¢do e, como sua consequéncia, por consentir
como sendo em verdade aquilo que ndo é. A verdadeira sabedoria, por
isso, deve constituir-se na capacidade de a alma dominar-se a si, torna-
se igual a si mesma enquanto ser de razao.

Portanto, ainda que a realidade exterior nunca fosse per se, pois sua
mais elementar percepgio j seria um produto da representagio da alma,
seria ela também que deveria informar-se da realidade. Ou seja, se a
realidade ultima das coisas deve remeter mais a sua forma — encontrada
precisamente na alma que a comporta, nesse caso, como um bem ou um
mal —, do que a seu aparecer imediato e exterior, ¢ 4 alma, a sua natureza
sapiente ou estulta que se deve remeter. A titulo de exemplo colhido
dos antigos: uma tempestade, com trovdes, relimpagos, abalos sismicos,
pode suscitar medo ou temor, mas, se compreendida com respeito a sua
origem e existéncia necessdria na ordem geral da natureza, e nio por
ser de origem divina ou demoniaca, como sinal de castigo ou expiagio,
ela passaria de um ato de terror a um ato indiferente para a alma, ou
talvez ainda, a manifestar alguma beleza. As Questes Naturais de Séneca
teriam ai um dos motivos maiores para sua escrita. E a ideia que se faz
da tempestade, em fungio da presenca ou da falta de sua compreensio
racional, um bem ou um mal, um ato de terror ou de beleza; isto é, se
viesse a concebé-la como uma realidade carregada de valores extrinsecos
a alma racional, coloca-se a prépria condi¢do do eu em perigo. Poder-se-
ia passar da tranquilidade ao distarbio, da calmaria a tempestade, tendo
sempre a vida interior como seu acontecimento mesmo. Como dird um
estoico também romano, Epicteto, a pior tempestade ¢ aquela que se
passa na nossa alma (Epicteto, Diatribe, 11,18, 29-30).

O que se pode apreender desses exemplos é que, se nio é possivel
mudar um evento préprio da natureza fisica, como uma tempestade, a
morte ou a doenga, etc., pode-se mudar a perspectiva de sua compreensio.
De outro modo referido, a causa para as manifestacées do medo ou do
terror nao devém da natureza fisica, dos acontecimentos que se passam
“la fora”, mas da condigdo racional ou passional do eu. Vencer o medo é
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vencer a prépria condigdo humana que representa o mundo como signo
do perigo ou do lugar (im)préprio para o melhor viver. Diz Séneca:

De uma coisa tenho eu plena consciéncia: quero progredir, quero-o comtoda a aima!
Sei que também tu estas cheio de entusiasmo no sentido de buscar atingir a virtude
com todas as energias. Avancemos, pois 0 assim a vida nos sera de utilidade. De
outro modo néo passa de um entrave, e um entrave desonroso para quem vive no
meio do vicio. Fagamos com que todo 0 nosso tempo nos pertenca, 0 que so sera
possivel se comegarmos por nos tornarmos donos de nos proprios. Quando nos
serd concedida a indiferenga perante as boas ou mas gragas da fortuna? Quando
nos sera dada a faculdade de dominar todas as paixdes, de submeté-las a nossa
vontade, de poder enfim dizer esta palavra: ‘vencil’? Perguntas-me quem é que
eu pretendo vencer? Nao séo os Persas, nem as ultimas tribos da Média, nem 0s
povos guerreiros que porventura existam para além da Décia, mas sim a avidez,
a ambicao e 0 medo da morte — que até dos grandes conquistadores do mundo
saiu vencedor! (Ep., 71, 36-37).

Vencer os vicios é vencer a si mesmo por meio de um
empreendimento tdo dificil quanto necessirio para o seu beneficio;
maior que qualquer outra condi¢ao de gléria ou qualquer outra condigio
beneficiosa adquirida para além ou a despeito do si. A alma sapiente, por
isso,ndo podera conceber como um bem nada que nio fosse um bem para
si e devido a si, nem a conquista de riquezas, nem a submissio de povos
ou nagdes. Daqui que, tantas vezes, perguntaram-se os estoicos: porque
tornar-se triste ou abalar-se diante das tragédias que se apresentam a nés
e que ndo dependem da nossa vontade, pois sé6 dependem de nés elas
virem a ser um bem ou um mal em nés? Porque agravar uma situagio
tornando-a prépria do eu, quando o melhor é exatamente ignord-la sob
o risco de, entdo e s6 entdo, tornd-la um mal verdadeiro? A razio deve ser
sempre sentencial para o bem de seu sujeito, admoestando e corrigindo
a alma demasiado afeita aos afetos e aos valores alheios.
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Apresenta-se aqui a importancia do cuidado de si, do exercicio de
si, de um trabalho de si, cujo ambito e estado Gltimo ¢é a da constitui¢do
do si como realidade devida a razdo serena e bondosa. Para Epicteto:
“Vocé, no entanto, se verdadeiramente nio pensa em nada que nio seja
o uso correto da representagdo, assim que levante de manha, pense:
‘que coisa ainda preciso fazer para ser impassivel?”’ ‘Que coisa para ser
imperturbdvel?” (Epicteto, Diatribe, 1V, 6, 34).

Ora, se tudo depende do individuo, inclusive a existéncia exterior,
que ndo passa, na verdade, de um ensejo para uma representagio nascida
de seu juizo erréneo ou correto, também dele depende, sem outra
possibilidade, o voltar-se a si e ai asseverar-se do melhor que pudesse dar
a si mesmo. A existéncia devida a alma enquanto identificada pelo seu si
de razdo deveria algar-se sobre qualquer outra existéncia (que, ademais,
nio se verifica enquanto um outro totalmente outro), erigir-se sobre os
escombros da efetividade exterior, deixando-os em tais condi¢bes que
ndo poderiam mais ser habitados, conhecidos; pois, saber-se-ia ai nio
haver qualquer significagdo ou edifica¢do prépria ou real. Por isso, tudo
aquilo que nio merece ser tomado ou ajuizado moralmente fica relegado
a indiferenca.

A UNIDADE DA ALMA CONTRA A DIVERSIDADE DO SI

Séneca tornou a alma humana o problema por exceléncia de sua
filosofia, dado ser ela um tema que também deveria comportar sua
ciéncia. O homem foi identificado com a alma, e ndo somente por ver-se
ai identificado com o seu estado origindrio, ou, de outro lado, final, mas
como um si autorealizado, ou mais do que o devido a vontade divina ou
as determina¢des do mundo exterior. Daqui emerge a importancia da
cultura de si ou do cuidado de si como ato de realiza¢do do eu para além de
simples terapéutica ou correc¢io de si em relagdo aos males contingentes.
Vale insistir, todavia, que, se o exercicio moral visa sobremaneira o

homem interior, ou sua reinstituicdo pela cura de seus males ou pela
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ciéncia de si, é porque os males que o acometem sio também da mesma
ordem dessa interioridade. Por exemplo, o movimento desordenado pela
paixdo, ou o estado de entumescéncia pelo vicio.

Serd no Da ira que Séneca apresenta, de forma eloquente e
demorada, o fazer da alma em relagio a si mesma em busca de seu
melhor estado ou de sua serena existéncia. Tal exercicio tem como seu ato
mais introdutério a eliminagdo das paixdes e do movimento que possa
causar a ruptura com seu ser mais essencial, que o levam a desordem
e a confusdo. Logo, o principio de toda a enfermidade que concerne a
natureza da alma parece provir dai, e, desta sua verificagdo, o inicio de
sua cura. Séneca entdo se pergunta como a paixdo ou sua manifestagdo
mais contundente, o vicio, poderia submeter o homem diante de seu tio
arrogado poder de razdo, como quiseram os estoicos. Logo, ndo deveria a
razdo ter o poder de frear os impulsos da paixdo, assim que aparecidos na
alma e, acima de tudo, ndo permitir a condescendéncia e o comércio com
eles? E mais, se a razdo é hegemoénica na alma, devendo as paixdes, por
isso, serem negadas como uma causa real sua, poderia a alma engendrar
a paixdo sem, no entanto, implicar a razdo? Para Séneca, no entanto,
e a despeito da absoluta unidade da alma pela razio, ¢ também a alma
que engendra as paixdes e os vicios, embora nio por isso a favor ou em
conversagao com a razio.

Por consequéncia, defendeu que o vicio, sobretudo o mais arraigado
e violento, s6 poderia relacionar-se com outro vicio, e isto jd a favor de
seu processo terapéutico de eliminagio; ou seja, sé um vicio poderia
combater outro vicio, tornando-o menos virulento, menos intenso ou
menos extenso inclusive. Os estoicos antigos, como vimos, atribufam
as paixdes a razdo ou a condi¢do débil ou cega. Séneca, por sua vez,
buscard uma outra solu¢io entre a afirmacio absoluta da razio na alma,
de um lado, e do seu total abandono, de outro, se tomada pelos vicios, na
medida em que afirma que as paixoes ou os vicios ndo sio nem produtos
devidos a debilidade da razdo, nem diretamente por ela eliminados, pois

s6 os vicios podem inclusive combater-se entre si.
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Por conseguinte, o principio da cura é a infusdo de uma doenca
menos grave para fazer sogobrar uma mais grave, ou ainda, a substituigdo
de um vicio menos nocivo em lugar de um mais nocivo. Sé assim a alma
pode se encaminhar, paulatina e continuamente, a um estado em que ela
prépria possa ser plenamente receptiva a razao hegemonica. Longe de
a paixdo estar a servi¢o da razdo como quis Aristételes. Séneca afirma a
impossibilidade de troca entre a virtude e o vicio, uma vez que o homem,
tomado pelo vicio, ndo seria ainda capaz de acessar seu juizo mais
perfeito, ou seja, dar conta da necessidade de sua cura. Antes, deveria
conviver um periodo com a doenga, mas ji entdo contra ela. Seria um
tempo de convivio terapéutico com a doenga, que leva a seu diagndstico

e, logo, a sua eliminagdo como forma de cura:

Tem-se debatido com frequéncia se é preferivel ter paixées moderadas ou nao
ter paixdo alguma. NG@s, os estoicos, rejeitamo-las por completo, os peripatéticos
limitam-se a modera-las. Eu por mim nao vejo como é que uma doenga, por ligeira
que seja, se pode considerar boa e (til para a saude! (Ep., 116, 1).

O remédio, que s6 a alma pode oferecer a si mesma, seria, a
principio, mediar entre um oposto e outro, ou seja, da condi¢io instavel
a condi¢do mais perfeitamente serena. Assim, a cura de um vicio dar-se-
ia em func¢io da matizagio de sua for¢a até que a alma, mais suficiente,
mais consciente e senhora de si, pudesse voltar-se a razdo monocritica.
Séneca, a exemplo disso que acabamos de dizer, interroga-se sobre a ira:

Enfim eu Ihes pergunto: é mais forte ou mais débil que a razdo? Se é mais forte,
nao vejo como a razao possa colocar-lhe um freio: geralmente, s6 0s mais débeis
obedecem. Se mais débil, a razdo sozinha alcanga seus escopos, sem recorrer
a ajuda de um elemento mais débil. Porém alguns, apesar de tomados pela ira,
se dominam e se contém — mas, quando? Quando ja a ira esta se debilitando
e diminui em si, ndo quando esta no apice: porque entdo é mais potente. Mas,
como? Nao acontece que alguns, no dpice da ira, deixam sdos e salvos aqueles
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que também odeiam, e se abstém de lhes fazer o mal? — Sim, é verdade. Mas,
quando fazem isso? Quando uma paixao sufocou uma outra e se insinua, no lugar
da ira, o temor ou o desejo. Entdo a colera se aplaca, mas nao gragas a razéo,
porém em seguida a uma trégua incerta e mal segura das mesmas paixoes (Da
ira, 1, 8, 5-7).

A ira seria para Séneca o exemplo de um vicio tdo arraigado a
alma quanto é a virtude, a0 menos em seu momento mais voraz. Por isso,
a cura de um vicio como a ira seria mais do que o signo de uma alma
reestabelecida em sua estabilidade e serenidade; seria o estabelecimento
de seu ser autossuficiente e autorreferente quanto aos seus bens morais,
tomada pela sabedoria, fruto da cura de si. Se a medicina tradicional
relativa ao corpo leva tdo s6 a cura de uma parte sua, de uma enfermidade
especifica ou de um membro seu particularmente afetado — ainda que
saibamos da simpatia, pelo psicofisico, entre suas partes — a medicina
da alma leva necessariamente a cura do todo, ainda que sé houvesse
combatido um vicio especifico. Ou seja, a cura de cada vicio leva,
necessariamente, a cura de todos eles, pois, assim como as virtudes sio a
manifesta¢do de um unico bem, os vicios acusam a sua auséncia, o que
quer dizer, que a alma toda adoece.

Logo, a extensio e a gravidade de qualquer doenga na alma deve
ser medida por sua manifestagdo mais ou menos potente no seu todo e
nio pelo atingimento de uma parte sua. No entanto, a manifestagio de
um vicio na alma inteira nio quer dizer que ela foi toda e efetivamente
tomada por ele. Se assim o fosse, a alma nio poderia ser autora e causa
de sua mesma cura. A presenca da virtude ¢ ja signo do desaparecimento
do vicio, sendo sua eliminag¢do devida a um processo pelo qual a alma
viciosa se estabeleceria, em principio, em uma contenda consigo mesma
até chegar a conclusio e permitir que a razdo possa de novo domind-la:

A virtude deve ocupar toda a alma, pois 0s defeitos da alma ndo sao susceptiveis
de moderacéo; é mais facil erradica-los do que controla-los. Podemos duvidar de
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que aqueles vicios da mente humana mais enraizados e fortes a que chamamos
“doencas do espirito” — tais como a avareza, a crueldade, a falta de autocontrole
— sejam imoderados? Logo imoderadas sao também as paixoes, ja que se parte
sempre destas para chegar aqueles. Alis, se damos algum espago a melancolia,
ao medo, ao desejo, aos restantes maus impulsos, perderemos toda a possibilidade
de os controlar (Ep., 85, 11).

Séneca compara ainda, na mesma carta supracitada, os homens
tomados pelos vicios aos animais irracionais que nio ouvem ou atendem
a razdo. Por sua vez, os modos pelos quais os vicios se eliminam entre si,
indo de um mais grave a um menos grave, nao sio claros; entretanto, sim,
é claro, e muito bem argumentado que a razdo nio pode nem engendrar,
nem se relacionar com os vicios, ainda que em fungéo de alguma causa
benfazeja a alma, como para combater ou eliminar os vicios mais fortes.
Séneca cita uma vez mais seu desacordo com os peripatéticos para quem
os vicios poderiam ser mediados e moderados pela prépria virtude (cf.
Ep.,85,9;e116,1).

Portanto, as paixdes se movem em um territério que, ainda
que o UGnico possivel para elas se verificarem, também ndo seria a elas
consubstancial, pois a paixdo e o vicio sdo a auséncia do préprio ser
da alma ou a auséncia de seu melhor ser de existéncia. Por sua vez, a
virtude estard sempre entregue a si mesma na alma, pois é tio devida a
ela quanto desperta por sua razio: “A virtude é segundo a natureza; os
vicios sdo a ela contrdrios e inimigos, mas, se é verdade que ndo podemos
perder a virtude uma vez que a temos apreendida e que ¢ ficil custodid-
la, é, a0 invés, dificil o inicio de sua aprendizagem” (Ep., 50,9). A relagio
entre a virtude e o vicio no Ambito da alma humana demonstra, sob
uma perspectiva ontolégica, a abissal distincia entre a virtude que é, e
o vicio que € sua auséncia pelo arrefecimento de sua existéncia melhor
ou racional. Ou seja, enquanto a virtude é necessariamente pela alma,
o vicio, embora também ai se verifique, é signo de sua falta de razio e
serenidade, ou ¢ pela presenca de um movimento perturbador e divisor.
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Aristételes, pelo préprio Séneca citado como seu contraponto, dissente
aqui ao dar uma outra interpretacdo a prépria natureza da alma, ao
estabelecer, mais do que uma relagio implicante, uma relagio necesséria
entre os vicios e as virtudes (Aristételes, Etica a Nicomaco, VIL, 1150a7).

Séneca, no entanto, mesmo diante de um vicio como a ira, que
cega o homem para toda atitude razodvel, insiste em que nenhum vicio
poderia, de fato, submeter ou enfraquecer a razio. No entanto, poderia
ocupar um estado momentineo da alma, embora em si inquebrantavel
quanto a sua natural unidade pela razdo. As paixdes fortes e dominadoras,
convertidas em vicio, levam a alma a abandonar-se, a desviar-se de si. A
paixdo, portanto, mais que ser naturalizada pela alma como parte de
si, deveria ser melhor denotada como uma disposi¢io para sua prépria
indisposi¢do, como a geradora de um movimento em espiral que
arrastaria a razdo do seu centro nevrélgico para a periferia, colocando-a
4 margem nesse momento. Daqui que, sendo as paixdes (in)disposi¢oes
da alma, ou ainda, um momento seu pelo qual ela se indispde consigo
mesma, causa seu préprio mal, ao causar-lhe a quebra de sua unidade e
de sua harmonia serena.

Logo, ela teria que proclamar, uma vez arrefecidos os primeiros e
mais agudos impulsos da paixdo, uma trégua consigo mesma, podendo,
assim, olhar de forma mais serena e cuidadosa para aquele estado de
beligerdncia que promoveu em si e que a deixou em destrogos. E se
a paixdo chegasse a tornar-se vicio, o retorno 4 hegemonia da razio
seria sempre mais dificil, pois ndo caberia a outro senio ao préprio si,
inclusive quando ainda adoecido pelo vicio, principiar novamente a ver-
se com clareza, ir dissipando a confusio de si. Por isso, Séneca insiste em
que s6 uma cadeia descendente dos vicios pode levar, definitivamente, a
plataforma de onde se ascendera a razdo ela mesma.

Se a condescendéncia para com os vicios é aconselhada como
forma de torni-los, um apds o outro, os combatentes de si mesmos,
a alma, ndo por isso, deve ser condescendente com a paixdo. Essa

personifica o primeiro movimento de distirbio que causa a si mesma; a
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primeira imagem para seu engano. Portanto, a razdo pode expulsi-la, e
nio porque a paixio ¢ mais fraca que o vicio — o que acusaria a prépria
fraqueza da razdo em relagdo ao vicio — mas porque, neste momento,
a razdo ainda é dominante. A paixdo parece ocupar a alma exatamente
por té-la desviada de seu ser de razdo; porquanto a paixdo deveria ser
eliminada concomitantemente a prépria reconquista da hegemonia da
razdo. Logo, a porta de entrada para a paixdo ¢ ficil e de oportunidade
farta, ji sua eliminagdo é dificil, demorada; ademais, a paixdo, mesmo
apds aparentemente curada, pode ser intermitente ou transformar-se
em um vicio por ver-se mal tratada, restando na alma um resto de seu
impulso:

Toda a paixao é ligeira de inicio; depois vai-se intensificando, e a medida que
progride vai ganhando forgas. E mais dificil libertarmo-nos de uma paixdo do que
impedir-lhe 0 acesso. Ninguém ignora que todas as paixdes decorrem de uma
tendéncia, por assim dizer, natural. A natureza confiou-nos a tarefa de cuidar de
nds proprios, mas, se formos demasiado complacentes, o que era tendéncia
torna-se vicio. Aos actos necessarios juntou a natureza o prazer, nao para que
fizéssemos deste a nossa finalidade mas apenas para nos tornar mais agradaveis
aquelas coisas sem as quais é impossivel a existéncia (Ep., 116, 3).

Séneca diz que as paixdes sdo devidas a natureza do mundo, no
sentido em que sio devidas as relagdes que a alma estabelece com as
imagens das coisas, pelas pessoas que acreditam que essas coisas sdo
necessdrias ou que lhes proporcionam algo de verdadeiro para seu
beneficio. No entanto, o problema reside, em nosso entender, sobre a
natureza a qual ele se refere, haja vista que, para Séneca, a natureza é o
ser de razio, ou ainda, o ser que lhe dd a consciéncia e as condigbes para
o cuidado de si, e exatamente para curar-se dos males que advém das
impressdes da natureza exterior.

Pode-se entdo considerar que, assim como em rela¢io as doengas
do corpo, a cura de uma doencga da alma teria seu inicio a partir de sua
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condi¢do minorada, ou seja, pela promogio de um vicio menos grave
ou menos eficaz, como signo do processo de cura. E, desta forma, que
a violéncia iracunda podia ser arrefecida se substituida pelo medo ou
pelo temor de perder a prépria vida; a luxiria, por sua vez, poderia ser
trocada pelo temor menor suscitado pelos inconvenientes da unido
estavel; o temor da velhice por aquele de morrer ainda por concluir algo
ou ter alguém para sustentar, etc. Em nenhum desses casos, portanto,
os fins sdo justificados ou salutarmente acolhidos, mas sé6 como forma
de atenuar um mal maior por um mal menor. Logo, qualquer género
ou intensidade do vicio sdo em si danosos, embora sua eliminagio fosse
continua e concomitante ao restabelecimento da virtude. Isto quer
dizer que s6 se pode usufruir planamente da virtude quando ja se estd
efetivamente disposto a compreendé-la; quando se esvaziou de tudo o
que possa maculd-la, manché-la. Por tudo isso, a virtude nio admitird
nem a conversagio, nem a convivéncia com o vicio, pois, neste estado,
ela ainda nio pode ser em efeito. Claro que para uma alma sapiente esta
solu¢do que parte de uma cadeia descendente dos vicios ndo sequer é
uma opgao, pois o vicio ndo mais poderia se apresentar diante da razio
hegemoénica que eliminaria de imediato qualquer uma de suas primeiras
manifesta¢oes, como as paixoes.

Séneca, ao afirmar que a razdo nunca aceita a ajuda dos impulsos
cegos e violentos sobre os quais ndo tem autoridade, denota que a alma,
a esfera onde se verificam tanto as virtudes quanto os vicios, é ser devido
a preméncia das primeiras, e deixa de ser, ou de ser menos que poderia
ser, quando da apresentagdo dos segundos. No entanto, para Séneca, nio
haveria um dominio dnico e comum na alma onde a paixdo e a razio
pudessem conviver, insista-se. O que se quer dizer com isso é que, se
os vicios poderiam ser matizados, arrefecidos ou transformados em um
outro menos potente, a razio nio poderia, ainda assim, participar ou dar
assisténcia a tal ato, ao custo de implicar a prépria degradagio de si, o
que ndo seria possivel. Logo, ndo se pode ser mais ou menos racional,
mas deixar de ser quando a razdo fosse constrangida pela alma tomada
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pelo vicio, mas ainda assim, ndo ausente de todo nela: esta ¢ uma questdo
central em Séneca. E por isso que o exercicio da admonicdo continua que
a alma deve exercer sobre si tem como resultado a cura de si,embora mais
ou menos demoradamente, mais ou menos intensamente, a depender da
condigdo de sua doenga, se devida a uma paixao ou um vicio.

Ainda sobre a relagdo antitética entre o vicio — exemplificado
pela ira — e a razdo, Séneca afirma que, apesar de subita e intensa, e por
isso mesmo devida a um tempo breve, a ira também néo se sustenta por
causas verdadeiras e justas, enquanto a razdo é sempre justa, natural e
serena. A comparagio entre ambas reside, portanto, ndo no sentido de
compard-las enquanto existéncias iguais, mas por aquilo que causam
na alma; isto ¢, se a ira também parece ter a capacidade de julgar, ela
o faz de modo erréneo, cego, falso, improbo; ji a razio, detentora do
unico e verdadeiro juizo, é absolutamente reta e integra, seu juizo é
decisivamente benfazejo, porque requisita o préprio bem moral:

A razéo da tempo as duas partes, pois pede um certo tempo também para si, para
haver um modo de buscar a verdade: a ira, ao invés, esta sempre com pressa.
A razdo gosta de dar um juizo que seja justo: a ira quer que parega justo o que
ajuizou. A razao nao toma em exame outro do que isso do qual se trata; a ira se
deixa desviar das circunstancias varias e estranhas ao processo (Da ira, I, 18, 1-2)

A virtude desvela o que é verdadeiro segundo o juizo e s6 cuida do
que vale realmente para a justica; o vicio faz aparecer ou litiga por bens
ou circunstincias que s6 agregam a alma uma dinimica de dispéndio
e devir. A ira, cujo impeto conduz o homem a um estado de quase
irracionalidade, é cega e desprovida de qualquer causa justa, que é devida
s6 a razdo. E, por contradizer a natureza essencial e perene do homem,
o vicio ¢ ainda débil. Logo, mais do que ocupar a alma de modo integral
e assertivo, o vicio a faz oscilar entre sua mesmidade e sua inconstincia,

embora o pior de sua manifestacido seja querer levar a alma a acreditar
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que ¢ ele o fruto da razdo ou que estd sendo conduzida pela razdo, como
bem o demonstra Séneca.

No primeiro livro do Da ira Séneca se ocupa, em especifico, em
demonstrar que as paixdes ndo s6 estdo nos antipodas da razdo, como
nio tém nenhuma relagio com ela. Razdo e paixdo sio de natureza
distinta e incongruente, pois, de acordo com seu parecer, tudo o que
se afirma segundo a natureza das paixdes, ou seja, tudo aquilo que, a
principio, se acredita ser da ordem efetiva do mundo e dos seus objetos
de desejo, é, na verdade, uma cisdo do si para com seu melhor ser, ou
uma ruptura de sua unidade racional. E signo de que a alma, dessentida
de si, estd doente.

As paixdes, assim como os vicios, ndo devem sua causa a nada
que seja externo a alma ou recebido passivamente por ela, mas a um
impulso em dire¢do a um objeto ndo devido a luz da razdo. A alma, se
sdbia, deveria entdo fazer silenciar em si todo impulso que nio fosse
racional. Fosse diante dos primeiros movimentos da paixdo ou do
vicio ja estabelecido, a razdo ji ndo poderia se impor, pois seria como
imiscuir-se com eles, ou macular a si mesma. Queremos dizer com isso
que, para Séneca, se houvesse uma cedéncia da razdo em relagio a sua
hegemonia, nem por isso ela seria condescendente ou colaborativa com
seu contrdrio, ou seja, com uma situagio passional ou viciosa. A alma
sd s6 entdo reencontrard sua unidade pela razdo ao silenciar as vozes
dissonantes ou orquestra-las a favor de uma harmonia restabelecedora
em sua mesmidade. Se a alma sapiente ndo admite aquiescer com nada
que em si ndo encontre seu fundamento, quanto menos em relagdo
aquilo que lhe seria de todo estranho, ou ainda, tudo aquilo que ndo
colabora com sua concertagio racional e bondosa. Logo, a alma nio
pode conhecer ou julgar nada que lhe seja absolutamente estranho,
como ¢ o caso exemplar da materialidade do mundo.

No entanto, e como ja indicimos sob os auspicios de Séneca, se a
alma ndo pode receber nada do corpo, este poderia fazer reverberar em
si a energia da alma, afinal, o corpo ¢ ente passivo, incapaz de mover-
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se por si mesmo, logo, muito menos mover o outro. As afec¢es sio,
desse modo, impressdes que a alma imprime no corpo. Isso denuncia,
alids, a ideia que afirma ser o contririo, ou seja, que os males do corpo
tocam a alma. No entanto, esta condi¢do revérbera, que promana da
alma para o corpo, nada diz dela mesma no que se refere a sua existéncia
prépria ou ao seu ser de existéncia, sendo sé de sua existéncia em causa.
Segundo Séneca, exemplos dessas afec¢oes seriam indicados pelos
estados de ojeriza, pelos calafrios, pelo enrizar dos cabelos ou dos pelos,
pelo rubor da face. Diz ele que, para se perceber a ira, para além de sua
condi¢do mesma que é devida aos movimentos préprios do animico, se
pode adivinhd-la por estes movimentos desordenados que tocam e se

imprimem no corpo:

De fato, se nasce sem 0 nosso conhecimento, nunca cedera a razao. Porque todos
0S movimentos, independentes da nossa vontade, sdo invenciveis e inevitaveis
como o arrepio, quando somos colocados na agua fria, ou o desgosto diante de
certos contatos, diante de noticias ruins se erigem o0s cabelos da cabega, nos
ruborizamos ouvindo palavras vulgares; assim como sentimos vertigem quando
olhamos um abismo; enquanto nenhum destes movimentos depende da nossa
vontade, nenhuma razdo pode obter que ndo sobrevenham a nos (Da ira, Il, 2, 1).

De todo modo, vale dizer que os objetos que sio vistos, as noticias
que sdo ouvidas, as opinides que sdo recebidas, também parecem ser mais
realidades devidas a for¢a da alma do que oferecidas ou encaminhadas
a ela pelos afetos sensiveis. Séneca chega mesmo a propor uma estética
da alma ao referir a sua condigdo movida em fungio, ora pelas agitagdes,
ora pelo movimento sereno. Demonstra, a partir da musica e da pintura,
especialmente com relagdo as composicdes fortes e trigicas, a for¢a da
representagdo animica. Inclusive as sensa¢des fisicas seriam afirmadas
0 que sdo por sua natureza metafisica e imanente ao eu, e tanto em
fungio de sua origem quanto do lugar de sua realizacio e atuacio. E o
ser alegre que gera a alegria, o triste que gera a tristeza, o belo que faz a
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beleza (Da ira, 11, 2, 5); isto é, mais do que sensag¢ées devidas as relagdes
simpdticas com o outro, seriam devidas a si mesmo, ao seu ser alegre ou
triste, belo ou feio, sereno ou irascivel, embora, a principio, sem dar seu
consentimento:

Também um canto, ou as vezes um ritmo vivaz ou ainda o som guerreiro de uma
trombeta nos excitam; também uma pintura horrivel nos impressiona, assim como
0 doloroso espetaculo de um suplicio, ainda que justissimo; é por isso que sorrimos
a quem sorri, enquanto n6s mesmos nos aquecemos diante da competicao dos
outros. No entanto, essa ndo € ira, como nao é tristeza aquela que faz com que
pare¢amos com um rosto apavorado diante de um naufragio representado por uma
cena, como ndo é temor aquilo que golpeia o espirito de quem I& que Anibal, depois
de Canas, assediou as fortificagoes, mas sdo todos movimentos involuntarios da
alma, ndo paixdes, mas so prelddios das paixoes (Da ira, Il, 2, 4)

Portanto, nio se vivem ou se sentem as dores ou as alegrias do
mundo, e em ubiquidade ao sentir do outro, mas, de fato, as alegrias e as
mazelas em si acordadas a partir de suas representagdes exteriores; isto
é, devidas aos movimentos préprios da paixdo sofrida em si e nio da
afecgdo subrepticia que tomaria de assalto a alma devido as circunstancias
exteriores e afetivas que Séneca elenca em seu tempo. Tais impressdes,
se quisermos, seriam reificadas e urdidas pela dimensao prépria da alma,
embora nio a ela devida por for¢a da razdo, assim como seria em relagio
ao impulso para a alegria ou a dor, para a sensagido de beleza ou fealdade.

Séneca, referindo-se a emogdes como as suscitadas pelas
recordagdes subitas, anota que, ainda que nao se devesse a alma racional
sua imediata e consciente intengio, a ela deveria sua realizagio enquanto
experimentagio possivel. Portanto, as emogoes, exérdios das paixdes,
seriam movimentos involuntirios da alma e nio paixdes, sendo s6 seu
preladio, dird Séneca. Por sua vez, as paixdes propriamente ditas, seriam
assim descritas:
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Nenhum dos impulsos que afetam casualmente a alma podem serem chamados
paix0es: porque a alma, por assim dizer, a sofre mais que provoca. Portanto,
a paixao consiste nao no comover-se diante de uma ideia qualquer, mas no
abandonar-se a esta ideia e no seguir seu movimento instintivo (Da ira, Il, 3,1)

Segundo Séneca, hd uma ordem entre as emogdes, as paixdes e
os vicios. Enquanto as emog¢des sdo movimentos involuntérios da alma,
as paixoes (acfecz‘us) sdo seu movimento, embora desconcertantes e nio
racionalmente assertivos, ou seja, nio sdo devidas a alma racional e em
acordo integral e verdadeiro consigo. A paixdo seria movida por uma
ideia que estd, por assim dizer, abandonada na alma. Em todo caso, ainda
que uma emogio fosse identificada com um movimento involuntario da
alma, ndo deixaria de ser ela mesma devida a um movimento seu. Jackie
Pigeaud reconheceu que Séneca elevou as reflexdes estoicas acerca da
paixdo de um plano essencialmente antropolégico para o da psicologia,
e exatamente por formular um verdadeiro quadro nosogrifico das
paixdes como condi¢des malsas interiores e devidas a seu préprio sujeito
(Pigeaud, 1981, p. 332).

Quanto 2 paixao, como ji dissemos, parece ser um movimento da
alma movida por uma ideia que, ainda que a seu despeito, é gestada e
animada por ela prépria, no sentido mesmo de ser um (de)feito seu. O
vicio, por sua vez, nao ¢ s6 signo de uma disposi¢ao momentinea da alma
contra seu melhor ser, mas, por assim dizer, a toma por um tempo mais
longo, por movimentos mais graves, sobretudo quando busca afirmar-se
como juizo que pretende subjugar o préprio juizo racional, ao querer
mostrar-se inclusive mais reto que ele. No entanto, mesmo a paixdo, cuja
ambiguidade de sentido foi dada pela sua terminologia latina (passio) —
dando a entender que seria um sofrer devido a uma causa devida a outro,
quando na verdade é um ato de si ou um ato sugestivo para o0 mesmo
sofré-lo — seria, na verdade, a causa de sua prépria disposi¢ao para o
sofrimento. Mas, se a paixdo ¢ a causa do sofrer da alma, restara saber
por que razdo ¢ ela causa e, sobretudo, por que razio ela é causada por
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si e para o seu proprio sofrer? A alma deverd entdo buscar saber porque
sofre para assim poder verdadeiramente se curar.

Portanto, ter-se-ia que perguntar, embora retoricamente, se a
paixdo ¢é prépria da alma, ou, embora um movimento seu, ¢ indevida a
si por nio ser deliberada por ela? Esta dltima perspectiva atribuiria, de
qualquer forma, o principio da paixdo a uma causa indevida tendo em
vista a alma racional. As emogdes, segundo Séneca, seriam movimentos
preambulares a paixdo que afetariam as almas deambulantes, afastadas
ou perdidas de si. Seriam indicios da paixdo que se avizinha a alma. No
entanto, a paixdo e o vicio seriam movimentos espurios a alma racional,
mas, ainda assim, seria ela mesma a provocar um movimento de
desacordo consigo: “A ira, ao invés, ndo deve ser suscitada, mas atenuar-
se; porque ¢ um impulso; e ndo existe impulso sem a participagio da
alma” (Da ira, 11, 3, 4). Nem tudo que, de algum modo, se verifica na
alma ¢ dela sua melhor expressdo; esta parece ser a mensagem que deste
trecho se extrai. O impulso (impetus) se verifica como um movimento
causado, mas sem causa verdadeira. A explicagdo que Séneca oferece
para que a razdo ndo tenha que se haver com a paixio ou com o vicio
¢ que s6 o que nasce conscientemente se elimina conscientemente, ou
seja, a razdo ndo pode lidar sendo com o que é préprio de si.

Dai dever-se proclamar, uma vez mais, a ideia que s6 o vicio pode
combater o vicio, seja atenuando-o ou substituindo-o, preferivelmente,
por seu movimento menos grave ou menos cego. Séneca, a0 que parece,
enquanto defende o verdadeiro ser da alma (a razdo hegemonica), nio
deixa de lhe atribuir disposi¢des também diversas em rela¢do a si mesma,
embora nio implique qualquer ruptura absoluta em si. A alma confusa
a sua proépria razio serd, de fato, produto de si mesma enquanto ser de
sabedoria e sabedoria autoconquistada. Serd autossuficiente segundo sua
autodeterminagio, tornando-se ela mesma, por ela mesma, a existéncia

que € e que se experimenta gratamente.

326



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

A ALMA DISSENTIDA DE SI MESMA

A unidade da alma pela razdo foi para os antigos estoicos, sendo
um consenso, uma ideia bastante difundida e aceite. Crisipo, por isso,
afirmou que as paixdes seriam juizos; Zendo, por sua vez, disse que
as paixdes sdo disposi¢des contririas a razio, e, uma vez que a alma ¢é
una pela razdo, as paixdes nao podem rivalizar com ela no sentido de
possuir uma existéncia totalmente diferente da da razéo, pois, se assim o
fosse, seria admitir a existéncia de disposi¢cbes ou qualidades contrarias
ao si racional, o que ndo ¢é possivel. Diégenes Laércio fixou o quadro
das opinides a este respeito: “A prépria paixdo, segundo Zendo, é um
movimento da alma, contrdrio a natureza, ou um impulso excessivo [...]
Os estoicos sustentam que as paixdes sdo juizos, como afirma Crisipo na
obra Das Paixées (D.L.7,110-111)”.

De todo modo, parece ter prevalecido a ideia de que, sendo o
homem um animal racional por natureza, nao haveria nele nenhuma parte
ou forga totalmente debilitante que o fizesse sucumbir terminalmente.
Poderiamos dizer que, diante da afirmac¢do da unidade da alma pela
razdo, de um lado, e da afirmagio da existéncia assertiva da paixdo, de
outro, estar-se-ia defronte a um problema sempre em causa, como jé
indicdmos. Com efeito, deveria inaugurar-se, ainda assim, um conflito
entre a razdo e os movimentos nio racionais e, neste sentido, passionais.
Os vicios ou as paixdes, embora parecessem afirmar-se na alma como
uma condi¢do sua, embora nio coexistenciais a sua prépria natureza,
seriam tdo somente um recuo do si em relagio ao seu ser de razio,
insistamos. Por sua vez, a condi¢do apaixonada da alma nio deveria ir
além de um movimento, ou um momento seu que quebranta a alma de
seu estado altamente consciente do si pela razio.

Enquanto o juizo seria longinime, monocritico e sereno, no
sentido de dar tempo a alma para que arrazoasse, mensurasse, ponderasse
suas representagdes, a paixdo seria impetuosa, causadora de movimentos
transtornados que contraporiam o préprio ser de razdo com relagio a
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si mesmo. Uma alma vacilante, como diz Séneca, é palco de imagens
multiplas e ambivalentes, como as que suscitam o querer e o no querer,
o dividir mais do que o unificar, a vontade indomita e cega mais do que
a assertiva e definitiva pela razdo. A sabedoria, afirma Séneca, consiste
em se querer sempre as mesmas coisas € a ndo se querer sempre as
mesmas coisas: “a sabedoria consiste no querer sempre, ou no nio querer
nunca, a mesma coisa’ (Ep., 20, 5). Tanto as paixdes quanto os vicios
deveriam se constituir na alma como imagens a partir de representagdes
que levam comumente a sua insatisfagdo, ao seu autoengano. Aqui,
também, poderiamos falar de uma disposi¢do que nega ou rompe com
a prépria integridade do si, ou seja, aquilo que nega sua coeréncia para
consigo mesmo, mas, ainda assim, por um momento seu de cedéncia, de
autoprivagio, e no por sua plena nadificagio ou absoluta outrificacio.

Portanto, a paixdo, tanto quanto as disposi¢des da virtude, ¢é
devida a alma. A paixdo, no entanto, como ato contrdrio ao si mesmo;
a virtude como sua afirmagio ou como signo da plena satisfagio do si
para consigo mesmo. A paixdo é responsdvel pelas representagdes de
um outro de quem se acredita depender ou necessitar — e no pior dos
casos, acreditado melhor que si —, jd as disposi¢des para a virtude sdo
a certificagdo do mesmo a si pela autoconsciéncia de sua integridade e
suficiéncia, inclusive para determinar-se. Logo, as imagens acreditadas
como sendo de um outro, como a recordagio de fatos e pessoas
pretéritas, sio imagens elas mesmas, produzidas pela alma para atender
suas necessidades (Vegetti, 2014, p. 274).

Neste sentido, a alma ndo poderia receber passivamente qualquer
outro que fosse absolutamente diferente de si, ou de sua qualidade. E
por isso que a imagem de uma paixdo, tio logo fosse gestada na alma,
torna-se-ia uma realidade (in)devida a si, pois nela nio encontraria
fundamento em fungio de ser contréria a razdo. A dupla ser e aparecer,
tdo cara a metafisica antiga, também aqui se apresenta, mas com uma
reserva, ou melhor, com uma caracteristica refundante: tanto quanto o
ser, o aparecer deve também a alma sua manifestagdo possivel; ou seja, o
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aparecer € aqui e, de fato, o desvelamento a si de seus valores primaciais,
inclusive para combater suas mds representagoes. Acerca deste processo
da edificagio da alma pela via de sua auto-institui¢do gragas ao juizo
reto e hegemonico, Martha C. Nussbaum disse que uma representagio
asseverada pelo juizo torna-a uma realidade verdadeira (Nussbaum,
2003, p. 464). Se o juizo for dirigido pela razio, ele devera reificar o ser
da alma até identificd-la a existéncia que ¢, sem mais ter que langar-se a
desventuras ou imagens involucrais.

Por fim, e no que respeita ao exercicio de reificagio das imagens
suscitadas a partir da vida exterior, Séneca recomendava que fossem
imediatamente julgadas segundo a razdo; ndo obstante, a alma sapiente
nem sequer deveria delegar a razio este papel de juiz, mas somente do
governo de um império ji todo seu e plenamente estabelecido. Neste
momento, a razdo reta se estabelece pelo préprio ato de afirmar-se por
sua prépria retiddo:

Mas é preferivel aceitar placidamente os costumes sociais e 0s vicios humanos,
nao caindo no riso nem nas lagrimas. Na verdade, atormentar-se com 0s males
alheios é uma interminavel angastia; deleitar-se com os males alheios, um prazer
desumano, assim como também é um inutil sentimento de humanidade chorar e
alterar 0 semblante so porque alguém leva o filho a enterrar (Da tranquilidade da
alma, 15, 5).

O mundo da exterioridade, com respeito ao eu interior ou ser
animico, nio deveria impor nenhuma verdade, a menos que fosse
assentida pela alma racional. Ademais, é este o verdadeiro mal que pode
acontecer 4 alma, ou seja, 0 seu autoengano, pois nao sé a corrompe, COMo
a torna, ela prépria, sua mesma corruptora. Neste sentido, ndo aceitar a
existéncia exterior como uma realidade imediatamente verdadeira seria
renunciar o mais absolutamente 4 mentira, fruto quase necessario das
aparéncias e dos juizos vulgares. Mesmo a afirma¢do de um bem que
ndo é em si € igual a afirmagfo ou ao advento de um mal para si.
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Séneca, por tudo isso, insiste na necessidade do autodominio e
da autossuficiéncia da alma humana, pois mesmo a alma em busca da
impassibilidade havia de admitir a dor, mas desde que fosse de acordo
com a medida dada pela razéo, pois, desse modo, além de nio ser grave,
seria passivel de ser suportada, curada ou aceite sua finalizagdo pela morte
como um bem maior. Séneca, como mais tarde Epicteto, pede para que
se rechasse a opinido comum, as imagens passivas que nio estivessem
em relagdo com o juizo racional. Se o individuo, pela alma racional, é
ser devido a sua prépria existéncia como causa para o melhor de si, é
ele também o portador da existéncia em efeito, sem mais ter com quem
ou com o que se relacionar verdadeiramente para seu mais grato existir.
Nem seres outros, nem proje¢des deles em si como doadores de juizos,
valores ou impressoes verdadeiras poderiam se verificar suficientes.
Por isso, dird Séneca, que ninguém sofre ou é constrangido por uma
dor ou alegria alheia, no sentido de condividir com o outro o que ¢
propriamente do outro, pois toda realidade sentida ou pensada é sempre
a de si, provocada pelas imagens que sdo gestadas pela e segundo sua
condi¢do mesma, boa ou md. Ou seja, tudo o que é efetivamente sentido
ou inteligido, e, portanto, elevado a prépria categoria do existente pelo
eu que ¢, é de ordem moral, espiritual e, logo, do si ele mesmo.

O homem bom e virtuoso, que converge o mais absolutamente a
sua existéncia a sua esséncia, deve, pela via da sabedoria, fazer confundir
o seu préprio eu de existéncia com a existéncia de seu eu, no sentido
mais verdadeiro e universal. Serd, desse modo, que o mal, nio sendo
nem segundo a esséncia do ser moral, nem segundo a existéncia devido
as coisas em si, no existe na realidade. Para o primeiro caso, pode entdo
se verificar como auséncia ou instabilidade do ser de bondade, da virtude
conatural 4 alma: “Entre outras, a moralidade tem ainda esta vantagem:
satisfaz-se de si mesma, permanece sempre idéntica. A maldade, essa, é
instdvel, estd constantemente a mudar, a tornar-se, nio menos gravosa,
mas apenas diferente.” (Ep., 47,21). Aqui, o valor essencial do ser, leia-se

moral e racional, deve confundir-se com a sua prépria existéncia. A alma
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racional, portanto, deve reificar e proclamar seu préprio existir como
bem e bem em efeito para si, igual ao si que é, pois a condi¢do malsa
é, paradoxalmente, mais sentida onde o bem ele mesmo se apresenta,
embora nio ainda de modo completo: “Da maldade, a parte que redunda
sobre os outros é a mais infima, a menos importante: o pior da maldade,
a sua parte por assim dizer mais ‘densa’, ¢ a que permanece dentro de nés
e nos oprime” (Ep., 81,22).

A paixdo, isto ¢, aquilo que se impde ao individuo segundo um
sentido contrdrio a sua vontade racional ou plenamente deliberada por
ela, ndo possui em si valor substancial ou realidade verdadeira, embora
possa fazer a alma sucumbir em si mesma, mas nio a si mesma. A alma,
ainda ignorante do melhor e do bastante existir em si, deixa imprimir
representagdes que nao encontram nela lugar ou forma verdadeira. Entao
de onde a tirou? Da prépria falta de si ou da falta de autoconhecimento
que considera como sendo verdadeiro o que nio ¢, sobretudo para seu
ser feliz e bastante. Por isso, a alma tende a beligerar consigo mesma,
entregando-se a juizos falsos que, pior que julgar mal, o faz ainda
segundo a prela¢do de querer ser um bem verdadeiro.

A sabedoria terd por isso que arbitrar e desvelar o melhor juizo
para a alma que é,a0 mesmo tempo, ajuizada e ajuizante de si. Mas, como
pode uma alma estulta julgar a sua prépria estulticia se, a principio, nem
parece sequer poder sustentar a sua prépria verdade? Séneca, sensivel
a esta dificuldade, aconselha a cultivar todo o vigor que se possa ainda
encontrar na alma, para daf poder extrair seus instrumentos e os remédios
para sua medicina, para poder tornar-se médico de si, curar-se a si, ndo
sem antes levar a sua compreensdo aquilo que nela ji esta compreendido,
e tanto para ser a causa de seus males, quando para obter a sua cura. Ou
seja, os verdadeiros bens, assim como os verdadeiros males, sdo de si:

Se estas de acordo, contudo, dar-te-ei conselhos que te ajudarao a reforgar o teu
vigor. Mais numerosos sdo, Lucilio, 0 nossos temores que as nossas verdadeiras
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aflicdes; e mais frequentemente nos angustia nossa imaginagao do que a realidade
(Ep., 13, 4-5).

Ou seja, as opinides sdo invariavelmente falsas e constituidas
de matéria de igual natureza. A alma, mesmo tendo ajuizado as suas
representagdes, retirando-lhes o véu de sua aparéncia nido assentida
pela razdo, devia ainda vigiar-se a si mesma, a cada momento, para
ndo arrefecer diante de movimentos cegos ou impulsos desordenados,
causando em si um sofrimento cuja origem seria, ao fim e ao cabo,
devido a sua prépria fraqueza moral.

Por isso é que todo sentir ¢, na verdade, um sentir que deve seu
sentido a4 alma e ndo a inferéncia direta de um objeto exterior ou de
um afeto imediato. Logo, o temor ou a alegria, a falta ou a completude,
pretensamente devidos a posse ou & auséncia dos bens e afetos exteriores,
nio seriam ganhos ou perdas em si mesmos, mas sé enquanto a alma os
acreditasse realidades efetivas para o seu ser feliz ou triste, para ser plena
ou deles necessitante. O conhecimento nascido das opinides (saepius
opinione) devia ser, invariavelmente, entregue ao arbitrio do juizo reto
para que somente por ele pudesse ser estabelecida a verdade ou nao; ao
contrdrio da res, a coisa em si, e na sua melhor capacidade de designar
algo, seria, na verdade, coisas que que trabalhamos em nds (res laboramos).

Esta ideia tinha inclusive uma fun¢do médica ou uma fungio
psicanalitica, como se diria hoje. Séneca dela se utiliza para fazer com que
Lucilio arrazoasse acerca da angustia que o acometia frente as opinides
talvez pouco benfazejas que dele se tinha ou que ele ouvia a seu respeito.
Logo, Lucilio ndo deveria a nenhum outro o seu ser feliz ou a condigio
de sua angustia, a0 menos quando j consciente de sua autossuficiéncia
moral. Ademais, e, por isso mesmo, esta carta também seria uma carta
consolatéria, na medida em que se insistia em que nenhum mal é efetivo
ou definitivo, o que quer dizer, nenhum mal que ndo fosse de si seria de
fato um mal real, e, ainda assim, relativo. Ao contririo, sé o bem, o bem

moral, é verdadeiro e importante.

332



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

A serenidade e a felicidade verdadeira é, portanto, uma conquista
a partir de uma batalha que se trava nio entre o espirito e o mundo, mas
na alma e com ela mesma, combatendo suas tendéncias desviantes ou
suas paixdes impetuosas. Séneca pede que se ignore toda representagio
apaixonada que assalta o homem e o coloca em movimento involuntirio
com respeito & sua prépria razdo. Pede, ademais, que se analisem as
causas dos temores, ou seja, as causas que, por assim dizer, ndo sio
verdadeiramente suas, pois a razdo ndo anui com o que é contra o si
mesmo, logo, ndo ¢ causa de nada para si e nem de si para elas serem
algo. Conclui, portanto, que sé as representagtes da alma assentidas pelo
juizo podem revelar verdadeiramente o que é, pois em si encontra seu
fundamento e, logo, seu existir em efeito.

O mal ¢, portanto, ignorancia, auséncia, sendo de si, da capacidade
de saber-se a si, curar-se a si, gostar de si. O mal constrange o si de
bondade, o divide, o retrai. Como diz Séneca, o medo sem causa real,
ou causado tdo sé pela imagem da paixdo, poderia levar ao pénico, isto
¢, a um mal maior, porque leva a perda da melhor consciéncia e do
autodominio de si. A presenca em si de algo nio deliberado pela razio
seria invariavelmente fruto da fantasia, fosse de uma situagio presente
ou pretérita. Uma situa¢do rememorada do passado ¢, na verdade, uma
imagem gestada pelo si e para o atendimento de uma necessidade ou
vontade pouco segura, mas atual. Também, sob o impeto da 4ansia,
poder-se-ia gestar objetos ou situagdes que sdo sé signos do desejo;
ou seja, a antecipagio ou a presentificacio de algo que se espera. Tais
elucubragdes do espirito saudoso ou ansioso sdo, para Séneca, abandono
de si; fuga e descontentamento do presente pelo qual se é; negagio da
Unica existéncia possivel para o ser feliz, pela vida atual: “Sabe o que
torna os homens avidos pelo futuro? O fato de ndo se verem realizados”
(Ep.,32,4). A espera que leva a uma alegria sem causa verdadeira ¢ uma
espera que ndo supera a espera mesma.

Aqui se inscreve ainda o estado de angustia. A angustia é
causada pela espera ansiosa de uma ocasido que ainda nfo se verifica e,
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provavelmente, nunca se estabelecerd, a0 menos segundo se imagina e
deseja. Ela, ademais, sendo sem causa objetiva ou clarividente para o eu,
serd sempre muito dificil de ser aplacada ou eliminada. E o que nio possui
uma causa objetiva também nio pode ser objetivamente eliminado.
Portanto, s6 o que estd no presente e é pela alma conscientemente sabido
é possivel de ser ajuizado, pois, tanto o juizo quanto o presente devem ser,
por sua relagio existencial mutua, os inicos meios para o real. Séneca,
ainda no sentido de aconselhar acerca da necessidade do dominio de si,
para tornar-se senhor de si, pronto a defenestrar toda opinido vulgar,
considera prudente também o afastamento das ocasides que pudessem
incitar a alma débil a sua perda, a dissidéncia de si para consigo mesma,
particularmente quando a razdo ainda nio se apresentava como absoluta
e premente:

Atinge o cume da sabedoria quem sabe de que coisa deva se alegrar e ndo coloca

a propria felicidade em poder dos outros. E preocupado e incerto quem é sempre

na ansiosa espera de qualquer coisa, também se a possui em suas maos, também

se ndo é dificil obté-la, também se suas esperangas nunca estiveram desiludidas.

Antes de tudo, caro Lucilio, aprende a ser feliz. Vocé acredita de fato que eu queira

Ihe retirar muitos prazeres s6 porque quero ter longe de ti 0s bens dados pelo acaso,

€ porque penso que vocé deva se subtrair aos doces movimentos da esperanga?

Ao contrario, desejo que ndo te falte nunca a alegria, antes que ela nasga em tua

casa; e nascera, porque ela ja é dentro de si mesmo (Ep., 23, 3).

E preciso tomar-se a si, ter o dominio de si, levar a alma a seu
absoluto estado de razio, pois, do contrario, caminhar-se-ia, mais do
que em dire¢do aos valores do mundo, 4 perda daqueles de si, Gnicos
verdadeiros e necessdrios para a vida feliz. No que diz respeito a vida
animica frente a vida que se apresenta desde o exterior, Séneca é sempre
capitular ao dizer que, ou se dominam os vicios ou eles passam a dominar
(Ep., 39, 6; e 51,13). As paixdes, assim como os vicios, auspiciam o
engendramento de sugestdes, movimentos, vontades que conduzem a
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alma a um estado fragmentdrio do eu, a perda de sua referéncia como
causa univoca do si préprio. Comega-se por verificar uma condigdo de
falta sem fundamento objetivo ou objetivivel, uma ruptura que causa a
fragmentagio do eu absoluto e altamente consciente de si, impedindo
que a prépria hegemonia da razio se estabeleca. A alma ji ndo saberd
discernir e valer-se verdadeiramente do que ¢ de si e do que néo é, sobre
a bondade de suas causas, sobre a razio efetiva para seu ser feliz.

A paixdo seimpde quando o sientrega-se ao sabor das circunstancias
fortuitas, quando se afasta do mesmo que é (enquanto ser pela razio),
quando desvia os olhos de sua dimensdo interior para a exterior e se
entrega docemente ao que lhe oferece a opinido vulgar ou os bens de
igual feicdo. A dificuldade resulta dai, pois 0 dominio de si ou a condugio
do si pela razio, demanda vigilia, cultivo constante do eu em diregdo a
seu autodominio, fruto também de seu autoconhecimento. Logo, vé-se
impor o necessirio exercicio do conhecimento de si como um ato talvez
inaugural, no sentido da institui¢do de um eu totalmente conforme a
razdo. Buscando decifrar o enigma da existéncia, acabaria por resolvé-lo
em si até porque a existéncia verdadeira ¢ fruto de sua bondade desperta.
A partir deste momento, a revelagdo de todo o segredo da existéncia ou
do existir verdadeiro passa a ser fruto de seu mesmo autodesvelamento
enquanto se descubra comportd-la, institui-la. Descobre, ainda, para
seu préprio espanto e admiragdo, que possui o que busca, faltando-
lhe somente esta consciéncia, este saber ser o préprio objeto de sua
busca para a felicidade: “o seu grau de felicidade serd o mesmo; tal
felicidade reside num dnico ponto: o préprio espirito; e assim obtém a
estabilidade, a grandeza, a tranquilidade, coisas impossiveis de obter sem
o conhecimento quer da condi¢do divina, quer da condi¢do humana”
(Ep., 74, 29). Logo, para Séneca, a busca da autossuficiéncia parte da
consciéncia de que falta ao si a sua ciéncia prépria para ser e bem existir.
A ciéncia césmica € entdo, também ela, aquela de si enquanto tomado
por uma compreensdo altamente elaborada do seu ser:
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A fortuna declarou-me guerra. Eu ndo obedego as suas ordens, ndo aceito o seu
jugo, mais, pretendo manté-la a distancia, o que implica ainda maior coragem. Nao
posso deixar que a alma amolega; se fizer concessoes ao prazer, terei de fazé-las
a dor, a0 cansaco, a pobreza; a ambigdo e a ira quererdo tomar conta de mim; ver-
me-ei dilacerado, despedagado entre inimeras paixoes (Ep., 51, 8-9).

A liberdade aparece aqui como um estado que nio diz respeito,
por exemplo, ao desfazer-se das correntes ou da prisdo, da escravidio
ou do banimento, mas do nio deixar-se prender ou abater pelo temor
devido a sua imaginagio ou ideia sofrega (Ep., 9, 4). A liberdade ou
aprisionamento da alma sé pode ser decretada por ela mesma. Por
isso, a alma de sabedoria jd ndo pode agir contra si, uma vez ji toda
tomada pela razio que a conduz ao seu préprio bem. Em fungio disto,
Séneca pergunta, no decorrer do texto acima citado, sobre a verdadeira
liberdade, para logo concluir: a liberdade consiste em nio ser escravo
de nada, de nenhuma necessidade, de nenhum ocaso, de fazer frente a
fortuna impondo-se a ela.

Quanto ao destino visto sob a perspectiva do evento que imporia
a vontade humana a vontade césmica irredutivel, ele também nio se
verifica diante da autossuficiéncia sapiencial do ser. O ser racional é o
unico senhor do destino a que se destina. Mais do que ser regido pela
vontade cdsmica, racional e divina, é ele seu mesmo regente; ou seja,
é ele mesmo a razio e o divino em sua dltima estincia. Quer-se com
isso dizer que, para Séneca, ndo se verifica nenhuma aceitagio resignada
da alma humana a vontade césmica, nio no sentido de uma submissio
passiva ou conformada a um poder ulterior e diverso de si mesmo. Na
verdade, é a alma que estabelece seu destino, ndo sendo outro, alids, que
o devido a razdo universal, que ela compreende e a que obedece. Dito
de outro modo, a razdo césmica e divina que rege o universo é a mesma
que rege a alma racional do homem, pois, acima de tudo, a ele deve sua
compreensio ou sua melhor existéncia compreendida.
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Poder-se-ia dizer que o destino nada impde 4 alma racional, mas
dispSe-se dela e de sua vontade assertiva para dar-se. E preciso anotar, no
entanto, que a vontade em Séneca (vo/untas) ganha uma nova conotagio
em relacdo a compreensio que dela tinham os estoicos antigos. Como
sabemos, para os estoicos, ou pelo menos para a maioria deles, nenhuma
disposi¢do da alma estaria absolutamente desprovida do principio da
razdo, ou seja, nenhum impulso ¢, ele mesmo, irracional ou totalmente
irrefletido, dado que a alma nio pode ser sendo racional, embora, e a
depender das circunstincias, faga um uso mais ou menos basilar da
razdo. Para Séneca, a vontade parece ser um impulso nio assistido pela
razdo, porém, nio irracional ou de todo erratico por isso. Daqui que se
estabele¢a um dilema fundamental: como retirar da razdo esta forga tio
essencial para a alma humana quando sua prépria escola a admitia sem
reservas? Seria para Séneca um principio moral superior as emogdes
e inferior a virtude; e, neste sentido, estaria a meio caminho entre a
razdo de um lado, e as emogdes ou o impulso cego do outro? Logo,
estaria Séneca se adiantando aos pensadores modernos no que respeita
a vontade inconsciente, ou seja, menos que racional, devida a uma razio
pouco clara ou escondida na profundida do ser ( Reale, 2003, p. 143;
Voelke, 1973, p. 161) ?

Por isso, 0 dominio de si, premissa para a verdadeira liberdade, tem
que ser constantemente exercitado. A alma tem que se autoanalisar e
trazer as ondas de sua existéncia sua verdade mais profunda. A liberdade
como uma condi¢do interior do eu uma vez mais aqui se verifica. Logo,
a liberdade ela mesma estaria em risco de perder-se, e nio o individuo
com relagdo as determinagdes exteriores quanto a seu poder de ir e vir;
ou seja, a liberdade pode vir a ser perdida se o individuo se perder de si
como ser autossuficiente devido a falta da sabedoria. Nesse sentido, ele
pode estar livre mesmo no circere, ser feliz ou sereno mesmo quando
submetido a dores ou a restri¢oes de seu bem-estar, do seu mover-se. Por
outro lado, as verdadeiras correntes ou grilhdes sdo os prazeres:
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Ainda que ndo acrescente mais nada, percebes agora que disso decorre uma
perene tranquilidade, a liberdade, afastado tudo quanto nos irrita e aterroriza. Com
efeito aos prazeres***, pequenos e caducos, nocivos em Si mesmos, sucede,
primeiro, uma grande alegria, inalteravel e uniforme, depois, a paz, a harmonia da
alma, a nobreza unida a dogura, ja que toda perversidade nasce da fraqueza. (Da
vida feliz, 3, 4).

O desconhecimento de si e, inclusive, do todo como um reflexo
dessa insuficiéncia do eu, é resultado do seu abandono, de seu desvio em
dire¢do ao vazio que estd 14 fora, na contramao do si ou da existéncia que
¢ ai melhor. E no caminho que leva para fora de si encontra os prazeres
afetivos e fortuitos, o medo, a alegria nio autossustentada, os temores,
a esperanc¢a que o projeta sempre para além e para fora de si, sempre
um pouco mais para o desconhecido ou em dire¢io a um abismo em
relagdo a compreensido mesma do seu existir. O movimento do mundo
arrasta a alma para fora de si, para longe do seu ser possuido. Perde sua
autoconsciéncia ou o poder de saber que s6 ela pode realizar-se sempre,
autorealizando-se.

Corroborando a ideia de que a felicidade verdadeira s6 pode
resultar de uma disposi¢do interior, Séneca afirma que o bem, cuja
natureza ¢ da ordem da moral, ndo pode se verificar em sua inteireza
sendo ai. Daqui que a liberdade ¢ signo desse bem, que leva a vida feliz,
serena, nao constrita por nenhuma necessidade ou medo imputados pela
vida exterior. A liberdade como condi¢do espiritual encontra no si o
Unico universo possivel para habitar sem amarras, sem determinagdes
absolutas. Passa, doravante, a reconhecer somente as riquezas préprias
do seu ser, que nao podem ser subtraidas nem acrescentadas, pois sdo
bastante a si. Dito de outro modo, a alma ja ndo reconhece nenhum
outro estado do ser sendo o si que a constitui como existéncia feliz:

Ja que comecei por comportar-me de forma generosa, pode-se chamar feliz a
quem nao alimenta paixdes nem temores, isto gragas a razao, porque também
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as rochas carecem de temores e de tristeza, nao menos do que 0 gado; e nem
por isso alguém os chamaria felizes, visto que ndo séo capaces de pensar a sua
felicidade. (Da vida feliz, 5, 1).

Embora,em principio,afelicidade signifique um estado de auséncia;
de auséncia de dor, medo, distdrbio, inclusive do prazer debilitante, ela
deve ser mais que isso: deve ser assertiva, ser fruto da sua prépria ideia
feita realizagdo; progenitora do si melhor gragas a seu préprio ser de
existéncia. Dito isto, poderiamos acrescentar que a felicidade, fundada e
assistida pelo bem da alma, passa a ser também jd um estado de si e ndo
s6 uma condi¢io adventicia. Como sabe a metafisica antiga, a existéncia
do mundo fundada na aparéncia de algo para sempre escondido ou
ausente, enquanto nio possa apresentar o si mesmo que ¢, ¢ menos que
ser. Logo, também a felicidade que se acredita encontrar no mundo e
nas suas circunstincias é menos verdadeira do que a felicidade que o
si mesmo comporta, uma vez nascida de si e ja confusa ao seu préprio
existir.

O mundo exterior conduz tudo o que se verifica segundo sua
realidadeaodeletério e afugacidade,nio podendo,para Séneca,comportar
nem as causas da verdadeira felicidade, nem seus objetos de direito e
realizagdo. A vida exterior, por isso, comporta tdo s6 o movimento que
leva a indeterminagio, uma vez que nao possui em si nem as condicoes
para seu acontecer, nem a capacidade para ser em si assertivo. Diante
dele o encontro seria com o engano. Portanto, para Séneca, a alma que
busca a felicidade no mundo ndo poderia ir além de sua busca mesma,
restando a ela cessi-la diante de sua prépria sofreguidio.

Marca um limite para 14 do qual ndo passes, ainda que o pretendesses! Afasta
duma vez por todas o desejo desses bens tdo ilusérios, que até é preferivel
apenas deseja-los sem os obter! De resto, se neles existisse algo de concreto,
eles inevitavelmente nos saciariam; o que se passa de facto é que quanto mais
0s saboreamos mais Ihes sentimos a sede. Afastemos de nds essas miragens
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sedutoras: tudo aquilo que se encontra nas incertezas do futuro, por que motivo
me sera mais vantajoso consegui-lo da fortuna, do que eu préprio disso prescindir?
E porque ndo prescindir? Para qué esquecer-me da fragilidade humana e pér-me
a acumular bens? Para qué penar por eles? Este dia sera o0 meu dltimo dia; e se
acaso o nao for decerto que 0 meu fim ja ndo esta distante! (Ep., 15, 11).

A busca cega pela felicidade ou pela real satisfagdo que se acredita
residir nesse ou naquele objeto, nessa ou aquela situagio exterior,
identifica a felicidade a um qualquer objeto erigido somente pelo
desejo. Isto quer dizer que nunca se estd em busca da felicidade real,
pois o anseio que move a alma em busca do objeto do desejo, a move,
na verdade, a um objeto que, além de nio a comportar, nem sequer seria
signo de satisfagdo verdadeira, pois seria sempre e necessariamente o
prelidio para um outro e novo desejar, ou seja, para o mesmo e reiterado
movimento que leva somente a angustia e 4 4nsia, ou ainda, a tristeza
por nio possuir o que se desejou quando jd diante da consciéncia de sua
irrealidade. E, nessa busca, se ndo bastasse o sentimento de fracasso por
haver chegado no lugar mesmo que se partiu pelo desejo, segue-se o
vazio, o dano e, por fim, a tristeza por descobrir-se existir, mas nio ser,
querer sempre, mas nunca possuir. Logo, a felicidade deve ser a condigdo
prépria da alma que nio deseja, pois € feliz consigo, com o que se possui,
o que ¢ igual a dizer, com quem se é.

Mesmo quando se trata de doar algo a alguém, o beneficio é maior
para aquele que dd do que para aquele que recebe, pois ¢ o espirito que
assente o verdadeiro sentido ou valor das coisas. Nele reside sua forma
real e maiormente experimentdvel: “Por isso, ndo possui importincia a
coisa que ¢ dada ou feita, mas a disposi¢do do espirito daquele que, por
ela, as coisas sdo realizadas: o beneficio, de fato, ndo consiste em quanto
vem feito ou dado, senio no sentimento daquele que é seu autor” (Séneca,
Dos beneficios 1, 6, 1). Por isso, afirma Séneca, que todo bem verdadeiro
s6 pode ser segundo a vontade racional que leva a sua prépria satisfagio,
isto é, o préprio ser da felicidade que a entrega a si, como individuo e
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como existéncia césmica inclusive. Por consequéncia, quando a alma
apresenta a ela mesma imagens que nio possuem seu fundamento em si,
conspira contra ela, contra sua existéncia que € ai, tornando-a instavel,
titubeante. Entre altos e baixos, encontra em si as fragosidades préprias
da topografia do mundo, indo da depressdo a alegria histérica, mas de
todo modo, se afastando da serenidade ou de sua perenidade e, logo, do
seu maior e verdadeiro estado de felicidade.

Ser senhor de si, ter o dominio de si implica, ademais, informar-se
da prépria razio, estar todo tomado por ela, ser igual a ela que ¢ ai e que
conduz ao verdadeiro ser. Ou seja, estar ji totalmente livre das paixoes
ou tomado pela razdo de tal modo que toda imagem que a alma forjasse
para si seria ja imediatamente segundo o juizo e feita para tornar-se
melhor. Assim, a alma racional ndo deveria engendrar mais nenhuma
imagem ou representagio que nio fosse segundo seus valores préprios e
confirmados pela razdo. Se a razio se antepusesse a toda impressio que a
alma pudesse forjar contra a sua prépria unidade e estabilidade (Ep., 85,
10), nenhum mal poderia ser mais engendrado. A alma s3, fundada na
virtude e igual ao si que ¢, ja ndo poderia promover o vicio, e isto porque,
para Séneca, as virtudes e os vicios nido poderiam coexistir e muito
menos estabelecer uma relagdo de mutualidade, como ja dissemos. Nao
poderia haver meio medo, mas o medo ou a coragem; meia melancolia,
mas a melancolia ou a boa disposi¢do do espirito, meia avareza, mas a
avareza ou a prodigalidade. A vida na e pela alma deveria ser absoluta,
deveria relegar o mundo e suas circunstincias exteriores para um lugar
sem efeito para si, a0 menos para ser verdadeiramente sabido e feliz:

0 supremo bem reside na sua propria escolha, e nas atitudes de uma mente tornada
perfeita; esta, depois de ter concluido o seu percurso e ter fixado seus proprios

limites, alcangou o supremo bem e ndo deseja mais nada (Da vida feliz, 9, 3).

Nio deve haver temor diante dos acidentes naturais para a alma de
sabedoria, nem diante dos castigos ou da morte; eles nada significariam
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para si. Logo, o verdadeiro temor ndo reside no ato ou em qualquer
situagdo vista ou mesmo sentida, mas no perigo de deixar-se incorrer na
perda da hegemonia de sua razio e de sua serenidade, que dita a prépria
natureza do que é e do que nio é; neste caso, do bem que é em si ou do
que € nada para si ou é para seu préprio dispéndio.

A UNIDADE DO SI

O homem tomado pela razio, consciente do existir devido ao ser
de sua existéncia, poderia mesmo ignorar as dores e as afli¢des fisicas,
como insiste Séneca nas Carfas a Lucilio. Repletas de exemplos que
retratam a vida do sdbio ou a vida pela sabedoria, Séneca demonstra
que a coragem, comumente entendida como uma virtude em ato, é, na
verdade, como qualquer virtude em si, uma disposi¢do da alma e prépria
da sua interioridade. Por isso, insiste, uma vez mais, que a virtude sé pode
ser, realmente, pelo ser pela qual ela é, sem possibilidade de afirmagio e,
ainda menos, de autorrealizagio fora dela. Isto é, a virtude ela mesma,
como a que personifica a coragem, deve ser mais do que um ato que
parte do si; deve ser um ato de si e em si, como a firme disposigdo
interior para se enfrentar as mazelas da vida exterior que favorecem o
medo, este, alids, devido mais a imagem estulta do que 4 experimentagio
factivel de algum objetivo ou fato malsio.

Assim, o que dilacera a alma ou a enche de temor, de angustia,
de medo, nio seria algo exterior a seu préprio universo, como a guerra,
a doenga, a lamina, a morte; €, isso sim, a perda de seu autodominio e
da autorreferéncia de bastar-se a si, de autodominar-se. A coragem, ao
fim e ao cabo, é para Séneca, o poder de se fazer frente a0 mal também
enquanto fosse o de si, e ndo por ser um ato combativo a uma qualquer
for¢a ou causa exterior.

Podes falar longamente de cativeiros, de torturas, de cadeias, de miséria, de
corpos dilacerados pela doenga ou pelo sadismo, de tudo, enfim, que te venha
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a ideia: 0 homem valente inclui tudo isso no rol dos pesadelos, e 0s pesadelos
S0 metem -medo aos medrosos! Acaso consideras mal uma coisa por que as
vezes nos deliberadamente optamos? Eu digo-te 0 que é o mal: é ceder aquilo
que vulgarmente se chama “males”, é entregar-lhes uma coisa pela qual tudo
deveremos suportar: a nossa liberdade. E a liberdade desaparece quando nao
desprezamos tudo quanto pretende subjugar-nos. 0s nossos opositores nao
divagariam sobre a atitude justa do homem valente se soubessem o que é de fato a
coragem. Coragem ndo significa temeridade inconsiderada, nem amor pelo risco,
nem paixao pela aventura: significa, sim, saber distinguir entre o que é mal e 0 que
ndo o é. A coragem esta sempre atenta a autopreservagdo, mas a0 mesmo tempo
é capacissima de suportar tudo quanto se nos apresenta falsamente como males
(Ep., 85, 28).

E segue dizendo nessa carta que, a despeito de toda realidade
verdadeira ser da ordem do si interior e por ele, ninguém estd isento
da dor, do sofrimento, da angustia, ao ver-se, por exemplo, dilacerado
nas carnes, uma vez que a virtude néo rouba ao homem o uso dos seus
sentidos. Sentird dor, sentird supliciar sua carne, mas nio sentird medo;
terd em mente que isto pode machucar sua carne, mas nio o tornar
um homem pior; ndo dilacerard seu espirito, ndo retirard dele nenhum
bem e nio lhe infundird nenhum mal verdadeiro, nenhum poder contra
si, nenhuma debilidade real. A dor, tal como a alegria em movimento,
deve, no melhor dos casos, avisar a alma de que, apesar dela, nio se deve
condescender com tais condigbes, seja a seu favor, seja contra si, pois
uma e outra nio seriam sequer uma possibilidade real para o si, ou para
dele retirar ou acrescentar algo.

Tal experiéncia de fuga para o indiferente que constitui as
circunstiancias do mundo exterior é a experimentagio do vir a ser menos
que a si, ou da fragmentacio do cariter que deve ser univoco, langando
na confusio e para longe de sua existéncia serena. E afastar a alma de sua
absoluta autorrealiza¢do e autossuficiéncia, de seu estado de serenidade,
da autocontemplagio e da autossatisfagio. No entanto, nada lhe dando
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em troca sendo o ser menos que a si ou levando-a a sua prépria falta.
Como bem percebeu Marfa Zambrano, o estoico nio busca a verdade
por amor, mas como remédio. Por sua vez, a verdade equivale a razdo e a
razdo 4 condi¢do mesma para a felicidade (Zambrano, 1944, p. 36).

Um exemplo disso, segundo Séneca, seriam as imagens que a alma
poderia apresentar a si dos suplicios, mais terriveis do que os préprios
suplicios. O que estaria em jogo aqui seria, de novo, a imagem contra
o real, o mundo contra o espirito. Neste sentido, o medo de sofrer o
suplicio passa a ser mais terrificante do que o seu préprio ato ou seu
emprego na carne. Do mesmo modo, uma tempestade que ameaga fazer
sucumbir uma embarcagio nio pode, por isso, fazer sucumbir o piloto
enquanto pudesse colocar em risco a prépria virtude de bem pilotar. Em
um e outro caso, a provagio exterior poderia vir ainda a favor da alma,
mostrando sua fortaleza, sua afirmacio diante de tudo aquilo que, fora
de si, nao poderia, por retumbante que fosse, ser afirmado nela com algo
de real, nem como um bem, nem como um mal:

A tempestade ndo impede o esforgo do piloto, s Ihe proibe o éxito. ‘Que dizes?
Entdo néo é nociva ao piloto a tempestade, que o0 impede de chegar ao porto, que
torna inuteis todos os seus esforgos, que o faz retroceder ou Ihe destroi o aparelho
e 0 impede de prosseguir?” Nao lhe é nociva na sua qualidade de piloto, mas
apenas na qualidade de navegante; alids, s0 assim é que ele é piloto. E ndo s6 ndo
impede de manifestar-se a arte do piloto, como até a realga, pois com bom tempo,
diz o rifdo, qualquer um pode ser piloto! O mau tempo € prejudicial ao navio, mas
nao ao seu timoneiro, enquanto é timoneiro (Ep., 85, 34).

Levando este exemplo ao quadro mais geral da vida como uma
alegoria em seu sentido amplo, entende-se que nem os deuses, nem o
universo como razdo césmica poderiam oferecer nenhum favor direto
ou nenhuma intervengdo providencial ao homem, fosse para seu dano
ou o seu beneficio. A nenhum homem ¢ oferecido uma seguranga ou
uma bondade sendo aquela que ele préprio possa dar-se a si mesmo,
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sobretudo se souber se comportar com sabedoria diante das situagdes
oferecidas pelo mundo.

Estes exemplos mostram que toda condi¢io exterior a0 homem
deveria ser marcada ou constituida por representagdes quase sempre
passiveis de comportar o engano e a insuficiéncia. Por isso, um dos
argumentos constantes em Séneca com respeito a verdadeira natureza

do bem moral ¢ sua total independéncia e indiferenca a matéria:

Se admitirmos que ha outro bem além do bem moral, entdo seremos perseguidos
pelo apego a vida, e pelo apego as coisas que ‘ornamentam’ a vida — o que é
insuportavel, infindavel, indeterminado! Logo, o unico bem é o bem moral, o (nico
que consente a justa medida (Ep., 76, 24).

Séneca possuia muitas posses e gozava de grande prestigio politico
e social, talvez por isso tenha defendido a tese de que o mal ndo estd nas
coisas ou nio ¢ devido a elas, mas no uso que delas se fizesse; logo, ndo
tornaria corrompido um homem de posses s6 pelo fato de possui-las.
O mal estaria no uso que se faria delas, como, por exemplo, ao atribuir
e usufruir dos valores que as coisas em si ndo possuem, s6 devidos a
opinido estulta de seus possuidores. Por isso, ele mesmo poderia possuir
uma casa confortavel, servos, propriedades e todos os adendos materiais
que tais posses comportavam, sem que isso fosse moralmente reprovavel
ou condendvel.

A questdo moral estd em indagar sobre a integridade do possuidor
e nio na qualidade ou quantidade de sua posse. Sabe-se, ademais, que
Séneca nio era a exce¢do. Na época romana muitos estoicos eram
abastados, econémica e politicamente falando, ou seja, tendo a seu
favor a matéria e o poder dado pelos valores do mundo. Advirtamos
aqui, porém, que tais considera¢des nio possuem nenhum valor de
juizo sobre o homem histérico Séneca, como tém feito muitos de seus
estudiosos inadvertidamente (Waltz, 1909, p. 6; Onfray, 2023, p. 209).

Tal perspectiva, a nosso ver, é sem propdsito, sobretudo tendo em vista
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o pensamento ¢ ndo o homem, uma ideia e ndo uma realiza¢gdo humana
em toda sua nudez. De qualquer modo, entende-se que os bens materiais
eram indiferentes para os estoicos e para Séneca em particular. Portanto,
a discussdo acerca de sua posse por um estoico como Séneca deveria
se ocupar mais de compreender a sua dimensio como valor absoluto e
moral do que colecionar retéricas e juizos.

Séneca, que viveu na ignorincia do que o futuro haveria de
pensar retospetivamente dele, observa que nio se deve rechagar os bens
materiais, mas sim ndo condiciond-los ou atribuir a eles a felicidade
verdadeira que s6 se deve ao espirito. Citando a Posidénio, Séneca dird
que as riquezas sio na verdade um mal na medida em que extrapolem
sua fungdo pratica, seu uso, ou seja, sua condi¢do de servir e nio de
serem servidas:

A riqueza é causa do mal, ndo porque ela em si 0 provoque mas porque da azo a
que outros o fagam. De fato, uma coisa é a causa eficiente — que necessariamente
produz desde logo o0 mal, outra é a causa antecedente. A riqueza funciona como
causa antecedente: sobe-nos & cabega, gera o orgulho, desperta a inveja e de
tal modo nos perturba a razao que, mesmo sabendo 0s inconvenientes de ter
fama de rico, nem assim desistimos de a ter. Os verdadeiros bens, esses, devem
estar ao abrigo da censura; sao puros, ndo corrompem a alma, nao a enchem de
inquietacdo. Exaltam a alma, sim, elevam-na, mas sem vaidades. Os bens dao-
nos confianga, a riqueza so nos da audacia; os bens dao-nos grandeza de alma,
a riqueza da-nos insoléncia. E a insoléncia ndo passa de uma falsa aparéncia de
grandeza (Ep., 87, 31-33).

Para Séneca a riqueza nio ¢ um mal em si, pois, lembremos,
todo mal real é moral, e ndo porque ele seja verdadeiro, mas porque ¢ a
Unica via que o leva a ser experimentado, embora, ainda assim, sé6 como
auséncia, auséncia do eu autossuficiente ou de bondade. Desse modo, os
bens materiais poderiam redundar em um mal ao ameagar a integridade
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do si, a felicidade auto-bastante, a serenidade, suscitando, por exemplo,
inquieta¢do, angustia, raiva, medo, ou a coragem temerdria. Podiam
suscitar igualmente audécia e arrogincia, vicios que levam o individuo a
acreditar que os valores que nio residem nas coisas sdo seus, que podem
tornd-los melhores do que sdo, mais poderosos e suficientes, quando
seria todo o contririo. Acreditando haver um valor intrinseco nos bens
materiais que, nio obstante, seriam valores levados da matéria ao espirito
(sic), o estulto se enche de enganos por acreditar possuir bens que, a0 fim
e ao cabo, o afastam do verdadeiro bem. Portanto, insiste-se em possuir
valores que nio sdo em si, e que desviam de si os valores que sdo, uma
vez que devem ai serem sabidos e existencializados. Entorpecidos pela
aparéncia falaciosa dos bens exteriores acreditados bens em si, ji ndo
podem sequer descobrir os valores verdadeiros, pois a eles viraram as
costas ao virarem as costas a si.

A riqueza seduz, faz o individuo contemplar fora de si bens que,
na verdade, s6 podem ser encontrados em si. Voltando-se a eles, confusa
pelo erro e pela mentira tomada de imagens enganadoras, o homem
torna-se presa dos falsos bens exteriores. Apresenta-se o poder que nada
pode, a beleza que nio toca a ninguém, a for¢a que a ninguém torna
inquebrantavel, a sabedoria que a nenhum conhecimento ou experiéncia
verdadeira diz respeito:

Isto que o homem possui de melhor foge a influéncia dos homens; e ndo pode
nem ser dado, nem tirado. Este universo, do qual nada a natureza ha criado de
maior e mais perfeito, esta alma, feita para contemplar e admirar o universo, parte
nobilissima deste, esta em nosso poder, eternamente, e permanecera conosco, até
que nos existamos (Consolagao a Hélvia, 8, 4)

O que ¢ exterior a alma pode, no entanto, servir ao homem desde
que ele o coloque a seu servigo, que consinta com ele na medida em
que sirva ao bom emprego do tempo e das coisas para a sabedoria e
para a tranquilidade. No entanto, seria ainda necessdrio advertir que,
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para o sdbio, inclusive sensagbes como o sabor, o conforto, a estética dos
bens méveis e imédveis, a condi¢do do seu vestido nada significam se nao
colaborem para a manutengdo da sua vida que é também pelo corpo,
dando-lhe somente o necessario, nio o supérfluo.

Quer-se com isso dizer, por exemplo, que um alimento preparado
de forma rudimentar e servido em condi¢ées humildes e num ambiente
simples atenderd ao fim a que serve, tanto quanto o alimento preparado
com temperos finos e servido com esmerado requinte gastronémico e
ambientar. O que importa é saciar a fome, manter a vida. Do mesmo
modo, servird para o descanso tanto um banco de madeira quanto um
de ouro, como alids, disse Séneca “Podes deitar um enfermo num leito
de madeira ou num leito de ouro, ndo ha alteragio, pois para onde quer
que o leves ele levard consigo a sua enfermidade; do mesmo modo nada
se altera se uma alma doente viver na riqueza ou na pobreza: o seu vicio
segui-la-4 sempre” (Ep. 18,12). E para se proteger do mau tempo, tanto
uma cabana quanto uma casa opulenta. Tal discernimento é préprio da
alma sapiente, da que se estabeleceu acima das condigdes necessitantes
dos bens materiais e que, 2 margem da opinido comum e dos valores
alternos, entende que sio os bens verdadeiros que devem levar a
telicidade verdadeira, sendo uns e outros préprios da determinagio
do eu autossuficiente, da liberdade tdo s6 dada pela alma e pela vida
que ai se efetua. Vemos ai recorrer, uma vez mais, a recomendagio ao
exercicio interior, ou a hermenéutica pela qual a alma investiga-se a si
mesma, interpreta suas disposi¢des primeiras, entrega-se ao arbitrio do
juizo, busca estabelecer o que é um bem ou o que um mal para, logo,
eliminar este e alimentar o bem. A relagdo entre o bem material e o
bem verdadeiro, que é de natureza espiritual, mostra de forma muito
contundente o poder que a alma possui de representar e estabelecer a
realidade dltima daquilo que é.

A deliberagio do juizo poderia transformar a prépria tessitura da
realidade ao arrancar-lhe o véu da aparéncia mostrando o que de fato é,

como considera Aldo Magris ( 2008, p. 176). E se, por sob a aparéncia,
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nada se desvelar do que verdadeiramente ¢, ou seja, se ndo houver nada
que possa recobrar seu valor moral, imediatamente se deveria deixd-lo
a margem.

Recomendam-se, portanto, exercicios austeros, rendncias,
desprendimento dos bens materiais e afetivos, até que se possa
compreender o quanto sdo indiferentes para a verdadeira felicidade.
Entretanto, a ascese dirigida as condi¢bes do corpo de nada vale se nio
for acompanhada e fundamentada pelo melhor cultivo da vida interior.
Os acontecimentos cuja dinimica escapa a vontade imediata do homem,
ndo obstante o implicasse em situagdes quase sempre adversas, deveriam
s6 em principio sujeitd-lo, pois caberia a ele, fundado pela sabedoria,
aceitar ou ndo esses acontecimentos que o convocam. E aceitar ou nio
a imposicdo de certas circunstincias da vida exterior nio quer dizer
debater-se contra elas ou condescender a seu favor; na verdade, seria
silencid-las até chegar a consciéncia de sua nio realidade no que respeita
a sua verdade. Neste sentido, Séneca é muito claro quando se refere a
fortuna: “E um erro pensar-se, Lucilio, que a fortuna nos concede o que
quer que seja de bom ou de mau; ela apenas dd a matéria com que se
faz o bom e o mau, di-nos o material de coisas que, nas nossas mios, se
transformam em boas ou mas” (Ep., 98, 2).

Séneca demonstra, uma vez mais, que a realidade dltima com
respeito as coisas é da ordem da existéncia moral e ndo da materialidade,
uma vez que sua objetividade deveria residir no sujeito e nio na sua
amorfa residéncia no mundo. Assim sendo, quando mais sibia a alma,
melhor realizadora serd da existéncia bondosa que promoverd em si.
Toda representagio que desponte na alma nio serd, portanto, a copia
de um outro, mas uma imagem que revela a si a sua prépria bondade,
seja para acusar a necessidade de cura, seja para afirmar ou desvelar
sua exceléncia prépria. Logo, os pardmetros do que é bom ou mau, do
que deve ser cultivado ou entregue a um derradeiro esquecimento, sio
também de si. Aqui a existéncia vai se afirmando na sua mais absoluta
bondade como ato continuo e consoante 4 afirmagio do eu sapiente:
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“No entanto”, dizes, “que impede que virtude e prazer se confundam num so,
originando assim o supremo bem, simultaneamente honesto e aprazivel?” Porque
as partes do que é honesto néo podem ser sendo honestas, e o0 supremo bem, nao
mantera sua integridade, se vir em si mesmo algo diferente do que é melhor. (Da
vida feliz 15, 1).

O sumo bem ¢ igual ao ser constituido por sua sabedoria. Mesmo a
alegria que nasce da virtude pode ser considerada ndo como o verdadeiro
signo do bem, mas como uma deriva¢io sua. O gaudium, a felicidade
serena, nio ¢ a alegria expressa por qualquer ato, sendo quando ji confuso
ao summum bonum. Logo, se o sumo bem e a virtude em si sio o motivo
da verdadeira tranquilidade e da alegria a eles consoante, tudo o resto,
mesmo sob o signo da virtude, é consequéncia do sumo bem.

Consequentemente, uma tal alma tomada pela sabedoria ja nio
reconhece o que é o mal,uma vez que sabe que ele é uma impossibilidade
para seu si de bondade. Em uma referéncia propriamente estoica,
dirfamos que o juizo reto e hegemonico do individuo desvela 4 alma sua
natural bondade. A alma como senhora da totalidade da existéncia que
¢, ou que ¢ em efeito, também se afirma pelo papel absoluto que a morte
desempenha para sua mesma asser¢do como ser de existéncia e para ela
ser. Dito de outro modo, cessar de ser no sentido de vir a ser menos do
que a si, quando, por exemplo, se perdeu a consciéncia ou a poténcia
para manter-se, é pior do que a morte, que, ainda assim, o confirma ao
conduzi-lo ao seu desaparecimento junto a tudo que dele depende para
existir em efeito. O mal, portanto, reside aqui ndo em ndo ser mais, mas
em Vvir a tornar-se menos, menos que a si, consciente, autossuficiente.
Logo, a morte nio ¢ um mal, mas a afirmagio absoluta e perene do bem
que é:

A morte é 0 nao ser; e este estado conhego-0 eu perfeitamente: o ‘depois de

mim’ sera idéntico ao ‘antes de mim’. Se ‘ndo ser’ implica sofrimento, entao
necessariamente nos sofremos antes de virmos a este mundo; ora, na realidade,
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ndo ha dor alguma antes do nascimento. Diz-me uma coisa: ndo seria 0 cumulo
da estupidez pensar que uma candeia apagada esta em pior situagéo do que antes
de ter sido acesa? Conosco passa-se 0 mesmo: somos apagados, tal qual como
somos acesos! Durante o periodo intermédio podemos conhecer algum sofrimento,
mas para 14 dos dois pontos limite gozamos de profunda tranquilidade (Ep., 54, 5).

Partindo desta capital asser¢do de Séneca mors est non esse que
afirma que o ndo ser é absoluto em relagio ao ser que se verifica pela
existéncia em devir, pode-se afirmar que a existéncia, como ato e ato
defectivel, seria para o ser pior que o seu desaparecimento: ela é signo
sensivel do mal enquanto leve a sua corrup¢io; logo, a morte € signo de
um bem maior por ser a melhor realizagio da tranquilidade perfeita que
em vida é impossivel de ser alcangada. Por isso é muito estulto aquele
que teme a morte por acreditar que ela o impedird da conquista da vida
feliz que estaria sempre hd alguns dias mais a frente de si ou em um
outro lugar que ainda se deveria chegar.

Dagqui, talvez, o mal verdadeiro resida no fato de a morte ceifar
a vida antes que ela conquiste a vida melhor pela sabedoria. Por isso, a
ignorancia seria também a causa de toda enfermidade. A alma que ignora
o bem que ¢ em si ignora, em consequéncia, o si como ser suficiente
para seu bem; entrega-se a movimentos desarmoniosos, promove agdes
e buscas errdticas que indispoem; desvia-se de contemplar sua prépria
face como portadora do belo, do bondoso. Diante de tal estado de coisas,
a sabedoria se mostrard como o verdadeiro remédio, como exercicio
terapéutico e espiritual que indica a si a felicidade verdadeira que € nele,
embora precise ser desperta.

Quemtem &nimo para suportar a fortuna é capaz de precaver-se contra ela; mas nada
de angustias quando tudo estiver tranquilo! O cimulo da desgraca e da estupidez
esta no medo antecipado: que loucura € esta, ser infeliz antecipadamente? Em
suma, para numa palavra te resumir o que eu penso e te descrever como sao estes
homens que, a forga de se preocuparem, s6 conseguem fazer mal a si proprios:
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tanta falta de moderagao eles mostram em plena desgraca como antes dela! Quem
sofre antes de tempo sofre mais do que o devido; uma mesma incapacidade leva-o
a nao prever a presencga da dor onde n&o a espera; uma mesma imoderagao fa-lo
imaginar permanente a sua felicidade, imaginar que os bens que o acaso lhe deu
nao s6 hao-de perdurar como também de multiplicar-se; esquecido do trampolim
que ¢ a vida humana, convence-se de que no Seu €aso, por excepgao, 0 acaso
deixara de se fazer sentir (Ep., 98, 8).

Sofrer ou alegrar-se pelas circunstincias exteriores ¢ afastar-se
para longe de si mesmo, é abandonar a unica satisfagdo que pode ser
experimentada. Logo, é perder mais do que o dominio de si, é perder
a si mesmo pela perda de seu autodominio. Claro que o perder nio
pode ter aqui a dimensdo do faltar-se absoluta e irremediavelmente a
si, mas de passar a acreditar que o bem pode ser dado, ele também, pela
vida exterior, sendo, ademais, portadora de algum bem maior. Por isso,
a sabedoria deve dar a conhecer ao préprio si o que ¢ seu, no sentido
de tornd-lo consciente de poder promever seu bem. Isto implica viver
em um presente absoluto, segundo o tempo do si e nio do advento
do mundo, igual a sua absoluta atualidade pela permanéncia que o faz
existir e saber que ¢ algo mais que nada.

A afirmagio da existéncia ditada pelo existir da alma torna-a,
agora sim, senhora do tempo e do espago como dimensdes totalizadoras,
logo, menos inquieta, menos angustiada, menos em suspensio ou
impedimento da Gnica vida que hd para ser vivida, ou ainda, aquela que
é contemporinea e devida a si. O Gnico bem préprio da alma é entdo sua
razdo que a funda no presente e para ele, levando-a a ser. Tudo o mais
¢ préprio da paixdo ou do vicio, que esperam, exasperam, movem sem
dire¢do, sem objeto ou objetivagio:

Quando vira o tempo em que tu percebas como o tempo ja te nao diz respeito,
em que atinjas a mais completa tranquilidade, indiferente ao dia de amanha,
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perfeitamente satisfeito da vida que ja tiveste! Sabes o que toma os homens avidos
do futuro? O fato de nenhum conseguir realizar-se! (Ep., 32, 4).

Se o bem ¢, portanto, gragas ao si desperto pela razio, a felicidade
é o seu fruto mais doce, ou é o que cabe a si por seu existir pela sabedoria.
Neste sentido, a felicidade é uma condi¢do devida s6 a alma, gestada
por ela mesma, verdadeiramente experiencidvel s6 nela, confusa a ela
mesma. Jd a felicidade que nasce dos impulsos das paixdes, embora
também fosse devida a alma, seria mais distirbio que felicidade de fato.
Seria impeto, fruto de uma vontade cega em busca de uma acreditada
satisfacdo das necessidades fisicas e psiquicas que ndo possuem a mesma
efetividade existencial dos valores e do bem devidos a si.

Busca-se com isto dizer que, para além do objeto desejado existir
somente segundo a ordem do efémero e do contingente, também sua
imagem ¢, ela mesma, uma projecio que falseia a realidade. E a imagem
de um objeto que ndo se verifica em si enquanto satisfagdo egoica, que
ndo pode ser objetivamente encontrado. E a imagem de um objeto do
desejo que é mais imagem do desejo do que de qualquer objeto possivel
para seu atendimento e satisfa¢do; logo, a ninguém ou a nada de efetivo
remete, para nenhum lugar ou estado real pode se dirigir e permanecer.
Estas imagens sdo espectros elas mesmas, imagens de objetos que sdo
mais pelo devir do que pelo ser, que sdo segundo a opinido e nio a
razdo, ou que sio s6 produto do desejo que as carrega e as consome
em sua intermindvel indeterminagdo. O produto do desejo ¢, entdo, o
proprio desejo que se reproduz sob a falsa imagem de um existente.
Sobre o desejo, diz Séneca: “ndo haverd nunca um limite para o desejo,
mas s6 um passo adiante” (Séneca, Consolagdo a Hélvia, 11,4). Portanto,
o acreditado objeto do desejo extingue-se junto ao desejar; ele é sua
forca e sua ruina.

Por isso, aquele que sabe que a felicidade é um estado de
autossatisfacdo e independéncia em relagio aos bens e afetos exteriores
comega a curar-se de suas angustias, das paixdes dilacerantes, do tédio
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do estar aqui e ndo além, ou de estar além e nio aqui, sem tréguas. A
alma torna-se serena, silenciosa, contemplando a si como lugar tnico e
suficiente para o ser feliz. Toda satisfeita de si e consigo mesma, a alma
descansa. Porém, nio por isso se entrega ao tédio, uma vez que em si
sustenta uma ordem prépria, continua, que leva a autossafisfagio do eu
sempre ocupado de si (Séneca, Da tranquilidade da alma, 3, 6).

Uma tal existéncia sublime nio poderia, alids, rebaixar-se; tornar-
se menos do que ela. Havendo chegado a tal estado, a alma nio pode
ser mais ou menos, mais ou menos feliz, mais ou menos bondosa; ela
ja ndo pode ser menos que si. No entanto, a alma estulta hd que vigiar
a si mesma, curar-se, dar-se a exercicios a0 mesmo tempo ascéticos
e terapéuticos, como evitar os excessos que levam a sua prépria falta,
assim como desprover-se para desacostumar dos prazeres impetuosos
e debilitantes. Deve ocupar-se tdo s6 de si pelo exercicio solitirio e
paciente do autoexaminar-se, de inquirir sua consciéncia, sopesando a
natureza dos sentimentos, o sentido das condutas, a relagio do si para
com suas multiplas feicdes quando elas ainda se verifiquem.

O primeiro e necessdrio exercicio para a cura de si é o autoexame
da consciéncia que abaliza a vida experienciada, sempre recobrando a
necessidade de que a vida deva ser conduzida por um juizo desperto e
hegeménico. Como ji anotamos aqui, esse era um exercicio recomendado
pelos pitagéricos a Séneca, que da testemunho inclusive de o haver
cultivado com esmero e satisfagio, como se 1é no seu testemunho
colocado na boca de Sereno:

Examinando-me a mim mesmo, Séneca, manifestaram-se em mim alguns vicios,
postos a descoberto, que até poderia agarrar com a mao, outros escondidos e em
lugar profundo, outros ndo continuos, mas que voltam de quando em quando, que
eu diria talvez serem 0s mais nocivos (Da tranquilidade da alma 1, 1).

Séneca dird que, se encontrada em si alguma falta, alguma falha,
nio hd que temer apresentd-la a seu juizo, pois esse é o principio da
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cura, reconhecer e diagnosticar a doenga. O didlogo que se estabelece
com a razio torna-se um didlogo interior, sempre na busca de concérdia
para a reefetuacio de sua unidade por vezes perdida. Logo, o cariter
univoco do si se al¢a sobre toda e qualquer alteridade. Por isso, também
seria errado considerar ser um ato precipuo de entrega do eu a diregdo
de um outro para doar ou receber algo necessariamente. E, sim, o ato
que marca o reencontro do si para consigo mesmo, que reestabelece sua
unidade, sendo perdida de si, fragmentada por sua autoincompreensio,
pelo desvio da razao.

Nio sem 6bice,a compreensio da vida disposta pelo ser a si mesmo
s6 poderia ser alcan¢ada por sua exata antitese, ou seja, pela comparagio
entre o si autossuficiente e sereno de um lado, e o si necessitante e entregue
ao devir do outro ou do mundo: “nenhum mal é verdadeiramente grande
quando ¢ o ultimo. A morte aproxima-te de ti. Ela seria de fato temivel
se pudesse estar sempre contigo; na realidade, porém, a lei natural é
que ela ou ndo te atinja ou te ultrapasse” (Ep., 4, 7). Séneca adverte
novamente que a realidade da morte, este acontecimento capital para
a vida de qualquer um, nio ¢, pois s6 existe através da representagio
estulta do homem. E nele e por ele que ela se traveste de horror ou
panico. A morte, ela mesma, ¢ a cessagio de todo mal, inclusive de sua
realidade pelo medo. Se a morte é imposta pelo destino, ao ser s6 basta
compreendé-la, e de modo salutar para si. Lutar contra a morte ¢ lutar
contra si, contra o melhor de si, contra a razio. Morrer é talvez o ato mais
afirmativo da vida do ser que também se estabelece como existéncia; ela
¢ indicativa de sua absoluta entidade, de sua consciéncia nio sé de ser,
mas, por ele, de existir plenamente (Fallot, 1977, p. 69). O medo da
morte ou, de outro lado, sua 4nsia que a despreza, ¢ igual ao desprezo
pela vida; um e outro sdo préprios da alma que desdenha a vida e a torna
mais destrutiva do que a prépria morte. Ao fim e ao cabo, a desgraca
pela qual se sucumbe ¢ aquela devida a si mesmo, engendrada por si
como ser de desgraga, como diria de tantas formas Séneca, como por
exemplo, quando afirma: “ninguém é desgragcado senio por sua prépria
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culpa” (quod nemo nisi vitio suo miser est) (Ep., 70,15) ou ainda “cada um
$6 ¢é desgracado na justa medida em que se considera tal” (zam miser est
quisque quam credidit) (Ep., 78, 14).

Assim também com a felicidade, fruto do acordo que o si estabelece
consigo mesmo e ndo em fung¢do de qualquer objeto ou situagio que se
espera. Daqui que a esperanca nega a felicidade, uma vez que poe em
suspensdo o seu Unico e possivel ser atual. A felicidade deve ser a presenca
do mesmo e pela atualidade do si como ser feliz. Por isso é que todo ser
teliz é segundo o bem revelado em si e que lhe é demonstrado em sua
inteireza através da autocompreensio, reafirmemos. O mundo exterior,
nesse sentido, nunca serd um bem, até porque ele nio o comporta em
nenhum tempo ou situagdo efetiva:

Por conseguinte, também na avaliagdo de um homem & irrelevante a area das
terras de cultura que possui, a quantidade de dinheiro que empresta a juros, 0
numero de clientes, o pre¢o do leito em que dorme, ou a transparéncia dos seus
cristais: interessa é saber até que ponto ele é bom! Um homem sera bom se a sua
razéo for desenvolvida e justa, e se estiver adequada a plena realizagao da natureza
humana. E a isto que se chama ‘virtude’, nisto consiste o bem moral, que & o Ginico
bem proprio do homem. Dado que s6 a razéo dd a perfeicao ao homem, também
apenas a razao o pode tornar perfeitamente feliz; ora o Gnico bem do homem é
aquele que so por si o pode tornar feliz (Ep., 76, 15-16).

A clareza demonstrada por Séneca com respeito a existéncia da
alma sapiente como sendo o epicentro da existéncia mesma endossa,
uma vez mais, o que vimos dizendo com respeito a concepgdo do bem e
da felicidade como seu apandgio. A felicidade ¢ mais do que disposi¢do
e cultivo da alma, é ela mesma enquanto toda tomada pela razao que
descobre em si a verdadeira natureza do seu ser como ser boniforme que
é. Nesse sentido, o mal é aqui novamente signo da falta do si enquanto
ser pela razdo; logo, € ele seu maior impedimento para a felicidade. Vale
dizer ainda que, se a felicidade é fruto de um juizo reto que descobre em
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si a virtude, o individuo, em consonéncia consigo mesmo (pois a virtude
é, a0 mesmo tempo, fruto do juizo e doadora do ser feliz), a sustenta
perenemente por estar em harmonia com a natureza e o divino, como,
alids, jd consideramos.

A natureza percebida e o divino sdo, a0 fim e ao cabo, também
realidades interiores, e nio porque nio existam fora do homem (pois
isto ndo estd aqui em causa), mas porque sua existéncia confunde-se
com o préprio ser da razdo, logo, s6 presente enquanto em efeito para o
si. Pode-se dizer ainda que a natureza percebida é fruto da alma e nio
sua causa. Se o homem feliz é segundo a razdo, e a razio ¢ nele, isso
implica que a felicidade é tdo devida a ele quanto a prépria razio que
o torna feliz. Ele é autossuficiente em relagio a qualquer outra razio
exterior ou ela é consoante a ele enquanto seja uma sé e mesma, uma
vez que ¢ a razdo do homem que pode oferecer a vida cédsmica a sua
inteligibilidade, ou seja, mais do que ser razio, saber sobre sua natureza
e causa, para além de sua efetua¢do manifesta. O mundo exterior, com
seus quefazeres e suas circunstincias, deve ser interpretado sempre em
tun¢do da instincia moral, ou reduzido ao siléncio obsequioso se nio
descoberto ou anuido segundo os valores devidos ao ser interior, ao
mesmo tempo vivente e pensante.

A existéncia do homem racional estd ligada ao seu pensamento
que é a manifestagao maior do seu ser. Por isso, a ascese tradicional ou o
exercicio de si que tem o duplo aspecto de negar o que se é para conquistar
o que ndo se é, geralmente ao renunciar a existéncia atual por um outro e
exégeno modo de existir, traduzido quase sempre pelo desenvencilhar-
se do mundo em proveito de uma alma dada a transcendéncia, nesta
ocasifo nio se verifica. A conquista da virtude ¢ igual a conquista do si, é
igual a sua afirmagdo pela sabedoria, e ndo renincia; ¢ ato de autociéncia
para poder ver com clareza o que se possui e o que nio se possui e, logo,
o que é bem, mal ou indiferente. Também ndo se afronta o mal por um
combate sem tréguas contra si ou pela experimentag¢io de um sofrimento
inquebrantavel, mas milita-se em uma s6 dire¢do: a da afirmagio e da
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hegemonia do bem que se é. Para resumir em um conceito, poderiamos
dizer que a dimenséo antropolégica e moral do homem perde sua razao
maior de ser em fungdo da sobeja existéncia animica do eu e de tudo
o mais que ¢é nele ou por ele é possuido ou assistido. O corpo, desse
modo, ja ndo tem que ser renunciado ou combatido, inclusive por forgas
cosmicas, divinas ou demoniacas. Dai que as mazelas do mundo (a morte,
a espoliacdo dos bens, o exilio, a pressio ou a persegui¢io politica), ndo
sdo de fato em si temerdrias, e seu combate ndo deve ser aquele travado
entre o espirito e o mundo, mas em um exercicio de autocompreensio
do si que o leve a sua autossuficiéncia em relagio a eles (Ep., 78,11). As
for¢as que fazem com que a alma divirja de si mesma também nio sio,
de fato, e, por sua natureza mesma, contrdrias a si ou infusas em si desde
uma outra poténcia ou entidade, mas hipotética for¢a tensora que jd
indicasse o principio da sabedoria de si ou da sua cura, pela consciéncia
de se saber desconhecida até esse momento, e, logo, de saber promover
seu préprio mal.

O homem, voltado a si, tem entdo oportunidade de arrazoar sobre
o fato de que, se os bens exteriores lhe forem tirados ou doados, nada
lhe serd subtraido e nada lhe serd acrescentado com relagao ao suficiente
que jd estd nele, ou que ele é. Suficiéncia, ndo no sentido de posse, mas,
como ja dissemos, do nada necessitar, de nada mais ter que possuir ou
lhe poder ser tirado. Podera compreender que o exilio nio terd qualquer
efetividade para seu mal-estar, uma vez que habita em si, tendo o seu
mundo nele, sendo ele, o mundo em si (Ep., 82, 11). Saberd que ¢ um ser
divino, césmico e que, independentemente de sua pertenga territorial,
civil ou cultural, nada ou ninguém lhe poderd demover ou destituir
de si mesmo. Embora nio odeie o mundo, independe da comunidade
humana para ser feliz, das suas benesses, de seus afetos e, inclusive, de
seus males para adoecer; neste sentido, ele se poe em casa onde quer
que esteja. Quando perde a beleza fisica ou envelhece, exaurido de suas
capacidades fisicas pela debilidade do corpo, sabe, no entanto, que sua

alma ndo envelhece ou envilece por isso, mas talvez possa otimizar-se,
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uma vez que se vé menos ocupado e impelido pelas necessidades e pelos
compromissos da vida exterior que, na verdade, mais do que o ocupar, o
desocupa de si (Ep., 88, 33).

S6 o cuidado de si, o cultivo de si, o zelo de sua alma como a sua
unica morada, levaria a verdadeira felicidade, descoberta ndo longe dele,
mas todo o contririo, pois desde sempre ali, nas entranhas do seu ser.
Portanto, a ascese filoséfica ndo pede a rentincia ao mundo, como fard
a ascese cristd (Amaral, 2011, p. 54), mas pede que nio se renuncie a si
mesmo a favor do outro, ou do grande outro que é o mundo, ¢ isto, ndo
porque se possa experimentar diretamente esse outro, inclusive para seu
maleficio, mas porque ele jd nada significa para si de verdadeiro. Um
curioso exemplo do modo como o estoicismo de Séneca nao pressupde
praticas ascéticas extremadas, ao modo dos cinicos e dos gimnosofistas, e,
obviamente, do futuro ascetismo copta e bizantino é o caso da passagem
do cinico Demétrio (séc. I d.C.) por Roma. Séneca pronunciou-se
sobre este vulto meio nu (seminudus), vendo nele menos um professor
da verdade do que uma testemunha da verdade (cf. Ep., 20, 9; e 62, 3;
Dos beneficios, 7,2), recomendando também a Lucilio que nio adotasse
formas de vida exageradas, como uso de tecido dspero, cabelo comprido,
barba por fazer, desprezo ostensivo pelo dinheiro e cama sobre o chdo
(Ep., 5, 2). O ascetismo cinico de Demétrio, por conseguinte, nio ¢é
exemplo a ser seguido, tal como, em sentido contrério, a vida ligada aos
prazeres:

Mas se, em toda a parte e sob todas as formas, nao buscas senao o prazer, fica
sabendo que tdo longe estas da sabedoria como da alegria verdadeira. Pretendes
obter a alegria, mas falharas o alvo se pensas vir a alcanga-la por meio da riqueza
ou das honras, pois isso serda 0 mesmo que tentar encontrar a alegria no meio da
angustia; riquezas e honras, que buscas como se fossem fontes de satisfagao e
prazer, sao apenas motivos para futuras dores [...]. Pensa bem, portanto, no que
te digo: o resultado da sabedoria é a obtengao de uma alegria inalteravel (Ep., 59,
15-16).
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A sabedoria é a causa da felicidade real. E prépria do individuo
exercitado na experiéncia vivida, julgada e regida pela razio, pela
honestidade, pela mesura, pela coeréncia consigo mesmo, pela aplicagio
do conhecimento adquirido pelo eu interior e para ele; tudo leva a uma
grata serenidade. Esta é a alegria verdadeira, a alegria da alma que busca
realizd-la na medida em que vai ao seu encontro e a institui pela sabedoria.
Eo gozo de si no descanso de si, que sossega e tranquiliza, que anula, ao
mesmo tempo, o tédio e o movimento exultante. A felicidade é algo que
define, de fato, a alma sapiente, que a conquistou pela ciéncia aprendida
de si, que ndo aprendeu de outro, uma vez que a felicidade néo se ensina,
mas se aprende enquanto se possa também ser mestre de si.
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CAPITULO 6

A REALIZACAO DA ALMA: O
SI DO SEU PROPRIO SABER

O SABIO E SUA INCONDICIONADA CONDICAO

ara Séneca, o sibio é o que encontrou em si o que lhe basta

para ser feliz na perspectiva de uma alma autossuficiente para

tanto; ele é, a bem dizer, a prépria felicidade realizada. No

entanto, uma felicidade que s6 pdde ser conseguida por ser
compreendida, ou, como ji vimos indicando, por ele mesmo haver-se
compreendido bastante a felicidade, isto é, encontrar e desenvolver no
interior de si a condigdo mesma do ser feliz.

O sibio da época imperial, de modo especial, o estoico, é aquele
que se empregou de tal maneira na constru¢io de sua subjetividade
moral que tudo cabe a autonomia de sua consciéncia, e ndo a opinido;
possui um absoluto autocontrole que lhe garante a liberdade verdadeira.
Portanto, é ele “inatingivel pelo poder em virtude de sua interioridade”
(Vegetti, 2014, p. 344). O sébio, via uma efetiva e irredutivel afirmagio
de que toda a vida exterior é da ordem do indiferente, s6 assente com a
existéncia do si e a sua razdo devida(Vegetti, 2014, p. 346).

O sdbio ¢é, ademais, a personificagio do ser humano cuja alma
chegou a perfei¢io para Séneca. A posi¢do canodnica, por parte do
pensador romano, de que nenhuma realidade que vale a pena ser vivida
é, sendo pela ordem do eu moral e espiritual, ganha no sdbio sua acepgio
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mais plena. Séneca faz ressoar desde si as palavras de um estoico antigo
como Aristén a este respeito. Este ltimo “afirmava que o fim supremo
era viver perfeitamente indiferente a tudo o que nio é exceléncia ou
deficiéncia, no admitindo distingdo alguma entre coisas indiferentes,
pois as considerava todas iguais” (D. L. 7, 160).

Outra caracteristica recorrente em Séneca com respeito a alma do
sabio em funcdo da qual se ¢ sdo e perfeito, ¢ sua identificagio ao divino.
O sibio urge como um deus; ideia que nio era estranha, em alguma
medida, aos seus mestres estoicos antigos, que nio sé afirmavam que
o sdbio, sendo virtuoso, possuia aquilo que os deuses possuiam por sua
prépria natureza, ou seja, a virtude em si, como por ela poderiam nio s6
saber onde encontrar a felicidade, mas produzi-la em si. Plutarco fixou
este idedrio: “Ora, se Crisipo a semelhanga de Epicuro considerou que
a sabedoria é capaz de produzir a felicidade ‘ndo seria contradito’, mas o
fato é que para ele a sabedoria nio é outra coisa que a felicidade, mas a
felicidade enquanto tal” (Plutarco, Das contradigées dos estoicos, 26, SVF,
I11, 53).

De um modo geral, para os estoicos, a virtude basta para a
telicidade, logo, o sdbio ¢ feliz porque possui a virtude por exceléncia,
o que quer dizer, por ser plenamente ciente ou autociente de possui-la
e, por ela, de bastar-se em seu contentamento. Logo, diversamente da
concepgao grega, a felicidade nio seria mais devida a vida coletiva ou a
partir de uma delegacio sua, fosse divina ou humana, como demonstra
Enrico Berti em um capitulo dedicado ao conceito de felicidade para os
fil6sofos da antiguidade cléssica (Berti, 2010, p. 282). Nesse sentido, nem
mesmo a dor, compreendida como condi¢io mental, podia submeté-lo,
pois o sibio apagou-se para o outro, fé-lo um indiferente. Quanto aos
bens em devir, a0 menos eles deveriam remeter aos fundamentos dos
valores morais para contribuir para a felicidade (Pohlenz, 1989, p. 112).
E por isso que sé o sdbio personifica a verdadeira felicidade, uma vez
estar afastado ou apartado da vida em sociedade, da frequentagdo das
gentes e das suas inconstincias. Envolto em um ambiente de quietude,
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de recolhimento em si, de serenidade e tentativa de apagamento de todo
movimento emocional, o sabio habita em si, e é contente por isso.

A felicidade se descobre, entio, ser mais do que um sentimento
ou um sentido para ela, ou devida a algo ou alguém. Descobre ser um
estado bastante a si, espiritual, perene, sem a qual ela nem sequer poderia
existir verdadeiramente; pois, enquanto ainda devida a um sentir que é
sempre pela ordem do devir, ela nio seria, de fato, devida aquele que a
produz em si como condi¢io estdvel e igual a ele. A felicidade, como
signo de serenidade espiritual, ndo sé nio depende, como escapa a todo
movimento apaixonado. Logo, ndo tem como trago verdadeiro o riso,
muitas vezes histérico, colocado no rosto segundo as expressdes sulcadas
pelos humores vulgares, pela opinido comum que dita as condi¢des
do aparente estar feliz, impondo madscaras cujas feicoes deveriam ser,
a fortiori, confusas aos sentimentos que elas indicavam. Assim, as
expressoes segundo o parecer ser feliz deviam ser ndo s6 signo de um
engano, mas, por vezes, o encobrimento de sua antitese, como a tristeza
ou a constri¢do interior. A verdadeira felicidade é fruto de uma alegria

interiormente cultivada, perene e silenciosa:

Quem interioriza estes pensamentos alcanca uma grande alegria, mas de ar
pouco sorridente! O meu desejo é que tu possuas uma alegria deste tipo. Quando
algun dia souberes de que fonte emana essa alegria, nunca mais ela deixara de
te acompanhar. Os fildes dos metais ligeiros encontram-se a superficie, mas 0s
metais mais preciosos sdo aqueles cujos veios se encontram mais fundo e que,
por isso mesmo, compensam muito mais quem os explora. Os prazeres com que
0 vulgo se deleita sdo ligeiros e superficiais, toda a alegria de importagao carece
de fundamento. A alegria de que estou falando e a qual me esforgo por fazer-te
aceder, essa é de natureza constante, e tanto mais dilatada, quanto mais intima
(Ep., 23, 5).

Quem medita sobre a fugacidade das coisas, ou ainda, sobre sua
durabilidade fragil e célere, é tomado de verdadeira alegria. Esta consiste,
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portanto, em ter em mente que se ¢ feliz porque se independe de tudo
que ndo seja de um espirito sdo. A alegria verdadeira torna o homem
consciente de que deve ser indiferente a tudo que ainda lhe possa ser
dado e, por consequéncia, tirado. Com efeito, s6 a felicidade como signo
de uma alegria intima ¢é real, inescapével; s6 ela pode permanecer no
lugar mesmo onde é, pois ali surgiu e permanece como uma fonte que
ndo se esgota ou nio se rompe para além dos limites de sua surgéncia.

Paul Veyne percebeu uma viragem fundamental em Séneca
com respeito a sua concep¢io de felicidade em relagio a Antiguidade
Clissica que proclamava o homem feliz ao querer lhe infundir um
sentimento por atribuigo, e isto porque o homem era antes de tudo
um membro da pélis e fruto de suas proprias pulsdes coletivas (Veyne,
2015, p. 52). Todavia, nestes tempos que testemunhariam Séneca e
seu pensamento, a emergéncia da consciéncia do individuo que sabe
que ¢, acima de tudo, ser espiritual e autossuficiente para a vida feliz (
ou a0 menos os pensadores que meditam sobre isso), leva a condi¢do
prépria para a felicidade a desconhecer ou independer de qualquer outra
manifesta¢do ou natureza que nio fosse igual ao seu ser de existéncia
racional, sapiencial. A felicidade deve entdo ser o fruto da sabedoria do
si, do homem que se cultiva a si mesmo.

Vale notar ainda que, para a Antiguidade grega, o sentimento de
felicidade, embora comportasse prazeres advindos de bens exteriores e
dos que experimenta o corpo — ainda que sébrios ou quase mesmo
necessdrios, como defendeu Epicuro e a tradigdo grega de um modo geral
— deveria igualmente verificar-se na alma e nio em um manifestar-se
pelo vicioso ou pelas imagens animadas pela paixio. Tal estado de coisas,
por isso mesmo, assistia uma mudan¢a fundamental para o préprio
sentido e a prépria natureza do si enquanto ser feliz por ele mesmo. Pierre
Hadot, discutindo acerca da felicidade para os filoséfos da Antiguidade,
deixou entrever que, a0 menos para estes, a felicidade seria devida a uma
disposi¢do da alma que a faria confundir-se ou assemelhar-se com o
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deus, e exatamente por atingir a autossuficiéncia e a autodeterminagio
absolutas para tanto (Hadot, 2014b, p. 288).

A felicidade vulgar e passivamente determinada pelo outro seria
entdo desvelada como um engano, como falta; logo, ndo como signo
de presenca de sua causa verdadeira, mas exatamente de sua auséncia,
qual seja, o autoconhecimento que leva a autossatisfagio do eu, e,
como consequéncia, ao nio desejar, a serenidade (Fallot, 1977, p. 22).
Serd por isso que Séneca se levanta contra toda possibilidade de seu
existir segundo um sentimento ou uma manifestagdo fenoménica ou
exterior. De fato, a felicidade s6 pode nascer e se estabelecer em uma
alma em acordo consigo mesma, ou em acordo com seus principios
retos quando ji sobrelevada das determinagdes exteriores: “A alegria de
que estou falando e a qual me esforco por fazer-te aceder, essa é de
natureza constante, e tinto mais dilatada, quanto mais intima”, como
Séneca afirma na carta 22, no trecho logo acima transcrito. O espirito
deve se elevar e tornar-se seu préprio ser de satisfagdo. Pouco antes, e
neste mesmo fragmento imediatamente citado, Séneca diz desejar que
a felicidade nas¢a dentro de si “Pego-te, Lucilio amigo, age da tnica
maneira possivel para obteres a felicidade: repele e despreza aqueles bens
que s6 brilham por fora”, portanto, que nio derive de nenhum outro, ou
ainda, cesse pela imputagio deste outro. A felicidade deve ser igual ao
si, ao seu melhor e mais grato existir pelo exercicio da autociéncia, pela
autocompreensio do si. A partir dai, e para exercer verdadeiramente
seu ser feliz, pode o sdbio anular qualquer outra dependéncia, fisica ou
psiquica.

A razdo, o bem e a felicidade, mais do que serem as mais excelentes
condi¢bes do existir do sdabio, compdem seu ser singular ja transfigurado
por um estado univoco de perfei¢io espiritual. Por outro lado, também
ja se falou bastante do perigo que o candidato a sabedoria pode enfrentar
se voltado para a estulticia do vulgo, embora a estultice também possa
ser encontrada no si mesmo, devido ao si. Ou seja, na medida em que a
sua prépria ignorancia lhe impedisse de acessar sua consciéncia de ser
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bastante a si ou o bastante para seu ser feliz. Logo, diante da perda, seja
material ou humana, Séneca afirma que, para os sdbios, “de fato, eles
bastaram a si mesmos, e neste limite estd a felicidade” (Ep., 9, 20).

Assim, o sdbio conquistado pela sua prépria sabedoria poderia
tornar-se impassivel, autossuficiente e, por isso, feliz. O sibio é o que
encontrou em si o que lhe basta, pois se excluiu do todo como causa de
alteridade, de dissidéncia; ele encontrou em si e na sua interioridade a
condi¢do mesma para ser e existir feliz. Sua exceléncia é ainda superior
a do her6i antigo ou do santo cristdo, como diz Carlos Garcia Gual
(1996, p. 218); ele é perfeito, e ndo porque se serviu de uma poténcia
exterior e maior do que a sua, mas porque nele mesmo a encontrou. Ele,
embora fosse um ideal, seria também uma ideia para ser dada e imitada.
Quem pode compreender o sibio sendo ele mesmo? Por isso, quanto
mais ideal, mais real ele é, uma vez que é mais do que um homem de
ideias, ¢ uma ideia que impregna os homens; ele ¢ “um mito carregado
de eficicia significativa” como diz Vegetti (2014, p. 320). Séneca disse
que pouquissimos foram os sabios; ja os candidatos a sabedoria deveriam
ser todos. E dado que ninguém deve almejar aquilo que nio existe ou
ndo acredita poder alcancar, Séneca incita a sua busca, a sua imitagao,
pois ela é possivel. Déd testemunha por meio de exemplos filoséficos e
literdrios, dizendo, portanto, que o sdbio existe e deve ser cultuado: “Se
és sibio, melhor, se quiseres ser sibio, deixa-te de fantasias e aplica as
tuas forcas a fim de atingires quanto antes a perfei¢io espiritual. Se algo
te impede de avangar, liberta-te, corta o mal pela raiz (Ep., 17, 1).

O sdbio é, antes de tudo, um solitirio; busca o retiro como seu
lugar de maior elei¢do, e ndo simplesmente porque quer viver s, mas
por ser o melhor companheiro de si e bastar-se para tanto. Por isso, seu
poder de discernimento é grandissimo, a ponto de nio mais precisar
importar a si nenhum outro valor ou causa sendo as que o instituem.
O sibio, histérico e socialmente referido, sé pode ser sabido, portanto,
por aproximagio, por indicagdo de ser ele um homem que vive para a
sabedoria, pois a sabedoria ¢ o seu beneficio préprio e bastante, ndo uma
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condi¢io ou valor estatutirio de reconhecimento ou mesmo para dar-
se necessariamente ao outro. Os estoicos antigos jd tinham a dimenséo
da dificuldade de afirméd-lo, de demonstri-lo enquanto tal, pois pouco
crivel ou dificil de ser compreendido para a grande maioria das pessoas,
“Portanto, por motivo da exceléncia, da grandeza e da beleza ‘dos dotes
que atribuimos ao sdbio’ parece que nés contimos uma espécie de fibula,
algo ndo segundo a medida do homem e da natureza” (Plutarco, Da
contradicdo dos estdicos, 17; SVF, 111, 545).

Aqui a propria existéncia do sibio abraca uma determinagio
de nivel quase ontolégico enquanto categoria suprema que sé pode
ser referida pelo seu si. Dito de outro modo, a conquista da sabedoria
pressupde a conquista do si ji devida a alguma sabedoria de si. Para o si
conquistar-se pela sabedoria, ele necessita de antemao da sabedoria que
é, antes de tudo, uma condigdo necessdria a sua prépria efetuagio por
ela. Na conversacio entre a sabedoria para o si e o si de sabedoria, vai-
se formando o sibio, ou seja, o si que ¢ ja pela sabedoria tanto quanto
a sabedoria que € pelo si, embora tal relagdo perfeitamente completa
nunca fosse de fato realizada, ou fosse s6 para quem ¢é sdbio e a despeito
de qualquer outra condigio a ele referida.

De todo modo, promovido o encontro do si com seu ser melhor,
teriamos a ascensdo da figura do sdbio. Nesta excelsa condigio, o sdbio
ja prescinde da prépria sabedoria como uma condi¢do ainda em devir,
pois se sabe, logo, sabe existir ou porque a existéncia ¢, no sentido de ter
o dominio da existéncia como fruto do dominio de si por sua sabedoria
e autoconsciéncia desperta. Para usar uma metifora, o sdbio iluminou-
se a tal ponto pela razio que pode caminhar nas trevas, seja aquela do
mundo, que ja nio o atinge ou nio o envolve, seja no interior de si, uma
vez que ele também jd a dissipou, iluminado a si na medida em que o
descobriu enquanto bem e razio. O sibio saiu do mundo, voltou-se para
si, no mundo que ha ai, inico verdadeiramente possivel de ser conhecido
e para si bastante. Nesse sentido, o sédbio é um individualista (guardadas
as especificidades espago-temporais e culturais deste termo), pois,
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como disse Paul Veyne, s6 se interessa por si, a parte dos sentimentos, e
talvez da compaixdo (Veyne, 2015, p. 118). Por isso, pode-se dizer que
prenuncia o anacoreta cristdo, embora sua impassibilidade devesse ser
tdo mais rigorosa quanto ¢ a compreensdo de ser competente sé a si pelo
autodominio de sua forga interior.

No entanto, se o sibio foi visto, e talvez mais devido a seu
imagindrio ressoado desde o Oriente, como um mestre ou como aquele
que, tendo alcangado sua prépria salvagio, deveria igualmente conduzir
os demais neste caminho, de modo a indicd-lo ou aplaini-lo, isto parece
nio se verificar no ambito da ascese filoséfica. O sibio deve salvar-
se a si préprio, pois ele se compreende como sendo o Unico capaz de
experenciar este ato. Ademais, salvar-se tem aqui a conotagio prépria
da vida beatifica, mas nio outra e em outro lugar, sendo em si e em
sua atualidade entendida como existéncia feliz e bastante. Por isso, ndo
hé nele culpa ou falta moral por nio ter que assistir necessariamente
aos outros. Aqui, a salva¢do do eu, em sua dimensido césmica inclusive,
compreende também a ideia do universo bondoso que é devido ao si
mesmo. A salva¢do configura-se como um ato, 20 mesmo tempo, do si
que se salva e que, salvando-se, salva o que hd para ser salvo.

Afilosofia, caro Lucilio, tem no entanto uma conotagao tao veneravel e sagrada que
mesmo uma imitagéo de vida filosofica suscita a admiracéo geral. Um homem que
viva retirado passa aos olhos do vulgo por viver no 6cio, tranquilo e contente de si,
por viver apenas a sua vida, quando, de facto, um tal tipo de vida somente esta ao
alcance do sabio. Apenas o sabio sabe 0 que é viver para si mesmo, pela simples
razéo de que apenas 0 sabio sabe o0 que é viver! (Ep., 55, 4).

A vida verdadeira, a existéncia que ¢, passa da dimensio césmica
universal para a do universo do si, uma vez que o sibio personifica em si
ndo sé6 um modo de viver, mas o viver modal por sua dimensdo plena e
teliz. Por outro lado, e assim como o ser nunca pode ser demonstrado na
sua absoluta existéncia ontolégica, também a condigdo mesma do sibio
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em si. O sdbio, para a literatura, onde ele existe “realmente”, pois pode ai
ser significado ou realizado o quanto se queira e se possa pela admiragao
do outro que o testemunha e o vivifica, ndo pode, no entanto, dar-se a
existéncia factivel, nem desde si e nem para existir além de si, pois ele é
um si e uma existéncia em fungio de sua sapiéncia que o identifica ao
seu ser autossuficiente. O sibio permanece nele mesmo, na sua quietude
e na sua autossuficiéncia, na sua impassibilidade e na sua integridade.
No entanto, hd também a perspectiva do sdbio visto como um natural
preceptor, um diretor de almas, como o préprio Séneca o demonstra ser
nas Cartas a Lucilio e noutros escritos seus que, de algum modo, tiveram
um objetivo consoante.

Haé que se perceber que Séneca, como homem de sabedoria, ao
ensinar ensinava a si, ao aconselhar a si aconselhava, ao examinar a alma
humana, examinava a sua. A tentativa de alcancar a consciéncia do outro
chegaria a seu melhor termo quanto alcangasse a prépria consciéncia do
si. O exercicio de instruir para despertar a melhor consciéncia do outro,
para corrigi-la ou realizd-la, torna-se também uma autorrealizagio
da prépria consciéncia daquele que o dirige. O outro serd atingido na
mesma medida em que se atinja o si mesmo, portanto, o outro e 0 mesmo
sob o signo da mesmidade espiritual e humana, pois toda consciéncia
em rela¢do ao outro deve dar-se pela relagdo com o mesmo. Desta feita,
o outro, ele mesmo, sé serd atingido e melhorado a partir da prépria
consciéncia do si e de seu melhoramento.

“Quem és tu para me dar conselhos? Acaso ja te aconselhaste a ti proprio, ja
corrigiste o teu caracter, para te poderes armar em director da consciéncia alheia?”
Objeccao justa, a tua; eu, contudo, ndo sou tao descarado que, doente eu proprio,
me aplique a dar remédio aos outros! E como companheiro de sanatério que eu
falo contigo da nossa comum enfermidade e te dou parte dos medicamentos que
uso. Escuta, portanto, as minhas palavras como se me estivesses ouvindo a falar
com 0s meus botdes; € como se eu te permitisse 0 acesso aos meus segredos e
discutisse comigo mesmo na tua presenga (Ep.,27, 1).
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Quanto a Séneca, deve-se notar que suas Cartas a Lucilio também
testemunham um trabalho a partir de si que o favorecia ao favorecer o
outro. Séneca demonstra, no que respeita ao sibio, que ele nio precisa
temer a morte assim como a vida (no sentido da dinamica exterior),
pois deve ater-se s6 a consciéncia de si e, logo, nem mesmo as causas do
mundo como causa eficiente, uma vez que a alma ja conhece e possui
tudo o que hd para se saber, sobretudo pela via da melhor consciéncia,
resoluta, absoluta.

Em que consiste 0o bem? Na ciéncia. Em que consiste 0 mal? Na ignorancia.
0 sabio, esse superior artista da filosofia, sabera rejeitar ou escolher o que for
oportuno, mas sem sentir temor pelo que rejeita, nem admiracéo pelo que escolhe;
para tanto basta que ele possua uma alma nobre e firme. Proibo que te deixes
abater ou deprimir! Nao basta sequer que nao rejeites o trabalho: tens de exigi-lo!
(Ep., 31, 7).

O sabio deve conhecer nio sé o que possa ser venturoso ou danoso
para si, mas fazé-lo com que seja ou ndo seja assim, pois a ciéncia do bem
e do mal é sobretudo devida a sua autociéncia, e nio ao conhecimento
objetivo ao que se apresenta desde fora.

O livro que Paul Veyne dedicou a Séneca deu especial atengio
a figura do sdbio. O historiador francés cuidou de demonstrar o sdbio
tanto em seus aspectos mais gerais, como na sua cristalizagdo particular
por meio do testemunho literirio senequiano, sublinhando sua
autossuficiéncia como signo daquele que vive no e pelo espirito, que
nada busca sendo o si e a partir da verdade absoluta que nele reside.
Nio obstante, e sem contradi¢do, como aquele que tomou consciéncia
de possuir uma alma que se expande a ponto de tomar todo o cosmos e
julgar como sendo um deus. Ora, se devemos identificar a figura do sébio
por aquilo mesmo que o identifica, ou seja, a sabedoria, ele deve ser visto
mais como um ser ideal e excepcional do que como qualquer homem
encarnado. Na verdade, o sdbio deve ser visto como comportando a
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causa tltima do todo que é e que existe por seu ser de bondade. Ele
nio ¢é sé parte ou a individuagdo do existir que conflui ou se expande
no todo assistido e passivamente aceito como realidade maior que ele;
na verdade, é o epicentro que personifica e anima o cosmos enquanto
realidade e divindade em si manifestas, diz Paul Veyne (2015, p. 42).

Daqui que a unidade do todo em rela¢do ao sibio nio o informa
a partir de um movimento de expansido para fora, mas enquanto
manifesta¢io de sua essencialidade interior, ressignificando o 14 fora.
Naio deixa a si, ndo sai de si, ndo busca nada fora de si, portanto, sequer
participa. A existéncia da alma tomada pela sabedoria nio depende,
para a constitui¢do de sua unidade, de um sair de si para ir congregar-
se a unidade cédsmica exterior ou a sua razio, como quis Pierre Hadot
(2014, p. 57), mas constitui ela mesma seu si de unidade ao abolir sua
incompreensio, emendando-se, reificando-se por sua autocompreensio.

O sibio €, ele mesmo, existéncia cdsmica, divina e humana,
enquanto unidade e totalidade em si e para si mesmo. Tudo o resto é
menos que ele,de onde sequer se julga o existir verdadeiro como condigio
outra que nio a de si. Daqui resulta que toda aferi¢io de uma realidade
que ndo seja moral, segundo o si da alma racional e por ela mesma, perde
toda sua necessidade de ser realizada ou de ser realizagio. A consciéncia
de si, de ser ou saber comportar o fundamento do existir também em
relagdo ao mundo, institui, nao obstante, a prépria realidade que é em
efeito. O césmico, o divino e o humano, pelo sédbio compreendidos, sio
da dimensio do mesmo, do mesmo a partir do tnico humano que pode
significd-los e, nesse sentido, lhes dar sua face existenciadora. Nele, a
existéncia é grata e devida gragas a sua autociéncia. Olhar para fora de
si e dai esperar encontrar algo é como olhar para fora de uma janela cuja
casa foi construida no pico de um monte muito alto. Haveria s6 névoa
ou um ambiente de confusio a ser visto. Diz Séneca:

“Como? E suficiente a virtude para ser feliz?” E como ndo ha de ser suficiente
e até excessiva, perfeita e divina como é? Pois que pode faltar ao homem que

371



RONALDO AMARAL

estd situado a margem de todos os desejos? Que necessidade tem do exterior 0
homem que retne em si mesmo tudo quanto Ihe pertence? (Da vida feliz, 16, 3).

Séneca deixa explicito aqui a diferencga entre o sdbio e aquele que
ainda estd em vias para a sabedoria. O sibio é o que ndo necessita de
mais nada que ndo seja da ordem dos beneficios morais. Grandiloquente
¢ a questdo: “De que coisa pode haver necessidade do exterior quem
tem tudo em si?” (Quid enim deesse potest extra desiderium omnium
posito?). Logo, o sibio ndo deseja, pois ndo hd mais o que desejar, ndo
ha em si necessidade, nem da ordem da existéncia psiquica nem, muito
menos, do fisico. Ainda assim, pode-se perguntar: o sdbio ndo come,
bebe ou necessita de condi¢bes necessirias para o sustento do corpo?
Certamente, mas isso nio diz respeito as necessidades reais do homem
real, constituido pela alma.

Por sua vez as necessidades relativas ao corpo sio tdo contingentes
quanto a qualidade do ente que delas necessitam, uma vez que desejar
algo € ji o possuir em si como signo de falta pela auséncia de sua
autoconsciéncia de bastar-se. Necessitar designa a caréncia do ser, vazio
de si que se quer preencher com alguma matéria que nunca é ou serd,
pois ela nio existe em nenhum outro lugar senio no si ele mesmo, como
signo de sua insatisfagio.

Hé, ademais, uma diferenca fundamental entre o desejo
necessitante e a necessidade indesejada. O sdbio, como diz Séneca,
pode necessitar, mas nio deseja, ou seja, ele necessita tio s6 daquilo que
ele sabe ser de incontorndvel necessidade; logo, s6 ele pode oferecer a
si 0 que ele mesmo sabe dever-se ou poder receber. Ele julga entre o
necessitante e a necessidade, anuindo com a segunda, mas nunca com
o primeiro. Sobre a méxima do bastar-se a si mesmo, Séneca diz que o
sabio, retirando-se da vida ordindria, também ja estava a parte de suas
necessidades, pois, para a vida feliz, s6 basta a felicidade que é o arauto
de um espirito ndo necessitante (Ep., 9, 14).
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A autossuficiéncia significa aqui ser suficiente a si, 4 sua vida pela
alma; portanto, a necessidade diz menos respeito ao ser, ele mesmo, do
que ao homem constituido pela sua parte por natureza necessitante
e nio essencial, o corpo. Por sua vez, o neéfito na causa da sabedoria
acredita poder encontrar tanto as coisas necessarias a si, como, por elas, os
préprios frutos da virtude, em um lugar diferente do seu ser. Quando se
langa a buscar algo a parte de si, e que nio seja o estritamente necessario
para a sobrevivéncia, a busca acaba por encerrar-se nela mesma, pois o
que possa ser encontrado nio pode, contudo, ser recebido ou s6 pode
enquanto afiance a auséncia como falta interior. O sibio, sabedor disso,
nio busca nada mais fora de si; torna-se estranho a todos os seres
humanos e a todos os seres divinos segundo as priticas e os costumes
do socioculturalmente determinado. Neste sentido, o sdbio ndo é mais
humano, ou, de outro lado, é humano na melhor das suas realizagoes,
sendo inclusive, por isso, divino.

O sibio, portanto, ndo ¢ mais um homem do mundo, mas,
diferentemente do asceta cristdo, como ji apontdmos, nio se evade
dele sendo em si mesmo. Assim como s6 se pode saber ou sentir algo
de que, de algum modo, ji se dispde, o sibio tanto assim o sabe que
contempla em si, por sua consciéncia desperta, todo o ser. Contemplante
e contemplado passam a ser o mesmo enquanto desvelado em sua alma.
Como sdbio que é, o que ndo lhe é grato ndo pode ser em efeito, pois
nio pode ser nem menos, nem mais que si. Ele se al¢a sobre a realidade
comezinha, sobre o efémero exterior e, quando assim o faz, o faz sem
volta, pois, pela sabedoria, transfigura o todo em si. Séneca identifica o
estado da alma do sibio ao estado préprio do mais elevado dos céus. Ld
onde a serenidade domina a nivel césmico, como nele domina a nivel
humano e interior, embora, em ambos os dmbitos, segundo uma sé6

natureza divina:

Nao é prova de grandeza mais evidente esta: de néo haver nada que nos atormente.
A parte superior do universo, aquela mais ordenada e mais vizinha das estrelas, nao
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se aglomera em nuvens, nao se agita em tempestade, ndo estremece em rajadas
turbulentas; é isenta de qualquer tormenta; sdo as partes mais baixas aquelas que
fazem explodir os raios. Do mesmo modo, um &nimo elevado, sempre sereno,
colocado em uma esfera de tranquilidade, que sabe sufocar em si 0S minimos
indicios da colera, é moderado, veneravel, harmonioso; enquanto em um individuo
tomado pela ira ndo encontrara nada disso tudo (Da ira, lll, 6, 1).

Nos antipodas do homem tomado pelo vicio ou pela paixdo que
obnubila a razdo, fazendo-a subjazer diante de momentos que incidem
mais a seu despeito do que a seu favor, o sibio é aquele que ji esta
a parte deste desfavor préprio. O todo, que desde si existe, constitui
igualmente o universo pela poténcia ressignificadora do seu ser racional.
Sensivel a isto, Séneca ird identificar a existéncia do sdbio, via signo da
analogia, ao universo acima da atmosfera, onde reina, em um e outro
caso, a constincia e a serenidade, a unidade e nio a multiplicidade, e
ndo as inconstincias do temporal. Portanto, ndo seria sé6 comportar-se
com serenidade diante dos movimentos que se apresentam ou que lhe
sobrevém subitamente, mas ja os “des-conhecer”, ndo lhes outorgando
qualquer condi¢do de verdadeira existéncia. A tranquilidade é apanagio
da cessagio das paixdes, de seu movimento impetuoso e inddémito,
préprio do estulto. Isto ndo deve mais ocorrer ao sibio que estd todo
tomado de si, livre de perturbagdes. Seu estado excelso o leva a estar
acima do mundo ainda que estando em seu meio; ainda que movido por
ele, ndo por ele mais em movimento.

Portanto, o sabio, nao se deixando arrastar pelas tempestades que
pudessem tomar em turbilhdo sua alma, é feliz na medida em que nio
se vé mais entregue as paixdes e ao sofrimento, seu necessario corolario.
A felicidade é uma condi¢io da alma que s6 deve a ela esta condigdo.
Séneca define o sdbio, desse modo, como alguém que ¢ feliz por nio se
deixar abalar por nada ou por ninguém, nem pelo si disruptivo, nem
por nenhum outro que de si retire sua serenidade ou lhe agregue uma
presenca malsd. Por isso, ele adverte que, por mais que encontremos
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muitas defini¢bes para se referir a vida feliz prépria do sibio, todas elas
podem ser definidas como tendo em comum uma alma liberta e reta,
honesta e que vé em tudo o resto uma “vilis furba rerum”, uma massa de
coisas isenta de valor. O mundo exterior ji nio se verifica entdo como
existente ele mesmo, pois estd fora do si que é, e, acima de tudo, que
encontra em si a autossatisfagio de ver-se transfigurado pelo préprio
bem que se possui, portanto, pela felicidade que é e s6 ai se realiza
plenamente: “pois que nos impede de chamar feliz um espirito livre,
elevado, impavido, firme, colocado 2 margem do medo e do desejo, cujo
Gnico bem ¢é a honestidade, cuja tnica desgraga é a torpeza [...]?” (Da
vida feliz, 4, 3).

Dizer que a alma estd afastada do medo ou do desejo significa dizer
que ndo conhece o outro sendo o si mesmo que se conhece; portanto,
segue Séneca interrogando-se no que consiste o que estd fora da alma,
sendo “ e todo o resto como um vil amontoado de coisas que nunca
retira ou acrescenta a felicidade da vida e que se apresenta e se descobre
sem acrescer ou diminuir o sumo bem?” (i4id.). A alma do sibio deve
estar em acordo consigo mesma e, nesse sentido, encontra em si nio s6
as condi¢bes para a felicidade, mas a felicidade ela mesma. Por isso, o
sdbio ndo se admira de nada, nada que, diferente de si, seja para si um
bem ou mal final, uma vez que nio pode contemplar ou aceder pela
razdo a nada que nio esteja nele ja contido; nio se dispde aos bens e a
fortuna, pois nio se dispde mais a deixar-se escravizar ou dilacerar-se
por eles, uma vez que: “Se alegra com seus préprios recursos e ndo deseja
alegria maiores do que suas alegrias interiores [...] No dia que o homem
for superior aos prazeres também serd também superior a dor” (Da vida
feliz 4, 4).

A felicidade, alegria profunda, vem do intimo e ai permanece
enquanto seja, pois ¢ independente de tudo o que estd a parte dela, ou
seja, de tudo aquilo que depende do devir do mundo. Como acrescenta
Séneca, quem goza da felicidade verdadeira é porque se deleita com o
que hd e ndo com o que se espera ou deseja, ou ainda, do que nio se
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possui de fato nem que alguma vez serd possuido. O prazer e a dor, nesse
sentido, sdo duas disposi¢oes do si que sdo incidentes; uma anuncia a
outra,uma ¢ a causa da outra, uma alimenta a outra, uma vez que ambas
negam o ser de suafelicidade.

A alegria do sdbio advém da impassibilidade, do estar livre dos
desejos, das necessidades, da recep¢do dos valores tomados para si
desde outrem. No entanto, isto ndo quer dizer que o sdbio esteja morto
para o mundo; quer dizer que ele renasceu em si ao reconhecer nele a
autossuficiéncia para sua prépria bondade. Filon de Alexandria, falando
pela boca de Crisipo, diz que a vida do sdbio nio possui um momento
de vazio em relagdo a felicidade. Logo, a felicidade e a vida sio a mesma
nele (Filon de Alexandria, Questées sobre o Génesis, IV, 92, SVF, 111, 581).
A razido ¢ que o conduz e o vivifica; dai ele ser tdo ativo para o mundo,
mesmo tendo dele se retirado, a ponto de poder determinar seu préprio
sentido, j4 que a razdo estabelece o estar em acordo consigo mesmo
que é igual ao estar em acordo com a natureza do todo. E determinar o
verdadeiro valor das coisas ou das atitudes que ditam o juizo, revelando
as coisas por aquilo que sio em verdade. Existir verdadeiramente ¢é
levantar o véu da percep¢io ordindria, é descontruir as opinides comuns
e obtusas que cegam para o mais profundo e universal da existéncia que
¢ a do ser em si.

Pela razao, o sibio nio aceita que a realidade se apresente tal
como aparece desde fora, mas exige dela que se mostre tal como ¢é; e ela
s6 pode ser, de fato, por ele ver-se desperto para ela. No entanto, se a
verdade nio reside na objetividade do fendémeno, jd ai exaurida pelo seu
devir natural e pelas opinides multiplas sobre ele, também nio é devida
a uma revela¢do divina, ou seja, por uma revelagio sobre-humana que
anuncia e institui o ser tendo por primeira e essencial caracteristica o
estar acima do humano. Aqui a existéncia segundo o si da alma é pelo
ser que ai existe e pelo qual tudo o que ¢ existe também como fruto do
seu juizo reto, moral, assertivo. Ha que insistir; se hd uma afirmagio do
mundo, ela deve dar-se pela afirmagio dos principios inconfundiveis do

376



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

si mesmo que, ademais, jd ndo deve a nenhum outro: “Por conseguinte, é
feliz a vida que assenta, imutavelmente, sobre juizos retos e firmes”(Da
vida feliz, 5, 3). Trata-se de uma alma tomada por uma razio “estivel
e imutdvel” (stabilita et immutabilis), ou seja, em si e, ndo obstante, de
uma natureza diferente da que aparece desde o mundo exterior, por isso,
imutével, assertiva.

Contudo, a imutabilidade do si que o detém neste estado de
perfeicdio e o leva a plenitude da felicidade, enquanto quietude ou
cessagdo dos movimentos de busca continua, ndo significa um estado
de inagdo da alma, mas de uma dinidmica que lhe é prépria, de um
movimento sereno e convergente sempre a si, como uma espiral que gira
continuamente para seu centro, pois a alma vive tdo mais plenamente
quanto mais se apaga para o deletério das forgas exteriores.

A felicidade ¢, portanto, fruto do conhecimento e da afirmagio
dos bens e dos valores verdadeiros que sio em si e ai se estabelecem,
e que devem ser cada vez mais altivos para o si que, consciente deles,
o fazem existir. Todavia, antes de se chegar a este estado sublime de
autossuficiéncia e de quietude, o candidato a sabedoria deve ainda vigiar
os movimentos e as representacoes geradas pela paixdo na alma: ele
deve trabalhar sobre si e levar ao seu juizo as imagens que estivessem
a margem da razdo. Neste primeiro momento, portanto, viver bem ¢
eleger entre o certo e o errado, elei¢do esta que nao da lugar mesmo
para as determinagées puramente subjetivas, pois a existéncia do sibio,
a interior, no dever ser nem multipla nem possivel de dessentir de si
mesma: “Por conseguinte, é feliz aquele que é reto nos seus juizos, é
teliz aquele que se contenta com sua condigio, seja ela qual for, e estd
reconciliado com suas circunstancias”(Da vida feliz, 6, 2).

Ser feliz pelo presente que se é, com as coisas que se possuem e
que s6 a alma racional em si efetiva, diz respeito certamente as condi¢oes
préprias da consciéncia que dita o valor dltimo das coisas como valor
moral e ndo segundo sua verificagdo pelo factivel. Logo, contentar-se

com o presente pelo qual se ¢, é estar em plena consondncia com o
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unico existente possivel, inclusive para seu préprio contentamento. O
que estd fora do si é indiferente a sua felicidade que € estavel; é o tempo
enquanto duragdo, o espago enquanto constante mutivel. Um e outro
se inscrevem na equagdo do devir e, logo, do nio-ser, pois o si mesmo
deve ser igual a sua prépria dura¢do e possuir em si todos os lugares e
todos os tempos em que ele é. Deste modo, a felicidade s6 pode dar-se
no presente, junto a momentaneidade do si ou do seu ser de existéncia.
De novo, vale sublinhar que, para Séneca, a meméria ou a espera de uma
ocasido para a felicidade nio ¢ felicidade, nunca foi ou serd, a menos que
ela seja um sentimento promovido pelo préprio ato da meméria.

A verdadeira felicidade ¢é, por isso, fruto do juizo que julga
o momento e o institui. A ubiquidade da razdo hegemonica leva 2
completude do si e, logo, a felicidade. S6 o juizo pode estabelecer a
retiddo e a estabilidade ao atingir o ser da alma e conformar-se a sua
mesmidade. Mesmo o fenoménico deve encontrar sua melhor realidade
no interior do si e por seus valores préprios e absolutos, pois, se a razio
ndo encontra nenhum outro que a julgue, também a beleza, segundo a
razio, s6 pode ser a beleza ela mesma, assim como o bem, assim como
a felicidade. Cicero, compartilhando uma posigio de Zenido, identifica,
nesse mesmo sentido, o belo com a boa razio, ou seja, uma beleza que
¢ na alma perene, imutavel, portanto, uma beleza que sobrepuja a do
corpo (Cicero, As Ultimas Fronteiras do Bem ¢ do Mal, 111, 75; ¢ Em
defesa L. Murena, § 61, SVF, 1, 220). Por isso diz também que o sébio,
ainda que seja deformado, sera belo.

Ainda segundo Séneca, a alma tomada pelo bem, sendo a melhor
para si e igual a seu ser essencial, ji nio pode mudar. Com efeito, ela ndo
estd nem em movimento, nem fixa, uma vez que possui uma dindmica
prépria, embora nao convergente com a dinidmica inconstante do devir.
O movimento estdvel da alma sustenta sua autodeterminagio, diferente
da dinimica, por exemplo, que parte da alegria e termina no tédio, ou da
satisfagdo tempordria, que implica nova e recorrente falta. O movimento
da alma ¢é perene, continuo; é autossustentado pela felicidade que ela faz

378



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

nascer em si e que nio se extingue, ou ndo até a sua prépria extingio pela
morte, em fun¢do da qual a felicidade mesma deixa de ser, mas nunca
para dar lugar a um outro sentimento ou disposi¢do contraria:

0 supremo bem é imortal, ndo conhece fim, ndo se sacia nem se arrepende. Com
efeito, a mente recta nunca muda, nem toma 6dio a si mesma, nem se altera em
nada, sendo, como €, a melhor. Pelo contrario o prazer extingue-se no momento
em que mais satisfaz (Da vida feliz, 7, 4).

Séneca se refere ao movimento em devir que ¢ diferente do
movimento da alma que converge serenamente para a manutencio do
mesmo e nio para a mudanga ou para promover uma for¢a disruptora
que, como ele mesmo nota, inicia ao cessar e cessa a0 comportar ji um
novo inicio, sem solug¢do ou ponto de chegada.

Quanto ao tempo do si ou da alma de sabedoria, podemos dizer
que ele ¢ igual a sua prépria durag¢io; um e outro sio o mesmo. Por isso,
hd uma certa compreensio do seu tempo como o préprio do perene e
do imutavel, até porque a alma nio pode ser compreendida segundo a
dimensao espago-temporal do mundo exterior e de seu continuo devir. O
perene se configura aqui como a duragdo do tempo que é: findado o ser,
finda-se o tempo. Como disse Alfonso Traina como muita propriedade,
o tempo tem seu ponto de chegada e de culminéncia quando ele fixa
no eterno sua dindmica (Traina, 1966, p. ix). Podemos traduzi-lo pela
vida do sdbio que, tendo chegado a sabedoria, permanece. Permanecer é
aqui sinénimo de ser; de habitar em si na perene contemporaneidade do
mesmo, cuja dindmica, ainda que haja, é aquela do convergir-se sempre a
si, requerer e aquiescer sempre com o mesmo, sem mais deslocamentos,
acréscimos ou subtra¢oes no sentido mesmo de conduzir-se por estados
dispares ou oscilantes.

Se o sdbio ¢é aquele que possui ainda alguma razdo em causa, ela
também ¢é segundo a causa de si. A vida como um mar tempestuoso é
deixada para tris; o sdbio aporta na rocha e, ai seguro, sabe que ndo poderd
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sucumbir mais, pois estd acima e além dos movimentos que irrompem a
despeito ou contra si, que ora o detém, ora o afastam dele mesmo, como
acontece com os que sio arrastados pelas ondas do mar. Faz-se rocha
viva (Ep., 82, 6). Séneca nio identifica, portanto, a existéncia em si ao
mar em tempestade, mas somente a vida nio apaziguada ou conduzida
pela razio, que se deixa vagar pelas inconstincias, pelos movimentos, ou
pela violéncia em funcio de suas representagdes sdfregas e exasperantes:
“aparta-te do vulgo e retira-te finalmente para um porto mais tranquilo,
tu que para tua idade ja fostes demasiado sacudido” (Da brevidade da
vida, 18,1).

A vida interior que ainda deseja relacionar-se com a exterioridade
é, por isso, agitacdo, movimento préfugo. Jd o cosmos interior, do sdbio
notadamente, funda-se na estabilidade, nio fisica, mas psiquica, nio
material, mas espiritual, ndo somente humana, mas divina. E claro que
o afastamento em relagdo ao mundo exterior ndo torna ninguém séibio,
mas oferece um elemento fundamental para a sabedoria. Estar s6 consigo
permite ocupar-se imediata e constantemente de si, saber que todo o
existir ¢ aquele de si e a si devido enquanto seja o melhor. Logo, todo
cultivo em relagdo a vida sabe ser também pelo cultivo do si, sem mais
dualidade. Nao ha corrup¢io pelo tempo, ndo verdadeira ou em relagio
ao si real; ndo hd afastamento ou abandono da vida feliz em fungio de
nenhum espaco ou condi¢io outra de igual envergadura, assim como
ndo hid nenhum outro determinante que leve a sua continéncia ou a sua
exuberincia. Séneca diz ainda que deve-se considerar cada dia como
uma vida inteira; ou seja, o tempo de si como o tempo do mundo, pois
nio hd existéncia real que nio aconteg¢a no préprio acontecimento do

si (Ep., 101, 10). Neste mesmo sentido, afirma ao destinatirio Paulino:
Logo, a vida do sabio expande-se muito mais, ndo o enclausura a mesma fronteira

que os restantes. So ele esta isento das leis da espécie humana, todos 0s séculos
0 servem como um deus. Passou algum tempo? Ele retém-no na memoria. Esta
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ai? Ele usa-o. Esta por vir? Ele antecipa-o. Prolonga-lhe a vida a juncéo de todos
0s tempos num s0. (Da brevidade da vida, 15, 5).

O tempo do mundo, da duragdo césmica exterior, nio pode
conduzir o sibio a celeridade, uma vez que ele une o tempo a si e, logo,
invalida o tempo segundo a sua mensuragio ordindria. Enquanto viver
viverd o inico tempo que acusa a vida, e diferentemente do tempo do fluir
que implica exaurimento, o tempo do ser é o tempo do continuo refluir
em si que o mantém. Passado, presente e futuro sio s6 nomenclaturas de
uma indefini¢do, pois o tempo ¢ pelo ser que o institui.

Portanto, deve-se vislumbrar um movimento que é préprio da
esfera do existir interior, cuja dindmica néo é devida ao espago-temporal,
que leva a uma continua e constante transformagio do cariter. E aesfera
da cessagdo das paixdes, dos prazeres, e a arte do viver e do morrer como
em uma paisagem extdtica, mas desde sempre pintada em um quadro
vivido pelo indene frescor de sua tinta. E uma quietude “profunda e
ressoante” (Da brevidade da vida, 19, 2). E esta quieta¢do da alma que a
permite estar em si, de modo que pode mergulhar af nas dguas serenas
da existéncia profunda e ndo nas ondas da superficie que arrastam e
turbam. Este olhar interior e para ele deve examinar a alma, buscar
desvelar o ser que € nela, de tal modo que sua existéncia cesse inclusive
se 2 margem do mesmo. Conhecendo-se a si, conhece a realidade, ela
prépria, que é em si, ditada e estabelecida pelo seu ser de razio e nio
pelo conhecimento de um outro, divino ou igualmente humano, uma vez
que os sentidos exteriores, como os captados pelo ouvido ou pelo olhar,
sdo plenos de engano. Dai que o sdbio deva exortar a alma a concentrar-
se toda em si mesma e nio crer em nenhum outro, devendo a si s6 a
verdade, pois nele encontra o que é perene “recolher-e e concentrar em
si mesma e s6 acreditar em si prépria e no que ela em si mesma aprender
da realidade em si” (cf. Platdo, Fédon, 83a).

Séneca diz que, para o sdbio, o abandono das paixdes, ou inclusive
seu efetivo apagamento, nio se dd a partir de um afastamento fisico em
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relagdo ao outro ou a seu pretenso lugar de origem, mas, tal ato seria a
consequéncia de uma mudanga operada no si mesmo, o que implica uma
reconversio fundamental da alma em dire¢do a si, uma vez ai descoberta
nio sé a existéncia, mas o existente que € e, em efeito, para si. Este
estado de coisas é préprio da alma do sdbio que encontra-se resolvida e
de pleno acordo consigo mesma. Nela cessa o combate, a dissidéncia que
promovia a si, j4 ndo podendo odiar-se, assim como nio podendo amar-
se, pois ela ndo ¢ dada a tais movimentos préprios da paixdo, uma vez
que simplesmente existe e sem mais obje¢des ou desvelos com relagio a
si enquanto acreditasse comportar também o outro. A alma do sibio estd
acima do sentimento, mesmo do amor préprio, pois para si ndo deseja
nada ou nfo interage com ninguém que possa despertar este sentimento.

Desse modo, se ndo pode entristecer-se, enfastiar-se, também
ndo deve mais exultar-se. Ou seja, ndo ama mais sequer a imagem que
poderia forjar de si para ser objeto de sua prépria paixdo, como é préprio
do espirito do soberbo, do vaidoso, que constréi uma imagem de si para
se apaixonar por ela.

O SABIO NO ENCONTRO DA SABEDORIA PELO
ENCONTRO A SI

A autossuficiéncia do sibio exige, a0 menos até sua plena
obten¢do, uma continua vigilia que o faz olhar constantemente para
si mesmo; observar-se de modo onisciente e a todo tempo; impor-se
um juizo irrepreensivel. Assim como seria préprio a existéncia de um
deus primordial, o sdbio deveria forjar-se a si mesmo a partir de um
olhar sempre vivificador e regenerador de si. J4 o homem em busca
da sabedoria, necessariamente humano e sabedor de suas fraquezas
e tergiversacdes, tem diuturnamente que se emendar, sem o que ndo
pode ser sdbio. A primeira causa do homem em dire¢do a sabedoria é
colocar-se em causa quanto ao que sabe; é negar a prépria sabedoria
como um estado definitivamente conquistado, pois, assim sendo, acusard
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sua existéncia nio de fato instituida, mas compreendida como exercicio
necessdrio e continuo.

O verdadeiro sébio talvez nem sequer tenha consciéncia de sé-lo,
pois sua existéncia se confunde com a prépria sabedoria que néo se ocupa
da autoafirmagio egocéntrica e, como afirmou com propriedade José
Artigas, “mais se enriquece no sentir-se bom no que no sentir-se douto”
(Artigas, 1955, p. 89) . O sibio, por isso, ndo se envaidece, nio julga, nio
se convida a contendas ou arbitrios; ele estd s6 em si. Talvez contemple
de longe as inquietagdes do mundo e ria com serenidade. Significativo
disso foi a produgio de um texto que, na época helenistica, utilizou-se
da personalidade de Demdcrito para demonstrar a vida do sdbio ideal.
Demécrito teria sido identificado por seus concidadios de Abdera
como um louco, e, exatamente por ter compreendido que a verdadeira
loucura residia na vida em sociedade enlagada por seus valores estultos,
da qual se afastou tornando-se um individuo singularissimo. Vivendo
sob a sombra de uma arvore, afastado da cidade e sustentado por uma
vida simples e frugal, ele ria da verdadeira loucura que acomete a vida
turbulenta e sem exame que leva a maioria das pessoas: “eu rio de uma
coisa relativa 2 humanidade, a falta de razdo que preenche o homem, ou,
em outras palavras, a vacuidade de suas agdes, dos seus desejos pueris,
da inutilidade de seus sofrimentos infinddveis, correndo os limites da
terra em uma busca desmedida.” (Pseudo-Hipécrates, Carta 17). Mas
a verdadeira loucura talvez resida na opinido dos que se atribuem a
verdadeira sabedoria, sobretudo para demonstrd-la em publico, como
disse Séneca: “Penso que muitos poderiam ter chegado a sabedoria,
se ndo pensassem a ela ji ter chegado, se nio encobrissem algumas
coisas de si, se ndo omitissem algumas coisas, fechando os olhos” (Da
tranquilidade da alma, 1,16).

O sébio ndo pode admitir que a sabedoria seja um conhecimento
puramente instrumental, positivo, pois a sabedoria deve indicar o
verdadeiro conhecimento que afirma que saber é, antes de tudo, saber-
se. Por isso sabe ele que os males que ainda possam mover sua alma néo
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vém de fora, mas sdo de si e indicam ji o principio de sua sabedoria
que é sempre uma forma de cura. O sibio, diversamente do individuo
estulto ou insipiente, ndo necessita demonstrar que sabe ou sobre o que
sabe, pois, saber e existir se confinam em um Gnico e mesmo ser que é
ele. Por consequéncia, a condigdo humana deve ser controlada e vigiada
para que ndo roube de si sua melhor capacidade de ser para além de toda
existéncia indiferente ao si.

O que busca a sabedoria teria que promover um enfrentamento
consigo mesmo, combatendo e arrancando de si toda impressao que ndo
fosse racional ou para o seu beneficio. Nesse sentido, todo acréscimo ¢é
subtragio, toda presenca é esvaziamento ou ruptura de si.

Todos os homens estdo na mesma situagao, nao so estes que sao perseguidos pela
inconstancia, pelo tédio, e por uma permanente inconstancia nos seus propdsitos,
a0s quais agrada mais aquilo que deixaram para tras, mas também aqueles que se
entropecem e se enfastiam (Da tranquilidade da alma 2, 6).

Um tdo acuidoso conhecimento da alma humana, de sua natureza
e movimento, aponta para que Séneca tenha desejado ele mesmo se
acercar dessa sabedoria de si, pois tamanha compreensdo deve lhe ter
sido fruto de uma apreensio do si mesmo, mas também, e, ulteriormente,
a partir de uma luta interior que travou consigo préprio para poder
chegar a esta compreensio. Afinal, ndo se pode falar com propriedade
do que se desconhece, sobretudo se tratando de um objeto que tem
no investigador seu objeto mesmo. Ao falar da sabedoria, definir seus
limites e possibilidades, Séneca se mostra como um sibio. E demonstra
saber aqui o qudo dificil é chegar a impassibilidade, a0 dominio de si,
ou a censura peremptéria e imediata das paixdes, sendo a sua completa
extirpagio.

Em seu ensimesmamento, porém, o sébio pode também dedicar-
se a uma sabedoria que, sem deixar de lhe prestar a sua salvagio ou
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edificacio espiritual prépria, envolveria toda sua comunidade ou mesmo
uma universalidade de individuos nio diretamente dedicados a filosofia.
O sibio pensa a condi¢do humana, logo, tudo o que a envolve e a
constitui enquanto ela mesma. A justica, o bem, a equidade, e como
uma (in)consequéncia destas, a injusti¢a, a iniquidade, a natureza do
mal, sdo para o sdbio objetos caros. E deveria pensd-las também a partir
de situagbes efetivas ou vividas, pois ele mesmo, em algum momento,
viu-se nelas imerso. Mesmo quando pensa as estruturas mais duras
e cotidianas da vida social, como a politica e as formas de poder que
engloba, o sédbio deve considerd-las por sua estatura moral, como causa
e principio fundante da representagio de todo o resto. O exemplo maior
disto na Antiguidade foi o didlogo entre Sécrates e Alcibiades, embora
a época romana e o préprio Séneca nao venham a faltar neste sentido.
O sibio considera também que o mundo natural deve ser
investigado, compreendido em toda a sua integridade, beleza e bondade
por seus fundamentos espirituais, por ai encontrar sua manifestagio
mais objetiva. Como bem percebeu Paul Carton, Séneca celebra como
um dos grandes principios da sabedoria antiga o culto da bondade em
si mesmo para entdo ela poder ser contemplada na natureza sensivel
(Carton, 1922, p. 73). Com efeito, a dimensdo divina funde-se com a
condi¢do humana via o ser do homem, Gnico a poder compreender e
modificar a ordem césmica. O sibio pensa, escreve, admoesta, discursa,
e as vezes mesmo repreende os amigos e os poderosos, mas nunca sem
perder a perspectiva da unidade do real nascida de sua apreensdo moral.

A alegria pode sofrer interrupg6es no caso de pessoas ainda insuficientemente
avangadas, enquanto, no caso do sabio, o bem estar & um tecido continuo que
nenhuma ocorréncia, nenhum acidente pode romper; em todo o tempo, em todo
0 lugar o sabio goza de tranquilidade! Porqué? Porque o sabio ndo depende de
fatores externos, ndo esta a espera dos favores da fortuna ou dos outros homens.
A sua felicidade esta dentro dele; fazé-la vir de fora seria expulsa-la da aima, que é
onde, de facto, a felicidade nasce! (Ep., 71, 4).

385



RONALDO AMARAL

Portanto, o sdbio cultiva a sabedoria a partir de si e para si,
como membro da comunidade humana a qual sabe pertencer, mas nao
depender ou se deixar afetar por ela. De todo modo, erige-se como
preceptor natural dos menos instruidos na sabedoria, mas desde que, por
si mesmos, viessem a se despertar para ela. O sibio é sdbio exatamente
porque faz da sabedoria o fundamento de sua prépria vida. Nao obstante,
como ji vimos indicando, pode fazer da sabedoria uma oferta ao oferta-
la, antes de tudo, a0 mesmo, rompendo as condi¢des herméticas do seu
ser, embora sem abrir-se ou dar-se propositivamente, mas como um
modo de incitar o despertar no outro a necessidade de saber, de curar-se
de sua ignominia. O argumento de Séneca é que o sibio serve mais aos
homens no seu retiro no que na vida politica, pois, quando na primeira
estancia, ultrapassa as circunstincias préprias do espago-temporal ou da
necessidade do tratamento com homens singulares:

Com que intengdo se retira 0 sabio? Para que saiba que entdo também ha-de
realizar aquelas acgoes pelas quais se torna util a posteridade. Em todo caso nos
somos 0s que afirmamos que quer Zendo quer Crisipo fizeram coisas maiores do
que se tivessem comandado exércitos, desempenhado cargos de honra, proposto
leis; propuseram-nas ndo para uma tnica cidade, mas para todo género humano
(Do dcio, 6, 4).

Como indica Séneca, o retiro do sibio pode promové-lo ao
outro, mas nio ji em fun¢io de sua identidade pessoal, sendo enquanto
encarnagio da prépria sabedoria feita realiza¢io, assim como seu repouso
serd o momento maior de seu exercicio. Este aparente paradoxo deixa
ver que tudo o que envolve a vida do sdbio envolve a vida no espirito,
inclusive por sua doagio, mas sem exauri-lo.

O tempo e o espago ordindrios também ndo deveriam constranger
avida do sibio; e ndo porque nio o envolvam mais em suas necessidades
e condigbes imediatas, mas porque escapam igualmente as condi¢des
espirituais que dele nasceram, pois a mudanga continua nega sua ciéncia,
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tanto quanto os movimentos interiores negam a unidade pela razio,
prépria do homem sibio. Cambiano, 2013, p. 30). Aqui também se
verifica o presente apelativo dos estoicos de que viver segundo a natureza
¢ viver segundo a razio e seus principios. Nesse sentido, as discussoes
acerca das causas sociais, politicas e econdomicas que, a partir do final
da época helenistica, algaram a vida do sdbio como exemplo de vida
espiritual e vida perfeita, devem se dobrar também as muta¢oes mentais
ou das necessidades préprias do espirito da época, como mostrou
Alberto Grilli (1953).

No entanto, Séneca consigna também ao sibio uma tarefa diretora,
de agdo pritica no sentido de disseminar ideias transformadoras.
Embora a a¢do mais intensa e vivida do sibio se dé em seu retiro —
Séneca diz que enquanto as jaulas controlam a agressividade dos ledes e
dos demais animais, o sdbio é, no seu retiro, o homem de maior agio —,
suas ideias também tém o objetivo de instruir. Deve mesmo, a0 menos
por este exercicio, esquecer da prépria individualidade na tentativa de
compreensio do outro enquanto parte do comum género humano;
deve, nesse sentido, transcender-se sem esvair-se; compreender-se sem
desprender-se, levar-se a si sem deixar-se: o sdbio ndo desprendera suas
for¢as e nio se empenhard se nio souber que pode servir a ninguém.
(Séneca, Do dcio, 3, 3).

O sibio, alids, ndo se retira por medo, fuga ou estado deprimido
da alma. Ele o faz para ser ativo. Ele serve a si e, consequentemente, aos
que também estejam em busca do saber. No entanto, o sdbio nio ¢ um
proselitista, nem mesmo indica uma existéncia que deva ser afirmada
ou mostrada como um modelo de vida ou de aspiragio estatutria. Haja
vista que Séneca, no momento em que defende o papel do sibio como
diretor de consciéncias, afirma também que, ndo havendo ressonéncia
para seu saber, o sdbio se bastard a si. O sibio nio se ocupa de ninguém
ou de nenhuma situagdo que nio esteja preparado para seu préprio
cultivo: “do mesmo modo que um navio danificado nio zarparia e nio se
alistaria como soldado se estivesse doente, ele ndo seguiria um caminho
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que ja sabe ser impraticavel” (i6id.). Por isso o sibio deve permanecer
em si, amar-se a si, cuidar de si, cumprindo ai sua mais egrégia natureza
enquanto ser:

Portanto, também aquele que agora tem os seus bens a salvo pode, antes de vir a
suportar algumas tempestades, resistir a tudo, e logo depois entregar-se a nobres
tarefas e reclamar um 6cio sem mancha, emq ue cultiva as virtudes, as quais
também podem ser praticadas pelos que estdo mais retirados (Do dcio 3, 4).

Duas coisas se apreendem nesta passagem. A virtude, como ji
dissertimos em capitulos precedentes, ndo tem que se apresentar, se
desenvolver e muito menos se constituir em ato predicativo para além do
si, sendo ela uma realidade prépria da alma e nela bastante. A segunda
delas é que o sibio faz do retiro ndo uma fuga da vida, mas seu encontro
mais vivido e ascendente. A busca pela tranquilidade da alma ndo é,
portanto, pausar a vida, languidescer a alma, mas, ao contrario, é exigir
dela, vivifici-la. Aqui nio se foge da “tempestade da vida” como uma
tuga que nega a prépria vida, mas promove-se sua conversio em dire¢do
a existéncia que merece ser cultivada e vivida na serenidade. Por outro
lado, empreende-se também uma jornada ardua, ou ainda, uma que leve
ao trabalho da especulag¢io de si, sendo talvez essa a mais dificil das
ciéncias, pois ela extrapola inclusive a ciéncia filoséfica objetivamente
disposta ao atingir o mais essencial do eu e a ciéncia. Para Pierluigi

Donini:

A escolha do ofium, da vida retirada é, a0 menos enquanto seja definitiva, também
0 espago do otium ndo ocupado pela pura teoria [...] 0 moralismo se exprime por
uma insistente busca da perfeitacéo interior, de um convite constante a reencontrar
na propria alma as origens da virtude e do bem, mais que na atengdo ao problema
da atividade pratica e ao uso da realidade externa: neste sentido se pode justamente
falar ‘do triunfo da contemplagéo do proprio intimo’ (Donini, 1982, p. 199).
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Portanto, a historiografia que tem insistido que o advento da
individualidade neste periodo afirmou-se pela rentincia ao interesse pela
humanidade e pela sua arte de existir, deve ser reconsiderada (Grilli, 1953,
p- 167). Isto, de fato, parece certo para o cristianismo nos seus primeiros
séculos, mas ndo antes e nio aqui. O que houve foi uma mutagio na
prépria natureza e na prépria dimensio do existir que encontrou na
razdo e, logo, na vida interior, o acesso ao ser humano em sua esséncia.
O retiramento em si pode entdo ser compreendido como busca, meio
e, sobretudo, encontro definitivo com a natureza humana mais bela e
essencial. No entanto, isso nio significou renunciar ao mundo, portanto,
a existéncia humana, mas, todo o contririo, pois o sibio volta-se a si
a despeito do mundo e ndo contra ele. Pode-se falar de uma viragem
césmica que deixa o universo da dispersdo por aquele da sua totalidade
compreensiva pelo eu, sem ter que renunciar ou asseverar nada estranho
a alma, pois ela comporta inteiramente o mundo que é em si, como ser
e existéncia.

O sibio também educa o homem enquanto ente universal e, neste
sentido, como preimbulo a todo ser da humanidade. Aponta onde
residem os verdadeiros valores e, a partir dai, propugna a harmonia
do homem consigo mesmo e ao seu conjunto em sociedade como
necessario coroldrio da sua harmonia. Assim como o santo do deserto
no cristianismo, quanto mais afastado das pessoas, mais atraente se torna
ao concurso humano, pois é um individuo admirédvel que, no imaginario
das pessoas, ¢ tido como aquele que conseguiu dominar os demoénios
ou, neste caso, as paixdes e os vicios, como foi o caso paradigmatico de
Santo Antdo para toda a cristandade (Atandsio de Alexandria, Vida de
Santo Antdo, 88, 1). O santo domina os demonios, o sibio a si mesmo;
mas s6 o sibio tem consciéncia disto, pois s6 ele sabe que deve a si
tantos seus “deménios” quanto o bem que os expulsa e os domina. Em
um e outro caso, portanto, hd um certo enfrentamento de si enquanto
portador de um outro; de um ente de virtude de um lado e, do outro,
de um ente tomado pelo vicio. Com efeito, s6 o sibio sabe que ele é o
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responsavel de sua virtude, tanto quanto é de seus vicios, ou ainda, de sua
propria salvagio ou de sua danagdo. O sibio sabe que este outro vicioso
¢ também devido a si. E ele o agente de seu infortinio e de sua salvagio;
nio podendo pedir aos deuses auxilio contra o mal que também ¢ dele;
descobre entdo que ele é deus, é universo, que s6 ele comporta a salvagio
que necessariamente é devida a si, na medida em que também comporta
em si todos os “demonios” que o fazem dessentir de si, romper consigo,
cair do céu mais sereno ao inferno mais tormentoso e, por consequéncia,
dever empreender nova subida até que ela seja definitiva.

Ele ¢, nesse sentido, também um universo que protagoniza uma
teodiceia em si, pela qual o bem que comporta devera debelar, pelo seu
saber-se, o mal que é menos que si, reconduzindo-se 4 sua harmonia.
Portanto, um homem magnéinimo que, vencendo o mundo ao vencer
a si mesmo enquanto contido por impressées daquele, estabelecerd em
si uma bem-aventurada condigdo. Por isso é que sua existéncia deve
bastar-se a si, ou, inclusive, superabundar ressoando aqueles que, jd
iniciados pelo caminho do saber-se, possam compreendé-lo.

Deve ficar claro que se faz uso do termo “teodiceia”, com o
significado de “Deus e justi¢a”, “justica de Deus” ou ainda “doutrina
da justica de Deus”, forjado por Leibniz, por via da analogia, isto &,
remetendo a condi¢do humana o que Leibniz atribui a Deus. A epigrafe
dos Ensaios de Teodiceia, que Leibniz colhe de Marco Manilio: “Que
tem de estranho que os homens possam conhecer o mundo; tém o
mundo neles mesmos, e cada um deles ¢, a maneira de uma imagem
pequena, uma cépia de Deus?” ( Quid mirum, noscere Mundum si possunt
homines; quibus est et mundus in ipsis, exemplumque Dei quisque est sub
imagine parva ?), (Astronémica, IV, vv. 893-895), capta o espirito desse
conceito, que, alids, s6 consta praticamente no titulo da prépria obra,
sem que no seu miolo seja oferecida uma defini¢io consistente (Leibniz,
2012, p. 3). Como Leibniz disse, a0 comentar o préprio conceito de
teodiceia por ele consagrado, trata-se de um conceito que prima por
discutir a suprema bondade de Deus que produz todo o bem e toda
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a ac¢do louvével, impedindo o mal e sua a¢do (Leibniz, 2022, p. 213).
Tal disposi¢io divina para o bem é signo, para o filésofo alemio, da
sabedoria de Deus e de sua natureza necessiria para o bem, de onde se
verificaria o melhor designio para a existéncia das coisas.

Essas consideragbes sio andlogas aquelas que temos apontado
para designar a condigdo mesma da alma de sabedoria para Séneca, em
que o sumo bem ¢ inato 4 alma do homem, pode revelar e substanciar
o bem para seu préprio efeito e como agdo para a vida no mundo,
especialmente pelo exercicio de saber-se para ser e existir segundo o
bem que se ¢ e se promove.

Para o sibio, o estudo tem a fung¢io de levar ao estudo de si,
a entender a si, a dominar a si, a aperfeicoar-se. As demais ciéncias,
como a ciéncia do homem biofisicamente referido, da natureza fisica ou
teoldgica, devem se submeter a sua causa enquanto a melhor causa de
seu atendimento. Constituindo-se em um universo harmonioso, o sibio
atrai “aqueles que sejam dignos de segui-lo”, ou seja, aqueles que desejam
atingir o mesmo objetivo, a sabedoria. Para fazer uso de uma alegoria,
ele é como uma estrela que atrai para si outros astros que, gravitando em
torno a si, ainda assim permanecem, cada qual, em sua mesma 6rbita;
neste ambiente ndo hi choque, rompimento de um pelo outro, pois
todos se movem em sua prépria esfera existencial. Cada um, existindo
em si, colabora para a ordem universal. O sibio, no entanto, é esta ordem
em si e que dele emana para nele mesmo descansar como harmonia
césmica, sem mais exaurir-se ou acrescentar-se, pois a virtude nio dd
nada de si mesma sendo em sendo modelo para que outros venham a
acessd-la enquanto ela se veja compreendida em cada um.

Se te voltares para 0s estudos, evitaras todo o fastio da vida, e nao desejaras que
anoiteca devido ao tédio que sentes durante o dia, nem seras um embaraco para
ti nem um indtil para os demais, atrairds muitos a tua amizade e acorrerd a ti cada
um dos melhores (Da tranquilidade da alma, 3, 6).
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Compreendendo-se a si, edificando-se a si, feliz consigo, o sdbio
exalta sua vida na medida em que exalta a vida ela mesma. Esse estado
de coisas pode permitir ao sdbio, ainda que estando e permanecendo em
si, vislumbrar os movimentos do mundo sem que ele mesmo se mova ou,
muito menos, se veja arrastado por esse movimento. O sdbio, bastante
a si, prescinde de fazer qualquer juizo acerca de pessoas, assim como
nem delas recebe elogios ou injtrias, pois a opinido do outro nada lhe
acrescenta ou subtrai:

0 sébio, portanto, nao se perturbard por qualquer ofensa que alguém lhe faga. Na
verdade, ainda que todos sejam diferentes entre si, 0 sabio 0s considera iguais
por causa de sua igual estulticia. De facto, se alguma vez se sentisse humilhado a
ponto de ficar perturbado ou por um ultraje ou por uma ofensa, nunca poderia estar
seguro. (Séneca, Da firmeza do sabio,13, 5).

Temos aqui uma exposi¢io bastante clara do que se entendia pela
impassibilidade do sibio. Ele ndo pode ser tocado pelos outros; nao
pode receber como seu o que nio seja e sabe nio ser. Ndo pode deixar-se
ser invadido, mover-se pelos julgamentos alheios; ndo pode sentir nem
aversdo nem orgulho de si; um e outro nio dizem respeito a sua existéncia
bastante. Portanto, o sibio nem a si aborrece, nem a si estima, na medida
em que um e outro juizo jd nio possuem correspondéncia nele, onde nio
ha mais falta ou juizo dissonante, seja em relagdo ao seu presente, seja
em relagdo as expectativas pelo devir. O que gravita fora do intimo do
sabio, como a diversidade de pessoas, juizos, posi¢oes estatutirias, é para
ele indiferente. A unica diferenga que pode compreender é a dos sujeitos
morais e, ainda assim, sé por serem compreendidos em si.

Neste sentido, o sdbio também ¢é quem conhece a liberdade mais
do que qualquer outro. A liberdade como ato e como estado de alma que
nio se deixa enlagar por nenhum sentimento, nenhuma causa, temor
algum, nenhum valor necessitante, nenhuma imagem oferecida a si
e que pudesse ainda existir a despeito de seu verdadeiro eu racional.
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Liberdade, portanto, como fruto do dominio e da autossuficiéncia, pelo
qual nenhum juizo humano ou imperativo do destino o agrade, cerceie
ou lhe entristeca. E por isso que, para Crisipo, o sibio é o Gnico homem
verdadeiramente livre, uma vez que nio conhece nem a submissio,
nem a sujei¢do as paixdes, pois, ainda que o corpo possa se submeter
a qualquer limitagdo, a alma nio serd nunca aprisionada (Cicero, As
Ultimas Fronteiras do Bem e do Mal, 3,75).

Nio basta, por isso, viver uma vida no espirito, mas que esta
constitua e congregue a vida em si. Valeria notar uma vez mais que
Séneca faz equivaler o sibio a um deus ou, desde uma perspectiva
ascética, coloca-o acima da divindade, pois enquanto o ser divino possui
seu estado de perfeicio na perfeicio de seu estado natural, o sdbio
necessitou consegui-la, superar o mundo ao superar a si mesmo para
atingir esse estado. Ou seja, o sibio o conseguiu por si enquanto o ser
divino ji o possuia e desde sempre.

Tendo compreendido que a mixima expressio do divino ¢é a
razdo e, enquanto tal, ser inteligivel e bastante a si, o sibio também
deverd ao divino sua maior expressdo. Veja-se que a tradi¢io filoséfica
antiga compartilhou da tese de que haveria um saber divino e humano.
O primeiro se al¢ava sobre o segundo, embora o divino sé pudesse ser
compreendido pelo humano se nele tivesse o lugar mais excelente para
sua epifania. Também para a religido antiga, e desde o periodo arcaico,
o saber divino se manifesta sobremaneira no humano. Quer-se com isso
indicar que a ascensdo do humano ao divino ou a descensao do divino
no humano nio é uma dinimica necessdria para indicar a natureza
divina do sdbio neste momento, pois ele é, a0 menos para Séneca, um
deus encarnado. Poder-se-ia ainda dizer que o sdbio é o portador por
exceléncia do divino, mais enquanto ideia do que agdo, ja que o divino
tem nele sua maior possibilidade de saber-se por sua capacidade de
reverberar toda a diversidade do existir levada ou reconduzida a unidade
de si pela sua razdo compreensiva. Portanto, o sibio, que existe também
por autogeragio racional, sabe ser e existir como expressio divina. Diante
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disso, poder-se-ia perguntar: hd quem o sibio espera, quem tem acima
dele, de que juizo superior depende, de onde provém sua felicidade? A
ninguém, a nenhum deus, a nenhum outro que nio seja ele “Se quiseres
ser feliz, pede aos deuses que nada do que para ti desejam se realize.
Esses bens que gostariam de ver acumulados sobre a tua pessoa nio sao
bens reais; existe somente um bem, causa e fundamento da felicidade: a
autoconfian¢a” (Ep., 31, 3).

O individuo que deve confiar somente em si mesmo, e nesse ato
encontrar a felicidade, é sibio. Ele nio deve confiar nem nas opinides,
nem nos valores que nio sejam segundo sua existéncia moral, inclusive
nos deuses, pois ele é igual a deus na medida em que é razio, também
c6smica, uma vez nele compreendida. O sdbio se al¢a acima dos deuses
e da humanidade na medida em que encontra em si o humano e o
divino por sua mesmidade. O mundo passa a ser da mesma idade de sua
autogeracgdo sapiencial; é da mesma vitalidade que sustenta e conduz
seu ser vivido e feliz; tem a mesma harmonia de sua alma tomada pela
razdo e em coeréncia com sua unidade segundo a totalidade que nele
vive e se verifica. Por isso, tudo que estd fora da alma do sdbio deve lhe
ser indiferente. Ser e saber realizam nele a méaxima expressao do existir.

Fosse o mundo humano ordindrio, fosse o mundo dos deuses — de
todo modo ja coalescidos pela sensibilidade religiosa antiga —, o sdbio
deles se afastou, saiu da 6rbita do banal ou do excepcional indiferente
a ele, pois jd se encontra no unico e verdadeiro universo possivel, que
o toma e por ele é tomado, que nele descansa a0 mesmo tempo que
o ocupa a todo tempo, e isto porque criado por ele, para ele existir e
cuidar. Alids, quando o sibio se pde em didlogo com o mundo exterior,
entendendo-se aqui o outro em relagdo ao si mesmo, o faz no sentido de
reinterpretd-lo desde uma perspectiva do si e a si salutar.

O corpo, a sociedade, os amigos, a natureza fisica, os deuses
constituem-se todos em “universos paralelos” que podem ser observados,
visitados, contemplados, mas tdo s6, pelo sdbio. Nao obstante, se 0 bem

em sindo tem valor absoluto para além do ser que por ele é, muito menos
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o mal o terd, como ji sabemos. O mal nunca atingird o sibio porque,
simplesmente, negaria sua prépria existéncia, fundada na exceléncia e na
bondade. A diversidade de opinides, a mutabilidade inscrita no devir, a
efemeridade prépria do fenomeénico, jd ndo estdo nele. Diégenes Laércio
disse, a expensas de Crisipo, que no sibio nio havera mais opinido, pois
nio se ocupard nem mesmo do consenso do que seja falso (D.L.7,121).

Se a existéncia multipla se verifica no mundo exterior, isto se deve
a uma diversidade de coisas e valores que ndo respeita mais ao sibio. E
por isso que o mal, compreendido pela dualidade é desconhecido do
sabio devido a sua natureza ser de cardter univoco. Ele nio se vé mais
afeito as inconstincias do mundo, logo, dependente delas em seu ser.
O sidbio nio conhece mais o prazer, o vai-e-vem da fortuna, as vozes
dissonantes, mesmo as de si. S6 conhece a felicidade que Séneca faz
questdo de distinguir, no seio da doutrina estoica, da felicidade que ¢é
devida ao mundo efémero, e, por isso, falsa:

Sei muito bem, repito, que, de acordo com 0s nossos dogmas, o0 ‘prazer’ é uma
coisa indigna e que apenas 0 sabhio conhece a verdadeira alegria, essa exaltagao
da alma na plena posse dos seus bens auténticos. Em linguagem corrente, porém,
dizemos que nos deu ‘grande prazer’ saber de alguém que foi nomeado consul,
ou se casou, ou a sua mulher teve uma crianga, tudo isto circunstancias que
nao s6 nao sdo causa de alegria como frequentemente séo o prelidio de futuros
infortdnios; ora a alegria nem conhece termo nem pode transformar-se no seu
oposto (Ep., 59, 1-2).

A verdadeira alegria, gaudium, é um estado da alma; mas de uma
alma a parte da contingéncia do mundo, sublime. Por isso nido pode ser
confundida com a excita¢do do desejo, voluptatem, que leva ao contririo
da felicidade verdadeira, que ¢ quietude ou serenidade. Assim, enquanto
a felicidade verdadeira é um estado da alma, a devida 4 excitagio exterior
¢ um movimento que leva a desestabilizagio, préprio do impeto vicioso
ou do impulso apaixonado que afirma o que nio ¢, dirige-se para um
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lugar que ndo encontra existéncia de fato, cultiva o que nunca ird
florescer. O sébio que estd apartado do mundo vé-se, portanto, tomado
pela felicidade que ¢é interior. Ja os prazeres, advindos da afec¢do exterior
é, para Séneca, e para a tradi¢do moralistica que o antecede, “m4 alegria”,
ou o alegrar-se do seu préprio mal (Ep., 59, 3).

A alegria, portanto, hd que ser serena, constante, imével, sempre
ela mesma, confusa a alma, sem por ou perder-se, pois o sibio sabe que
possui e comporta a alegria que nele nasceu. Esse estado de vida excelsa
serd novamente comparado por Séneca a parte superior dos céus, onde
cessa todo movimento, senio o movimento ordenado e harmonico:

A alma do sabio é semelhante @ do mundo supralunar: uma perpétua serenidade.
Aqui tens mais um motivo para desejares a sabedoria: alcangar um estado a que
nunca falta a alegria. Uma alegria assim s6 pode provir da consciéncia das proprias
virtudes: apenas o homem forte, 0 homem justo, 0 homem moderado pode ter
alegria (Ep., 59, 16).

A alegria ou a felicidade é um ganho que exige exercicio, conquista
de si, sobretudo ao conseguir dispersar a névoa das falsas representagdes,
das imagens e movimentos das paixdes que comportam a ma alegria ou
a falsa satisfagio.

E preciso talvez dizer, uma vez mais, que a apatia com relagio
ao outro, e mesmo com relagdo aos bens exteriores ou com o cuidado do
corpo, ndo denota um menosprezo do sibio pela vida que se apresenta
desde fora; na verdade, ele nem sequer nega o mundo e, menos ainda,
o odeia. Seriam atitudes demasiado afirmativas diante do que para ele
é tio s6 aparente, efémero, logo, que nio é nem um bem nem um mal.
Tudo que nio colabora com seu ser, o sdbio o inscreve na categoria do
indiferente, e, quando mais sibio se é, menos diferen¢a haverd entre o
si e o mundo, pois nao haverd condi¢do de igualdade entre ambos. O
mundo se apaga diante dele; ou ndo tem lugar nele que comporte o lugar
mesmo em que ele vive por exceléncia: o lugar para o ser feliz. Aqui
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a ascese estoica é diversa da que provém da tradi¢do religiosa crista.
Nio ha fuga, saida de si, sobretudo pela perspectiva do extético, como
ja se quis insistir. Nao se foge do mundo e nio se renuncia a propria
consciéncia em dire¢do a um outro lugar ou estado do ser. O mundo
somente deixa de ofuscar, deixa de aparecer como portador de uma for¢a
ou vontade inelutdvel.

Logo, se a alma de sabedoria acreditasse que poderia deixar-se a
si, conduzida por uma outra razio maior que a sua, ela desacreditaria da
prépria autossuficiéncia para sua felicidade. Da mesma forma, o sébio
pode até ser soliddrio com as vitimas das circunstincias exteriores, na
medida em que possa lhes comunicar algum bem, alguma palavra, mas
nunca ser soliddrio em meio a essas circunstancias. Ndo deve nunca
deixar-se acometer pelos males ou mesmo pelas benesses que nao sejam
suas, sendo ele estritamente racional. Nenhum bem néo devido chega a
ele, nenhum sentimento de comiseragio, nenhuma dor, nenhuma alegria,
nada que nio fosse fruto do si mesmo pela razio. Nao pode entregar a si
mesmo ou receber do outro tais circunstincias, pois, sentimentos como
a comogio ou o desejo, inclusive o mais aparentemente virtuoso, nao sao
bens verdadeiros; e bens verdadeiros nao podem ser dados ou retirados.

A indiferen¢a do sibio com relag¢io aos valores do mundo €, na
verdade, uma afirmagio, um afirmar do si absoluto, uma afirmagio da
vida feliz, do bem que encontra s6 nele e que sé nele pode permanecer,
seguro com relagdo as circunstancias do devir e de todo o contingente. O
sabio, todavia, pode alegrar-se por ver frutificada a sabedoria no outro,
sobretudo a partir de sua incitagdo, como diz Séneca:

Sinto-me pleno de exaltagao, sinto que a velhice perde peso e ganha forgas sempre
que vejo, em quanto fazes e escreves, até que ponto tu (que ja te retiraras do
vulgo) fazes progressos sobre ti proprio. Se o prazer que o agricultor sente pela
arvore, culmina quando ela da fruto, se a alegria do pastor lhe vem das crias do
seu rebanho, se qualquer homem sente no filho que criou como que a propria
adolescéncia, nds, educadores espirituais, que pensas tu que sentiremos ao ver
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subitamente adultos os espiritos de que tomamos conta ainda débeis? Tu estas
ligado a mim, és obra minha. Quando eu vi a natureza do teu carécter, deitei-te a
mao, aconselhei-te, estimulei-te, e ndo te deixei avangar com lentidao, fiz-te de
imediato ir para a frente (Ep., 34, 1-2).

Séneca se refere a Lucilio, a quem incitou e iniciou na sabedoria
de si, pois reconheceu sua indole para este género de vida que demanda
rentincia e vontade, exercicio e serenidade, afastamento e comunhio,
sem qualquer paradoxo aparente. Mas, como anota, o reivindica como
obra sua, embora sem nunca o ter, de fato, em posse, e isto porque o
progresso moral se deve 4 prépria moralidade do eu ou a prépria vida
moral do individuo que assiste seu exercicio mais grave em si. A cada
um ¢ dada a sabedoria que cultivou em si, ainda que sob os auspicios da
incita¢do de outro.

Mesmo na interlocu¢do com o outro e pela causa da sabedoria,
o sibio mantém-se a parte do mundo e de sua frequentagio, dos seus
movimentos e paixdes. Tal estado do ser é o que se chamou de apatia,
apatheia, ou seja, o estado do si que estd a margem de tudo o que nio seja
de si, ou que o fez dissentir de todos os outros sentidos que nio a razao
que leva a afirmagio do eu. Que dominou ou aboliu os sentimentos que
implicam a necessidade do outro ou da outridade; portanto, ji sereno,
tranquilo, constante e sempre em acordo consigo mesmo. Se ndo hd
mais sentimentos, por natureza ambiguos e inconstantes, hd a felicidade
constante e praticamente sem ruptura, que nio mais se inscreve no devir,
e nem este na alma. A alegria do sibio é um estado semelhante a um
momento da eternidade, pois é absoluta e constante em si. E melhor ser
plenamente instante na duragio do que eterno pela indiferenciagio.

Haja vista que um cristdo como Salvador Cuesta, professando a
maxima teolégica que afirma, em perspectiva ontolégica, a incontornavel
insuficiéncia da condi¢do humana, diz ao ler a Séneca: “As razées para
sobrelevar com paz as adversidades mais dolorosas do coragdo humano

sdo as vezes completamente extra-humanas; mais ainda: é do todo extra-
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humano o equilibrio e a impassibilidade com que se sobreleve” (Cuesta,
1947, p. 177). A carta 96 a Lucilio é a matéria do espanto do piedoso
filésofo cristdo citado. Para Séneca, a autossuficiéncia do sdbio se al¢a
acima inclusive das determinag¢ées do destino e do divino, jd que ambos
sdo compreendidos pelo préprio acordo racional do sibio. A vontade
césmica ndo impde nada ao sébio, pois sua razdo ¢ a mesma razio do

universo e do divino que, ao fim ao cabo, estdo nele contidos.

Continuas entao a indignar-te ou a lamentar-te disto ou daquilo, sem entenderes
que o Unico mal efectivo é o proprio facto de tu te indignares ou te lamentares?!
Se queres saber a minha opinido, eu entendo que nenhum motivo de aflicdo
existe para 0 homem além da prdpria circunstancia de ele julgar que a natureza
contém em si motivos de aflicao. No dia em que eu deixar de poder suportar o que
quer que seja, deixarei de poder suportar-me a mim mesmo [...] Se tens alguma
confianga em mim, revelar-te-ei totalmente os meus mais intimos sentimentos: eu
formei 0 meu caracter no meio de toda a espécie de circunstancias aparentemente
desfavoraveis e duras; mas nao me limito a ceder a vontade dos deuses, dou-lhes
mesmo a minha concordancia; submeto-me espontaneamente, e nao apenas por
tal ser inevitavel. Nunca me acontece nada que eu receba com amargura ou de ma
cara; ndo ha imposto algum que eu pague contra vontade (Ep., 96, 1-2).

E lapidar a afirmacio de Séneca (também encontrada no Da
providéncia 5, 6), a0 demonstrar que a natureza exterior ndo possui em
si nenhuma verdade, nenhuma objetividade para o pensar ou o sentir
nio racionalmente assentido. Logo, o individuo, na sua melhor condigio
como ser de razdo é, ele mesmo, a elementarizagdo do préprio juizo
do universo; é sua melhor expressio enquanto um juizo que se saiba
ser, autociente. Poderiamos dizer, ademais, que a razdo que é em si é a
mesma que conduz o todo. A alma individual constitui-se, portanto, na
maxima expressdo do existir césmico para além de sua dispersa condigio
impessoal ou intersubjetiva. Daqui que a prépria morte seja vista com
indiferenca ou, até, seja benfazeja ao sdbio que a pode suportar, pela
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razdo, sua ideia ao abolir em si toda sua representagio terrificante. Ele,
por exemplo, aceita e abraga serenamente o ato de suicidar-se quando
julgar necessério e bom retirar-se, nio do mundo, mas dele mesmo (Ep.,
70, 26).

O sébio abraga o seu fim como fim absoluto. Inclusive a dimensio
de cariter soteriolégico ou de uma metafisica do transcendente que
domina a crenga dos mértires e dos ascetas, ou mesmo o Sécrates do
Fédon e da Apologia, perde seu sentido para o estoico, e para Séneca em
particular. O fim absoluto imposto pelo sébio a ele mesmo demonstra a
inquebrantavel dimensdo do dominio que possui de si, de sua condi¢io,
do conhecimento pleno do si como ser e existéncia ja confusas no mesmo.

A sua decisdo sobre existir ou ndo mais existir, ndo tem por
pano de fundo as condi¢bes da existéncia ordindria, que poderiam lhe
condicionar ou imputar determinantes 4 sua prépria decisio, como
aquela da espera por um mundo que ha de vir. Nao hd mais consequéncia
coletiva, no hd valores ou sentimentos em jogo; nao hi, e menos ainda,
consolo ou um prémio a ser recebido em um devir absoluto. Quando
decide morrer por suas préprias mios, ele o faz tomado por uma razio
tdo sa quanto aquela que o gestou e o guiou até este momento capitular,
tendo em mente sobretudo a sua liberdade inegociavel. Por fim, se ndo
héd uma existéncia outra, anterior ou atual a prépria existéncia do sdbio,
que pudesse condiciond-lo nesta sua decisio capital, também nao haverd
nenhuma outra depois que ele deixar de existir: “é preferivel o suicidio
mais imundo a mais higiénica servidao!” (Ep., 70, 21) ou ainda “homem
de valor é aquele que, nio sé exige de si o suicidio, como ainda encontra
forma de o realizar” (Ep., 70, 25). O si se apaga, finda, e com ele a vida
mesma. Estarfamos diante de uma nova dimensdo da conflagragio
universal a partir desta nova dimensio césmica do ser humano?
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A RAZAO, O BEM, A FELICIDADE E UMA SO SUBSTANCIA

Ao insistirmos que a realidade, que verdadeiramente é, nasce, pulsa
e vive na alma, autossuficiente e impassivel a exterioridade (esta grande
indiferente) afirmamos, por consequéncia, que ser e existir se afirmam
como um estado univoco na alma de sabedoria. Por conseguinte, torna-
se inverificavel todo e qualquer fendmeno sendo o assentido pelo si de
razdo, pelo qual se é e se vive. Daqui que saber implica ndo somente
uma fun¢io cognoscitiva, mas um exercicio, ainda que para reefetuar
o si mais essencial. Nao obstante, tal saber compreende a dimensao do
c6smico, no sentido mais amplo desse compreender, pois o que estd fora
ou ¢ estrangeiro ao universo sapiencial do si, pode ser considerado um
ndo existente em efeito, ou, a0 menos, um indiferente para ele.

Traduzindo isso para a vida do sédbio, se afirma que ele nio
pode ser mais ou menos feliz e depender da vida dos outros, sendo
somente a de si. Pierre Grimal parece ter sido sensivel a esta percepgio
da autossuficiéncia do sdbio para sua felicidade em Séneca, mas,
ainda assim, ndo mais que amparado em uma discussdo que pode ser
facilmente encontrada nos comentadores da antiga Stoa sobre esse tema
(White, 2006, pp. 139-277). Indica, no entanto, que, para Séneca, a
prépria feitura do si enquanto por sua existéncia € fruto do juizo do seu
competente sujeito moral e ndo daquilo que ele busca ou encontra fora
do eu (Grimal, 2013, p. 346). Séneca, seguindo o cinone do estoicismo
antigo, afirma que a sabedoria consiste em viver segundo a natureza.
Pierre Grimal, sabedor disso, prospecta trés significados possiveis
para este viver em conformidade com a natureza e, logo, segundo o
si pela razdo: viver segundo a natureza como fruto das virtudes e do
conhecimento engendrados pela vida do homem sibio; viver e, assim, se
submeter por deveres e imperativos comuns da natureza que se configura
pela coletividade e pela universalidade de seus entes; viver segundo a
natureza interpretando-a segundo a razio e os preceitos virtuosos nos
quais se buscam o significado e os valores verdadeiros do ser das coisas
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e dos entes (Grimal, 2013, p. 346). Como se pode advinhar por meio
do que aqui jd deixdmos assentado, a sentenga dada pelo juizo do sibio
sobre tudo aquilo que lhe é exterior ¢, desde sempre, em func¢io de uma
razdo reta que sentencia imediatamente o que é um bem e o que ¢ um
mal, e o que, ndo sendo de fundamento moral, é pouco mais que nada
em relagdo ao si.

Por isso, o sdbio, homem incorruptivel, ndo deve se deixar vencer
pelos acidentes externos e deve admira-se somente de si mesmo; deve
ser artifice de sua vida, como Séneca julgou. Sua confianga nio deve
dar-se sem conhecimento e seu conhecimento sem firmeza. Por tudo
isso, Séneca parece afirmar que a natureza exterior ndo traz qualquer
bem sendo ao confirmar o que é em si, o bem moral que se conquistou

a0 conquistar-se a si:

0 homem incorruptivel ndo se deve deixar vencer pelos factores externos e deve
ser um insuperavel admirador apenas de si mesmo [...] ser artifice da sua vida; a
sua confianga nao deve existir sem conhecimento, o seu conhecimento ndo deve
existir sem firmeza (Da vida feliz, 8, 3).

O sdbio encontra em si as virtudes ndo sé essenciais, mas em
esséncia para constituir-se a si como ser virtuoso. Mais do que nio
se deixar corromper pelo mundo exterior, ele ndo permite a si mesmo
colocar-se em risco, forjar valores que, ndo sendo objetivamente do
mundo, muito menos eram de si. O estulto recria na alma uma realidade
que, ndo sendo em verdade, torna-a agora para si. O sébio, ser de razio,
transfigurado por ela, deveria estar isento, portanto, de tudo aquilo que
nio fosse segundo a virtude, logo, o bem, a justica, a temperanca, etc. Em
efeito, embora ndo desconhecesse a dimensio exterior da vida, nunca
a tomaria para si como ser ela mesma. Ademais, o que pode buscar
fora de si o que possui tudo em si ou que nio tem mais desejo, como
tantas vezes e das mais variadas formas disse Séneca? A alma do sdbio
é, ela mesma, poténcia para sua perfei¢do em ato, ou seja, é provedora da
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existéncia feliz. Ela é consciente de si por sua autoidentidade, ou por sua
absoluta unidade e autodeterminacio.

Nesse sentido, a busca frequente por existir de acordo com a
natureza manifesta, que ora se quer apreendida por seu ato fenomenal e
objetivamente dado, ora considerada como uma representagio sua, mas,
ainda assim, vista como forga profusa e impessoal que emerge desde o
outro, ndo se verifica para a vida do sibio. Nele, a verdade desperta a
partir dos préprios fundamentos de si se impde e desnuda, pela razio,
tudo o que se apresenta. O sébio pensa a si antes de pensar o mundo, ou
estabelece em si 0 mundo como pensamento e como realidade vivida ao
mesmo tempo.

A dualidade individuo e cosmos, compreendido este como
“universo particular”, de um lado, e “universo césmico”, do outro, ji
ndo pode mais se verificar segundo a existéncia do sibio, uma vez que
o individuo de sabedoria deixa de existir constrangido pelo cosmos,
passando a ser, ele mesmo, o efetuador da prépria existéncia. Como
disse Jean Fallot, buscar desaparecer da vida do mundo ndo significa
desaparecer, mas s6 desaparecer para uma das formas em que a realidade
se apresenta (Fallot, 1977, p.49). Seria mais razodvel falar de um universo
cuja unidade dever-se-ia a razdo compreensiva humana, embora ela
também gravite na ordem do universo geral, incluindo a vida natural e,
nela, o divino.

Para fazer uso de uma metifora, este universo da alma fundado e
organizado por sua autodeterminacgdo sapiencial assiste uma dindmica
centripeta, em dire¢io a unidade e ao nicleo do si, mantendo-se sempre
o mesmo, pelo movimento continuo em dire¢do a seu estado mais
essencial. Portanto, a leitura do mundo que ainda se pudesse fazer ficaria
consignada e, logo, transfigurada pelos valores que sio da esfera dessa
interioridade ou de um sujeito absoluto. Séneca disse que a razio vigia
e julga os sentidos e, tio logo o faga, volta a si mesma, cessando seus
movimentos disruptivos, permanecendo na constancia pela harmonia de
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si, no qual a razdo impera e se faz soberana numa alma toda jd tomada
por ela

Desse modo alcangard uma forga Ginica e uma capacidade de coesao, e brotard uma
razéo concreta, sem divergéncias, nem flutuagoes no ato de opinar, compreender
e acreditar; e quando esta se tiver organizado e estabelecido o acordo entre suas
partes e, por assim dizer, alcangado a harmonia, tera alcangado o supremo bem.
(Da vida feliz, 8, 5).

Assim, ha que insistir, a natureza exterior nio se verifica como
realidade per se, e isso exatamente porque nio institui a melhor realidade.
Pierre Grimal afirmou que o sébio realiza em si uma transfigura¢do do
eu pela descoberta de valores que sdo relativos ao espirito, ou ainda, a
existéncia moral e de acordo com o juizo do seu préprio sujeito (Grimal,
2013, p. 363). Logo, o que confere valor ao sibio como homem de
sabedoria, 4 sua fala, as suas atitudes ou simplesmente ao seu viver, nio
¢ o resultado de seu conhecimento segundo uma ciéncia positiva, mas
segundo a sabedoria que entrega a si mesmo seus frutos. Pode-se dizer
que a sabedoria implica ndo o conhecimento da natureza que congrega
a vida exterior e sua dinimica, mas o conhecimento, o ordenamento, o
dominio do homem interior, sem o qual ndo haveria vida césmica na
sua melhor verificacio, pois ¢ ai que ela pode ser melhor experienciada,
organizada, vivida; ou seja, nessa que € a vida em efeito e, que, ademais,
conhece sua prépria razio de ser. Nesse sentido, Mario Abatte considerou
a respeito do retiro do sibio em Séneca:

0 ponto, em suma, é este: ndo se trata de escolher a vida contemplativa, em
relagao aquela ativa ou do prazer (e porque ndo também a dor?), ndo se trata de
ver o prazer distinto da virtude, a alegria do sofrimento, o bem do mal e assim
por diante, mas de observar ou contemplar o todo harmonicamente composto
—em um eterno presente — assim como se encontra na mente de Deus. Esta
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é a verdadeira contemplagdo, nela estd a verdadeira salvacéo, a felicidade, a
serenidade, a liberdade, que é igual a dizer o sumo bem (Abbate, 1993, p. 20).

O bastar-se a si mesmo, tema caro a sabedoria estoica e que
inspirou toda uma tradi¢do a partir dela, transcende, portanto, a ética,
pois encontra no sujeito de si seus fundamentos ou sua pritica como
torma de terapia ligada a sabedoria de si. A mdxima expressio da
sabedoria, como valor instituidor do si em uma perspectiva ontoldgica,
¢ resultado do fazer-se a si, do reinstituir-se. Por isso, o estado de
ensimesmamento e siléncio em que se encontra o sdbio pode ser mesmo
ressoante e inquietante para aqueles que buscam interpreti-lo. Seu
existir na quietude é um argumento impenetravel para os que buscam
discursos prolixos e presengas marcantes. Sua maior forma de comunicar
¢ inclusive seu siléncio que desperta um mistério de exceléncia,
convidando este ou aquele desperto, a colocarem-se, eles também, no
seu préprio caminho para o saber, ou seja, o sibio, enquanto mestre,
“desenvolve a necessidade interior de uma perspectiva que o discipulo ja
trazia consigo, mas que apenas o seu siléncio era capaz de revelar como
uma evidéncia até entdo insuspeitada”, uma vez que, “A finalidade nao é
a aquisi¢do de uma quantidade de saber, mas a indicagdo de um saber-
ser” (Le Breton, 1997, p. 229).

Para Séneca, o bastar-se a si mesmo e a quietude devida a esse
estado, coroa a existéncia feliz, j4 que viver para ainda vir a possuir,
conquistar, mover-se continuamente em busca de posses, denuncia o
carecer e promove a necessidade de muitas coisas que, ao fim e ao cabo,
nem mesmo sio efetivas para o individuo sibio que, em si, de nada carece
para seu fim maior — ser feliz. Portanto, viver fiando-se das coisas, dos
valores inconstantes, porque préprios a inconsisténcia da matéria sobre
o qual recaem, é, no melhor dos casos, viver menos, ou morrer pouco a
pouco pela exiguidade da vida que devém ou pela sua ndo compreensio
racional.
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Séneca, ao se referir 4 autossuficiéncia do sibio, discernira entre
aquilo que julgam a ele necessdrio, mas que de fato nio é, e aquilo que,
lhe sendo necessirio, ainda assim, pode dele prescindir. O que estaria
a margem do estritamente necessdrio para a vida do corpo nio era da
ordem do necessitante, nio para ele. Aqui, portanto, toda e qualquer
dimensdo do necessitante que designe uma incontorndvel necessidade
ndo se aplica ao sibio, pois sdo falsas as necessidades sendo as estritamente
obedecidas para nio se morrer. Desde as necessidades mais espirituais
como a amizade, quanto as materiais, para o atendimento sobejo do
corpo, o sibio ndo as possui.

0 sabio basta-se a si mesmo para viver uma vida feliz, ndo simplesmente para
viver, na medida em que para viver carece de muita coisa, mas para ter uma vida
feliz basta-lhe possuir um espirito séo, elevado e indiferente a fortuna [...] Por isso
mesmo, embora se baste a Si proprio, precisa de ter amigos; deseja mesmo té-los
no maior nimero possivel, mas nao para viver uma vida feliz, pois é capaz de ter
uma vida feliz mesmo sem amigos (Ep., 9, 12-15).

Ora, se a existéncia é devida a alma e as suas condi¢des préprias,
para dai surgir a felicidade, o sdbio nao necessita de nada. Mas, se necessita
ainda de algo para viver segundo o que é préprio da vida exterior, isso s6
respeita a vida que é menos que si, ou seja, a vida necessitante do corpo.
Portanto, tudo o que estd fora da alma ndo estd em relagio e, muito
menos, é necessirio para o verdadeiramente si. A existéncia exterior,
reduzida ao efémero e a contingéncia, deveria possuir o mesmo grau
de (in)existencialidade do homem que existisse em fun¢io sé de suas
necessidades. O que existe, se aquém do ser de sua existéncia bastante,
s6 possui aquilo que possui e j4 ndo possui a0 mesmo tempo.

O sédbio que vive no espirito e por ele, pode, portanto, necessitar,
mas sem que sua necessidade constitua signo de falta verdadeira, no
sentido de auséncia ou mitiga¢do de sua condi¢do suficiente para a
telicidade. Aqui caberia o exemplo da amizade, dado por Séneca. O sibio
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pode ter amigos, e ¢ grato por isso. No entanto, ndo porque necessite da
amizade para, por exemplo, ser feliz, mas porqué pode ela somar-se a sua
telicidade; no entanto, sem torni-lo mais feliz ou mais apto a amizade
por isso. A satisfagdo verdadeira reside na companhia de si em fungio de
seu ser autossuficiente para a felicidade, e ndo pela presenca necessaria e
irremedidvel dos outros que, inclusive, podem lhe tirar a alegria.

O bastar-se a si leva o sibio n@o s6 a maior indeferenciagdo com
relagio a vida exterior, mas a desconhecer o outro também em si. Séneca,
no que respeita a sempre louvada autossuficiéncia do sdbio, esclarece
que ela se refere a uma condig¢do espiritual, de cura em relagdo aos
desejos, e ndo pelo atendimento das necessidades incontiveis do corpo.
Logo, o homem imerso no mundo e dele dependente nio pode ser
autossuficiente, pois estaria em dire¢do contraria as suas possibilidades
reais. Séneca afirma por isso que o sdbio serd sempre feliz consigo mesmo
ainda que perca amigos ou partes de seu corpo; mas, em um e outro caso,
nada lhe sendo tirado em verdade.

E até que ponto se contenta consigo mesmo mostra-o o fato de, por vezes, se
contentar com uma parte de si. Se uma doenga, se um inimigo Ihe cortarem uma
mdo, se qualquer acidente Ihe roubar um olho, ou mesmo os dois, ele contentar-
se-a com o que lhe resta, e conservara tanta alegria de espirito depois de mutilado
e estropiado como tinha quando possuia um corpo valido (Ep., 9, 4).

O sidbio ndo é um martir, ndo se alegra do seu sofrimento; apenas
nio sofre, ndo além do necessdrio, isto é, daquilo que dita a razdo. Nao
se alegra em ser mutilado, assim como ndo se lamenta. Talvez, e se
pudéssemos evitar evocar aqui a dimensdo dualista da metafisica antiga,
dirfamos que, quanto mais despido do corpo, mais presente a dimensao
do seu ser a luz da alma. A consciéncia da debilidade intrinseca do
corpo faria ascender, por sua vez, a exceléncia da qualidade da alma, ao
menos para o ser racional: “A felicidade, sumo bem, nio busca fora de
si os meios para realizar-se: é coisa intima, que floresce em si mesma.
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Comegando a ser dependente da fortuna se vai a buscar também uma
parte de si fora da prépria interioridade” (Ep., 9, 16).

E acrescenta Séneca que, se ao sibio for imputada uma situagio
de cativeiro, exilio, situagdes perigosas ou desoladoras, seu estado deverd
ser com o do deus diante da dissolu¢io do mundo natural:

Sera como a vida de Japiter: quando o universo se dissolver e todos 0s deuses
se confundirem na unidade, quando gradualmente a natureza for perdendo o
movimento, ele repousara em si mesmo, todo entregue ao seu pensamento. O
mesmo fard o sabio: fechar-se-a dentro de si, estard na presenca de si proprio
(Ep., 9, 17).

O sébio, como deus, recolhe-se em si, tomado pelos préprios
pensamentos e em companhia sé de si mesmo — “in se reconditur, secum
est” — diante da dissolu¢do do mundo que € o signo de sua informidade
por ser indiferente ao si. Ou seja, mesmo diante de todas as adversidades
que possam violentd-lo ou exauri-lo, ou ainda, ao seu corpo, o sibio
saberd que nada perdeu, pois nio pode considerar um bem aquilo que
nio depende somente do si de sua sabedoria. Estar em meio a0 mundo
e a todo seu desvario é, neste sentido, ndo estar em lugar algum. Por
outro lado, um estulto pode estar s e, ainda assim, estar povoado de
ruidosos e constantes desejos, paixGes, dnsias, impetos. Retirar-se ¢ estar
na presenga mais grave do si, e ndo em fuga da multidio. Ademais, ndo
haveria um problema ético em se manter neste estado que prescinde da
prépria ética, pois o principio de uma vida feliz é estar toda voltada a
si, na soliddo que nunca ¢, de fato, auséncia, mas um estado de total e
inexpugnaével presenca de si (Ep., 14, 14).

Esse estado de ensimesmamento e autossuficiéncia poderia
suscitar alguma objecdo, a saber: que valor teria para a filosofia, e de que
modo acessarfamos uma vida exemplar, que se basta a si mesma e que
nio pode ser sendo para si prépria? Os estoicos ja insistiram neste ponto,
como alids, ja indicdmos, ao dizer que a figura do sibio é um ideal; e
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talvez nao s6 no sentido de ele ser uma ideia abstrata, mas também no
sentido de ser um realizdvel s6 para si. Ou seja, ainda que ele possa dar-
se a conhecer, ele serd signo do ser para o conhecimento e nunca para
ele mesmo ser conhecido. Ele é um modelo de perfeicio; um existente,
nesse sentido, sé6 enquanto sentido para a sabedoria. O sibio estoico,
este ideal que s6 pode ser experienciado no viver dos coragdes e das
mentes dos amantes da sabedoria, s6 af existe como existéncia que possa,
em vista disso, ser conhecida. Ndo obstante, possui a mais excelente das
existéncias mesmo sendo ideia, pois, diferentemente de um existente
que possa ser conhecido, €, enquanto ideal, mais forte, mais real, mais
pungente do que a realidade tangivel.

Como percebeu Pierre Hadot, o sédbio estoico é um pouco como
o sibio oriental: sua transcendéncia di-se pela absoluta imanéncia do
todo em si (Hadot, 2014, p. 58). Se parece também com o asceta cristdo,
porém, com relagio a este, vive feliz, ndo se martiriza, afirma-se em vez
de negar-se, habita em si mesmo e ndo em lugar algum, ao se renunciar
pela espera de um outro lugar melhor que haveria de vir.

O sdbio alcan¢a o seu fim ao estabelecer-se na plenitude da
existéncia que s6 deve a si e no presente que é. O bem, a justica, a
telicidade jd sdo iguais a ele mesmo. Ele é a mais excelente expressio do
paraiso reconquistado, e que foi buscar nio em outro lugar, senao dentro
de si. O sibio é a melhor expressdo humana do ser que € e por si existe,
¢ a expressdo humana da prépria ontologia feita existéncia pelo favor da
sabedoria.
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CAPITULO 7

A DIMENSAO HUMANA DO
COSMOS

A AFIRMACAO DO UNIVERSO DE SI

ierre Hadot, um dos maiores expoentes dos estudos da
sabedoria antiga, especialmente a surgida a partir do periodo
helenistico e romano, acusou Michel Foucault de defender
com exagero o centramento do individuo sobre o si mesmo ao
estudar as novas modalidades que o “conhece-te a ti mesmo” ganhou a
partir dessa época. (Hadot, 2014, p. 292) Michel Foucault chamou de
“cuidado de si”, “arte de viver”, “cultura de si”, “técnicas de si” a sabedoria
que, voltada ao si mesmo desde suas préprias condigdes interiores, levou
muitos homens daquele periodo a uma nova dimenséo do eu. O cuidado
de si foi visto como um exercicio nio sé intelectivo, mas que conduziu
a um redimensionamento da compreensio do viver como sendo o da
ordem da existéncia do homem interior e como existéncia ela mesma:
“procurei apresentar-lhes o movimento pelo qual, no pensamento antigo,
a partir do periodo helenistico e do periodo imperial, o real foi pensado
como lugar da experiéncia de si e ocasido da prova de si” (Foucault,
2014, p. 473; Foucault, 2018, p. 60).
Pierre Hadot, que também foi sensivel a esta percepgio, designou
por “exercicios espirituais” esta nova dimensio do conhecimento de si
como sabedoria para o viver, sobretudo o viver no espirito e a partir
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dele. Dito isto, e a favor da posi¢do que aqui se defende, tomada a partir
da critica que Pierre Hadot langou a Michel Foucault, diriamos que,
para Hadot, faltou a compreensio, capitular para o periodo, de que a
alma humana assumiu uma dimensio também cdsmica, mas sob o
signo do mesmo, ou seja, assumiu um papel onde o ser e a existéncia
se confundiriam em um s6 e mesmo ato de vida. O si deveria se
referir ndo s6 a um organismo devido a um “aparelho psiquico” capaz
de representar o mundo, mas, por esse meio inclusive, de conté-lo e
exercitd-lo imputando sua prépria ordem a ordem universal pela for¢a
de sua representagio racional e bondosa.

Nesse sentido, Michel Foucault foi mais assertivo que seu
compatriota francés ao afirmar a centralidade do si mesmo tendo o
eu como o préprio ponto de partida e chegada — na perspectiva da
vida animica — de um existir bastante a si, a0 menos para estabelecer a
vida melhor. Esse exercicio sobre si, ndo s6 permitiu que o individuo se
voltasse para si mesmo, afirmando-se, como fez com que o existir fosse
revelado com um ato de si e bastante. Acrescentariamos a esta discussdo a
necessidade de se demonstrar que o cuidado de si como exercicio interior
pode prescindir da dimensdo ética ou estética puramente exterior, uma
vez que a alma, o si interior, instituiria por suficiéncia a existéncia dada,
reduzindo inclusive a existéncia exterior a um indiferente. Nesse sentido,
fazemos eco das palavras de Francesco Citti que percebeu, ao ler Séneca,
também pelas lentes de Michel Foucault, que se poderia encontrar nele
um si objetivo e, sob esta perspectiva, ontolégico (Citti, 2012, p. 13).

A designacdo “exercices spirituels” oferecida por Pierre Hadot
para conotar o cuidado da alma humana e sua dimensao, pareceu de bem
menos alcance do que o exercicio sobre o si que Michel Foucault chamou
de “le souci de soi”, para demonstrar a gravidade da autossuficiéncia do
individuo frente a0 mundo ordindrio que ¢, a nosso ver, do que se trata.
O cuidar de si, deve ser, de fato, um ato que denuncia que o si mesmo,
ndo é s6 meio para o conhecer, mas seu fim e objeto ultimo. Logo, deve
ser cuidado por comportar a prépria existéncia como fruto devido ao

411



RONALDO AMARAL

seu existir. Portanto, um conhecimento que nio visa essencialmente
o conhecer como instrumento de dominio ou feitura para além de si,
sendo aquela de si, que tem sua matéria na alma e nio no mundo.

O individuo deveria entio voltar-se a si, silenciando toda
importancia que se d4 ao conhecimento praitico ou a prética para este
conhecimento, como aquele que cabia na investigacdo da physis ou da
histéria humana que ndo entregava ao si mesmo qualquer beneficio
efetivo para seu ser feliz: “Temos assim tanto tempo livre? Ja sabemos
como encarar a vida e a morte? O que devemos procurar, com todas as
forgas, ¢ o modo de nos nio deixarmos enganar pelas coisas, e nio pelas
palavras” (Ep., 45, 5).

Dagqui que o conhecimento de si como um exercicio propedéutico
para se lancar na vida politica e social ou, de qualquer forma, na esfera
do mundo exterior, comega a abrir espago propriamente para o exercicio
do cuidado de si como ato absoluto de um saber que afirma a existéncia
como igual a realizada pelo si mesmo. Haveria alguns casos, no entanto,
em que o cuidado de si podia implicar também o cuidado do outro,
no sentido de ajudd-lo a tomar ciéncia da necessidade de seu préprio
cuidado, indicando como proceder para tanto. Vimos isto na figura
do sibio. Logo, mesmo que a educagio sapiencial pedisse um mestre,
alguém com que se podia estabelecer um didlogo edificante, isso servia
a um cuidado pessoal.

De todo modo, se o didlogo silencioso para com o si mesmo fosse
do ambito da anilise de suas disposi¢coes morais e afetivas interiores,
isto ndo o afastava das ressonincias devidas as impressdes a partir da
vida exterior pelo si reverberadas. Como vimos, a alma de sabedoria
devia bastar-se a si mesma como fruto do conhecimento de si e desde
si bastante. Neste sentido, o outro seria tio sé o eu dessentido do si
mesmo. No entanto, nem Pierre Hadot nem Michel Foucault haveriam
afirmado tamanha autossuficiéncia da alma humana, mesmo com
relagio a alma do sibio. Para ambos, a relagio com a vida exterior e

suas determinag¢des imediatas sdo verificdveis e incontorndveis. Da nossa
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parte, isto é, embasados nas reflexdes morais e metafisicas do homem
interior de Séneca, tendemos a ver que tal dimensdo do existir, fundada
na reciprocidade entre o espirito e o mundo, deixa de ser a causa precipua
para que a alma possa conhecer-se a ela mesma, ¢, logo, realizar-se a si,
e ndo a partir de causas outras sendo daquela devida a sua representagio

racional:

Acima de tudo nunca te esquecas disto: ndo dés a menor importancia ao aparato
exterior, analisa com cuidado todos os factores em jogo, e veras que, na tua
situagdo, a tnica coisa temivel é o teu proprio temor. Conosco passa-se 0 mesmo
fenomeno habitual nas criangas (o que bem comprova que n6s nao passamos
de criangas grandes): elas assustam-se quando veem mascaradas as pessoas a
quem amam, a quem estao habituadas, com quem brincam. Pois o0 que nos temos
a fazer é tirar a mascara, nao s0 as pessoas, como as coisas, e restituir a cada uma
0 seu rosto proprio! (Ep., 24, 12).

Séneca chama todos os que se deixam dominar pelos eventos
exteriores de (maiusculis pueris), e isto porque tanto as pessoas quanto
as coisas e os acontecimentos apareceriam revestidos de uma madscara,
“demenda’”, ou ainda, ndo se apresentam tal qual sio em verdade, o que
quer dizer, segundo sua existéncia devido ao préprio ser que lhes outorga
nio sé a existéncia, mas uma existéncia melhor. A realidade exterior é
rebus tumultum, o que refor¢a ainda a ideia de que a perfeigdo é segundo
a unidade intrinseca mantida pela serenidade da alma e nio por um
ajuntamento de entes diversos e devido 4 comunhfo césmica e a alguma
outra razdo que ndo a humana. A dimenséo espago-temporal, os limites
e os condicionamentos da vida histérica e sociocultural, a moral regida
pela ética, etc., também ji ndo servem para comunicar positivamente a
existéncia ao si que, igualmente, delas néo se serve, pois ndo reconhece
nada que nio seja primordialmente seu, igual a si.

A alma que eleva e institui o si, estrangeira a contigéncia do mundo,
ja ndo admite qualquer conversag¢io indevida para com outro diferente
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de si. A esfera do eu absoluto, nega ou indefere tudo o que nio fosse ou
que estivesse em relagdo ao si e a partir de sua asser¢ao racional, segundo
Séneca. Mesmo Michel Foucault que demarcou a diferenga fundamental
entre o “conhece-te a ti mesmo” de matiz socritico-platonico daquele
estabelecido pelas escolas da época helenistica e imperial, ndo foi além
do si como manifestagio também devida a uma certa reciprocidade
entre o eu e o mundo. Indicou, no entanto, a singular e contundente
natureza do si mesmo marcado por seu complexo interior, ou por sua
vida psiquica que, mais do que devida a existéncia puramente intelectiva
e abstrata, também ai promovia e dava forma ao vivido e a verdade.

Com Michel Foucault, todavia, a existéncia interior parece tomar
corpo e organicidade, a0 mesmo tempo em que se afirma como sendo
superior a todo o resto. A inteligéncia, ndo obstante, seria a Gnica forga
capaz de dar ordem e unidade a melhor existéncia que ¢ a de si. Foucault
também percebeu que o si mesmo, o ser que por disposi¢do interior
se alca a qualquer outra condi¢io diferente da que é determinada pelo
interior. Logo, e desde a perspectiva também anuida por Foucault, o
bem viver significou o bem viver em si, para si, e desde um si que néo é
devido a nenhum outro.

Portanto, para além da maior afirmagio do si diante do mundo,
ja muito bem cuidada por Michel Foucault, queremos agora, e sob os
auspicios imediatos de Séneca, demonstrar a dimensio que o si animico
tomou como sendo ele a causa maior do préprio existir do mundo.
Logo, faz-se necessirio também buscar compreender o eu sapiencial
como principio de toda manifesta¢io do mundo natural, de modo que
o exercicio para a ciéncia do espirito também atinja por compreensio o
conhecimento e o dominio da natureza fisica e de sua ciéncia. A ciéncia
da natureza passa a ser da mesma dimenséo da ciéncia de si, descobrindo-
se, por exemplo, que a beleza e a harmonia que fundamentam o préprio
existir do mundo natural seriam um valor e uma propriedade devida, em
sua ultima instdncia, 2 alma e nela assente.
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Pensamos aqui diferentemente de Pierre Hadot ao defendermos,
sob as expensas de Séneca, a relagdo entre o si e o mundo pela perspectiva
da compreensio do eu como ser ai absoluto, inclusive para o mundo
existir em efeito, pois partimos da premissa que a unido entre o individuo,
o divino e a vida césmica dar-se-ia sob a égide unificadora da razdo
diretora e compreensiva humana. Nenhuma realidade grata poderia se
verificar, portanto, sendo no interior do si mesmo, racional, espiritual
e, antes de tudo, por sua prépria autoconsciéncia de sé-lo antes de ser
para qualquer outro. Séneca diz que a autocorre¢io ¢ mais do que ato de
emerdar-se, ¢ ato de transfigurar-se: “Verifico, Lucilio, que nio apenas
me estou corrigindo, antes me estou transfigurando” (Inzellego, Lucili, non
emendare me tantum sed transfigurare) (Ep., 6,1). A alma humana, ao ser
transfigurada pela razao hegemdnica que ela mesma cultivou, torna-se a
razdo mesma que estabelece que todo verdadeiro existente é segundo o
arbitrio de seu ser desperto e sapiente. Logo, possuindo a razdo perfeita,
o si abarca a prépria razio césmica e divina por sua compreensio, no
sentido mesmo de em si a ter compreendido e experienciado.

A perspectiva que aqui se apresenta a respeito do si mesmo a ser
cuidado e por si cuidado deverd afirmar-se como a ciéncia de si que levaa
um processo de interioriza¢do da realidade em funcio de sua ratificagio
pela abstracio compreensiva e experiente da razdo, e ndo como um
movimento de saida de si para converter-se no todo e juntar-se a prépria
razdo universal, por natureza, impessoal. Este segundo aspecto foi
defendido por Pierre Hadot, que parece, por isso, concordar mais com
uma mistica da transcendéncia do que advogar a favor de uma metafisica
tundada em principios efetivamente filoséficos que confirmariam o
principio absoluto da razdo humana, que era uma méxima indiscutivel
ndo s6 para Séneca, como para toda sua escola. Projetar a consciéncia
do si para fora do mesmo, 14 onde se perderia a dimensio do préprio
saber-se para ser, do poder estabelecer-se em sua plena autoidentidade,
encaminhando-se para o dmbito tdo difuso quanto impessoal da vida
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césmica universal, seria negar a prépria sabedoria como ciéncia de si,
constituida e constituidora de sua maior e melhor identidade.

Haveria, segundo Pierre Hadot,um movimento de transcendéncia
extitica da alma que, necessariamente, a leva a perder sua prépria
individualidade ao confundir-se com a alma césmica,ou seja,afirmando-a

agora como diferente de si mesma:

E verdade que a sabedoria antiga consiste parcialmente em um “cuidado de si”,
numa conversao em dire¢ao a si, mas, neste exercicio, o sabio antigo néo encontra
prazer em seu eu individual, como pensa Foucault, mas busca ultrapassar seu eu
para se situar em um nivel universal, para se recolocar no Todo do mundo do qual
€ uma parte, racional ou material (Hadot, 2014, p. 313).

Pierre Hadot disse que Michel Foucault propds uma “estética da
existéncia” para os homens da modernidade inspirado no cuidado de si
dos fil6sofos antigos que seria uma nova versio do dandismo. Ainda que
as consideragoes de Hadot estivessem pautadas na sabedoria antiga de
um modo mais amplo, mas, ainda assim, ligada ao mundo filoséfico e
sapiencial, sua afirmagio de que o sibio nio encontra satisfa¢do no eu joga
por terra as préprias dimensdes da autossuficiéncia, da impassibilidade,
da gravidade da vida interior, etc., ou seja, aquilo que caracteriza o sdbio
por exceléncia nesse periodo.

O intento de Pierre Hadot em combater Michel Foucault, com
relagdo a sua afirmacio da autodeterminagio absoluta do sdbio para
seu ser feliz, assistiu um novo capitulo. No artigo “A figura do sibio na
antiguidade greco-latina”’, Hadot recorre novamente a esta disputa, ao
afirmar que a transcendéncia do eu para atingir sua melhor condigio
deve negar inclusive esse eu de transcendéncia. Mais uma vez, a absoluta
mesmidade do si deve esvair-se diante de uma visio mistica em que, o
melhor de si ¢, para Hadot, sua negagio mesma enquanto deva somar-
se 4 consciéncia ou a razdo césmica universal. Hadot volta a criticar a
posi¢do de Foucault que, lendo Séneca na carta 23, 5-7, assegura que
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a méxima felicidade do sdbio encontra-se no si mesmo e a despeito
de qualquer outra condi¢do, humana ou divina. Para Hadot, tendo em
vista 0 mesmo trecho de Séneca — que afirma que a verdadeira alegria
¢ possuida em si, pois em si nasce e, por isso, nunca devém além dos
proprios limites da alma —, a alegria do sibio deve ser fruto de uma
existéncia que nega o si enquanto ser individual e atual para ser feliz;
de onde sua afirmagio: “podemos dizer que o verdadeiro eu de todo
individuo transcende o individuo.” (Hadot, 2014b, p. 224)-

No mais, concluir que a dimensao césmica do eu ganha sua méaxima
expressio quando ele préprio se confunde com o todo universal, parece
um paradoxo que nio teria mesmo possibilidade de encontrar qualquer
congruéncia entre a alma autossuficiente do sibio, de um lado, ¢ a alma
c6smica, de outro. Ou seja, uma vez promovido o encontro e a fusio da
alma do individuo com a alma césmica, ficariamos a conhecer a razio
mesma do homem sébio como razio suficiente para acusar o si de sua
identidade e, inclusive, de sua autodeterminagio sapiencial. Ora,a fungio
maior da razio ¢ saber-se a si, dar-se a si pelo ato de autocompreensio,
ordem, coeréncia. Somente a partir desta autoconsciéncia do si como
ser racional e autocompreensivo, podera entdo ser razio outorgante para
outro algo ou alguém, pois, caso contrdrio, seria s6 uma poténcia sem
personalidade, o que negaria a maior expressao do ser de razio, que ¢é seu
saber assertivo e autocompreendido. E ndo se pode ser causa eficiente
ou razdo para algo ou alguém se antes nio for para si. Por isso, a razdo
deve se referir e afirmar, antes de tudo — para estabelecer a natureza
mesma do que seja o real —, o que ¢ um bem ou um mal, portanto, o
que ¢ devido a sua existéncia: “Mas ¢ evidente que a esta distin¢do deve
presidir a razdo [...] para dar um juizo sobre o bem, deixa-se a sensagio
que € a parte mais obtusa e tardia” (Ep., 124, 4). E 2 alma humana, pela
razdo, que estabelece a ordem do mundo e o existencializa maiormente:

E um erro pensar-se, Lucilio, que a fortuna nos concede o que quer que seja de
bom ou de mau; ela apenas da a matéria com que se faz 0 bom e o mau, da-nos
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0 material de coisas que, nas nossas maos, se transformam em boas ou mas.
0 nosso espirito é mais poderoso do que toda a espécie de fortuna, ele é quem
conduz a nossa vida no bom ou no mau sentido, é nele que esta a causa de nos
sermos felizes ou desgragados (Ep., 98, 2).

A alma que nela encontra a razdo e, por ela, se determina assiste
em si sua existéncia autossuficiente. Portanto, a alma humana, a do sdbio
de maneira especial, configura-se como si e como existéncia bastante,
para além de ser existéncia condicionada ou provisionada pelo outro,
inclusive por uma razio outra. Logo, sé a alma racional pode conhecer-
se a si e conhecer o todo exatamente por possuir em si a razdo que
institui e organiza a existéncia mais grave, nio encontrando fora dela
nenhuma realidade efetiva para si e para o todo, no as suas expensas ou
as expensas do seu ser de razio.

No entanto, Pierre Hadot afirmou que, no contexto helenistico
e romano, especialmente tendo por referéncia as Meditagdes de
Marco Aurélio, o exercicio de si deveria afirmar a razdo frente as
representagdes do mundo, levando a prépria realidade do mundo a sua
dimensdo humana, mas, ainda assim, desde que a natureza dltima a ser
atingida fosse a exterior ao individuo, devendo submeter-se a ela e ao
nivel césmico (Hadot, 2014, p. 24). Serd precisamente esta afirmagio
do acontecimento do real e de sua asser¢io devida 4 natureza exterior
e universal que causa estranheza com relagdo, inclusive, as préprias
ideias de Pierre Hadot, na medida em que ele afirma a gravidade do
espirito e de seu existir como sendo maximamente constituido por
um aparelho psiquico reificador do mundo exterior para, por fim, e
paradoxalmente, se entregar a esse universo da indiferencia¢io, negando
a propria capacidade de autorreferenciagio ou de autorrealizagio do si.
Na perspectiva de Pierre Hadot, os exercicios espirituais seriam uma
condi¢do preambular a vida do mundo, de forma que a alma césmica
preme a da razdo individual e a conduz a si mesma para ser a melhor
existéncia, e quando ji nio fosse ela mesma. Neste sentido, Pierre Hadot
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adota com precisdo o monismo mistico que atribui a finalidade dltima da
existéncia a um lugar ou uma situagdo que se situa no desconhecido ou
no nio compreensivel segundo a capacidade humana de compreender
(Hartmann, 1957, p. 210).

Se em comunhio com a ideia da profusio da alma individual no
todo césmico, terfamos que abrir méo da ideia da autodeterminagio do eu
por sua sabedoria, a qual,em um autor como Séneca, afirmaria o eu como
reefetuador da prépria existéncia, acima inclusive do individuo ético ou
determinado pelas for¢as do divino além do humano. Daqui que Pierre
Hadot apresente, a nosso ver, uma mistica exotérica ou uma metafisica
da transcendéncia nio referendada pela razdo humana, e exatamente
para ser sua causa final, em lugar de uma metafisica do ser interior
como constituido pela alma racional e, por vezes, autodeterminada s6
pelo si. Haja vista que o préprio Pierre Hadot confessa seu método
comparativo entre a experiéncia espiritual do sdbio que se entrega a
uma existéncia césmica e confusa ao todo com aquela do budismo em
que vé paralelos que sdo ai destacados, mas ndo problematizados. Da
mesma forma, demonstra que o problema acerca do verdadeiro eu estd
tdo ligado a sabedoria quanto a4 mistica, pois a conquista dltima do eu
se refere mais do que a sua sabedoria, ou ainda, & consciéncia de ser
em funcido de sua autociéncia, a uma certa consciéncia espiritual ou
intuitiva que ultrapassa o individual e talvez o apague. Aqui ainda a
mistica plotiniana é confessada por Hadot como sua melhor chave de
leitura para o problema ( Hadot, 2016, pp. 112-114).

De todo modo, a transcendéncia da alma em dire¢do a uma razdo
outra, universal, parece que parte de uma perspectiva que caminha para
uma irrealiza¢do do si e de sua capacidade de autoconsciéncia, e ndo o
contrério. Nesta perspectiva de Hadot, o exercicio de si parece afirmar-
se pela prépria negagio do si ele mesmo. A teoria estoica antiga da razdo
césmica e divina que tudo abarca e que a todos leva a sua existéncia
mais essencial, as vezes mesmo acima de cada alma ou razdo individual,
¢ aqui estritamente obedecida por Hadot, e a despeito de todo esforco,
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ainda seu, de afirmar a razdo individual e humana sobre aquela césmica
e divina, tese esta, alids, mais condizente com o pensamento estoico do
periodo romano onde se encontra grande parte dos seus estudos.

Pierre Hadot afirma, ademais, que o ponto de chegada dos exercicios
espirituais, deveria ser o de libertar o eu da individualidade egoistica e
passional, ao abrir-se a4 universalidade e a4 objetividade da natureza e
do pensamento universal (Hadot, 2014, p. 57). Seria forgoso perguntar
qual a natureza deste pensamento, a que espécie de pensamento se
refere, uma vez que seria também necessirio saber quem é que pensa, e
0 que pensa este pensar, sobretudo se concluirmos que, na perspectiva
da afirmagdo do si pela razdo, deve-se pensar antes de tudo a si para
poder ser agente eficaz no sentido de pensar ou organizar a vida do
outro ou o grande outro que é o cosmos. Ademais, deveria haver uma
razdo diretora pela qual seu préprio pensar a si fosse a premissa para
o mais perfeito e bondoso agir pela razdo e a partir dela, como seria
o caso do intelecto puro para a tradicio neoplatonica. E valido dizer
que tal ideia ndo se encontra nos estoicos, de onde a afirmag¢io de uma
razdo diretora ficaria a cargo, ou da razio humana ou da razio de um
deus também ele entendido como ser possuidor de uma inteligéncia
em si, logo, personificado por sua autorreferenciagio pela razio e nio
somente como poténcia doadora ( Salles, 2006, p. 58). Margherita
Isnardi Parente notou, nesse mesmo sentido, que, para Zenao, o divino
escorre pelo universo penetrando em todas as suas partes, inclusive nas
mais infimas, hostis e terriveis. Por sua vez, a conven¢do “ainda mais
essencial, de que tudo isso que existia no universo, tivesse o homem,
ser vivente racional, como seu ponto de referéncia’ (Parente, 1993, p.
89) aparece no “antropocentrismo” de Crisipo, segundo as palavras da
autora. Entretanto, Isnardi Parente deixa entrever, nas rotas de rodapé,
que esta talvez seja uma concessio devida aos comentadores de Crisipo
da época romana e crista.

Portanto, para justificar a causa inteligivel da ordem universal,

ou se afirma uma razdo pessoal, divina ou humana, ou ambas em um

420



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

s6 ente de razdo, ou cairiamos no abismo da razio como uma forca
ou poténcia que, ainda que dada, seria acéfala no sentido de ndo se
conhecer a si mesma antes de dar-se, inclusive para ciéncia do mundo.
O transcender da razdo para além de si, que ¢ levada ao todo e, portanto,
a sua informidade com relagdo a perda de autoconsciéncia que acusa o
ser, leva a indefini¢do e 4 dispersdo do préprio eu da razio.

Por isso, participar ou abrir-se a universalidade ao atingir e
confundir-se com seu ser universal é negar a prépria individualidade
do si, e tanto com relagdo a sua existéncia egoistica racional, como
senciente; ¢ retirar-se da prépria filosofia no sentido de ser um
conhecimento objetivo e devido ao seu préprio pensamento, e nao sé
objetivado (Hartmann, 1957, pp. 173-175). Nesse sentido, a perspectiva
de uma visio metafisica do mundo que nele pretenda encontrar uma
razdo césmica ndo errdtica, mas, ainda assim, impessoal, ndo pode
implicar uma metafisica do conhecimento. Como percebeu Nicolai
Hartmann, a visio metafisica do mundo depende necessariamente de
uma consciéncia que €, por sua vez, a consciéncia de um sujeito. Aqui,
portanto, mundo e sujeito se coalescem, sob a primazia deste dltimo, para
melhor representar o mundo. Dai a comum e imperiosa simbolizagio dos
tenémenos do mundo e de seus entes segundo signos antropomorficos
quando se busca sua compreensio dltima, compreensio que ¢ realizagio
humana e, por ela, do préprio mundo enquanto existir e devido a seu ser.
Ou seja, a existéncia do mundo como ser animado é humana, sobretudo
ao sabé-la como principio e causa mesma daquilo que engendra e anima.
Nicolai Hartmann também disse que a imagem metafisica do mundo
abole todo dualismo entre o ser e o mundo, pois, enquanto movimento
ordenado e inteligente, a alma do mundo deveria ser concebida como
sendo igual a consciéncia que ¢ no ser individual.

Os estoicos antigos, que concebiam a alma humana talvez como
um fragmento da alma do universo, ou da alma que nasce de seus mesmos
elementos sutis, tiveram por isso uma perspectiva do ser animico que

ndo iria muito além da fisica, ainda que referente ao corpéreo ativo, mas,
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necessariamente, nio se discutindo sua natureza, ambito ou poténcia
em si inteligivel. A alma humana era para eles, portanto, objeto de
conhecimento e nio seu sujeito maior, a0 menos como serd para Séneca.
Ademais, a perspectiva da unidade, fechada em si mesma, ¢ essencial
para a prépria manutenc¢do da ideia de perfei¢do, uma vez que é sua

origem € Sua causa mesma.

O TEMPO E O ESPACO DA ALMA

Tempo e espago sdo conceitos caros a Séneca, tanto no que respeita
as suas dimensdes pela percep¢io devida 4 ordem da existéncia comum,
quanto a que institui a existéncia do eu interior. Isto é, enquanto o tempo
do mundo ¢ visto como duragio que tende & corrupgdo, ao passamento
irreversivel e dissoluto, ou como dinimica que rouba da consciéncia o
momento em que o si é e sabe ser, o tempo do ser, instituido pela alma
autossuficiente, ¢ a expressdo da imbricagdo imediata do tempo passado
com o tempo futuro, uma vez que qualquer outra mensuragio temporal
devia ser fantasiosa ou, no melhor dos casos, ja restabelecida pela ordem
do si atual. Isto quer dizer que o tempo da alma, como tempo do si, é
tempo préprio, e, por assim dizer, anistérico ou indene as determinagdes
do tempo linear e positivo, sobretudo se pautado pela mudanga e pela
corrupgao.

Portanto, o tempo do si deveria ser confuso a4 sua prépria
constitui¢do como existéncia bastante e a ele devida para seu ser feliz.
Como demonstrou Victor Goldschmidt, a perspectiva da diferenciagio
entre a realidade césmica transcendente e a realidade devida ao individuo
como afirmadora do tempo presente imediatamente percebido foi
um tema recorrente tanto entre os platénicos como entre os estoicos,
sobretudo os da época romana (Goldschmidt, 1969, p. 172). Daqui
a diferenciagio necessdria entre a constincia da vida do si que é pelo
presente e o tempo do passamento, das inconstincias préprias do
advento do tempo do mundo que refletem mais a morte do que a vida
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em um pensador como Séneca, porque, como ele diz com dureza: “Todo
o tempo passado até ontem é morto para nds: este mesmo dia que
estamos vivendo o dividimos com a morte” (Ep., 24, 20). No entanto,
para Séneca, o tempo do devir poderia tomar inclusive a consciéncia do
si imprimindo-lhe a ideia de falta também ela irresistivel.

0 tempo ilude quem se aplica a0 momento presente, de tal modo é insensivel a
passagem do seu curso vertiginoso. Queres saber porqué? Porque todo o tempo
passado se acumula num mesmo lugar; todo o passado é contemplado em bloco,
forma uma totalidade; todo ele se precipita no mesmo abismo. De resto, ndo é
possivel delimitar grandes intervalos nesta nossa vida tdo breve. A existéncia
humana é um ponto, € menos que um ponto (Ep., 49, 3).

O tempo pretérito ndo seria uma categoria temporal em si,
mas produto da memdria, todo ai constituido e em bloco, indiferente,
portanto, ao tempo mesmo que deveria precisi-lo segundo o senso
comum, ou seja, a duragdo extensiva portadora de uma cadeia de
eventos, linear e positivamente dada e disposta. Com efeito, o passado
deveria ser um produto da meméria entendida como efetuagio do
mesmo pela atualidade do si, e ndo devido ao restabelecimento do outro
como que transportado desde o pretérito. Neste sentido, o presente ou
o momento mesmo em que se &, e que oferece o Unico tempo possivel
para a consciéncia saber-se a si e, logo, ser e dar existéncia, é a Unica
e a melhor expressdo temporal possivel da vida, mas, ainda assim, tdo
tugidia quanto inabarcivel em si.

Quer-se com isso considerar que o tempo e o espaco nio
deveriam existir como categorias absolutas e verificiveis em si, mas s6
por congruéncia ao ser pelo quais sdo; ou seja, um tempo e um espago
que sdo da mesma dimensio da existéncia do si, ou igual 4 sua existéncia
mesma. Inclusive Pierre Hadot foi sensivel a esta percepgio ao ver em
Marco Aurélio duas dimensées temporais: a do tempo ordindrio, para
o qual o préprio presente por ele perpassado nio existia, e o tempo
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consoante a consciéncia humana, pelo qual sé o presente ¢ e acusa a
existéncia de fato do individuo (Hadot, 1992, p. 153).

Tempo e espago do ser, portanto, nio mensurdvel, nio divisivel,
nio extensivo, nio efémero ou dado a dinimica do esvair-se, embora
ndo estranho a uma certa duragio ou a duragdo mesma do si que, uma
vez finito, finda tempo e espago. Se a dimensdo temporal ordindria e,
consequentemente, a espacial, é estranha ao si, uma vez que tudo o que
ndo fosse segundo a vida no e pelo espirito é da ordem do indiferente ou
do nio verificivel ele mesmo, o si deveria, portanto, se pautar por uma
dinimica efetiva e devida as suas préprias condi¢oes interiores, menos
dadas & mutagio: “Facamos com que todo o nosso tempo nos pertenga,
o que s6 serd possivel se comegarmos por nos tornarmos donos de nés
préprios” (Ep., 71, 37).

Ora, tudo o que parece existir e existe pelo aparecimento, isto ¢,
pelo ver-se testemunhado e mensurado pela dimenséo espago-temporal
contingente, nio deveria apresentar a verdadeira existéncia. Por isso,
o si ele mesmo ndo pode ver-se constrito pela dimensio prépria do
fenoménico, uma vez que ¢ dele também o tempo e espago que o
constitui e, logo, torna-o inamovivel com relagio a dinamica exterior
que o nega. O tempo e o espago que ¢ préprio do si, a0 menos do si
autorreferente pela sua sabedoria, nio comporta lugar ou duragio
defectivel, como as situagdes inscritas no tempo proprio do mundo. E
esta condigdo, alids, que permite que o si de virtude possa se retirar nele
mesmo e independer maximamente das circunstincias espaciotemporais
ordindrias, transformando-as, alids, na melhor existéncia ao reorienta-

las em si.

Avirtude néo é passivel de gradagoes; logo, também a felicidade o ndo é, porquanto
da virtude provém. A virtude é um bem tal que nem da conta dos insignificantes
acidentes que séo a brevidade da vida, a dor, as varias enfermidades fisicas; o
prazer ndo é coisa para que a virtude se digne sequer olhar. O mais importante
na virtude é a sua independéncia em relagao ao futuro, a sua indiferenga pelo
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computo dos dias. Por breve que seja o tempo ao seu dispor, ela leva a perfeigao
0s bens eternos (Ep., 92, 25).

Se os bens eternos em sua plenitude, ou seja, prépria do eu animico
autossuficiente, ndo encontram lugar na eternidade suprassensivel nem
na sua experimentagdo a partir do espago-tempo ordindrio, que os nega
inclusive, é pelo instante em que a alma é, ou ainda, é por sua estincia em
si que tais bens sdo experienciados por um quinhdo do eterno segundo
naquilo que significam para a existéncia humana: a felicidade, ou como
disse Epicuro: “O tempo infinito e finito possuem a mesma relagio
com o prazer, se o definirmos justamente pelo seu limite segundo a
razio” (Epicuro, Mdximas Capitais, 19).

A realidade do mundo exterior, inscrita na dinimica do tempo
e do espago adventicio comportaria, por isso, o si mais como auséncia
do que como presenga, e ele mesmo mais como ser continente do que
existente, pois, o estar no mundo e por ele determinado, é sempre mais
causa ativa para ser menos que a si ou de ser sempre um outro em
relagdo ao si ele mesmo. Por isso mesmo, é auséncia e limita¢do para
a realizagdo de toda causa verdadeira que deve ser a de si. Exaurindo,
transformando, condicionando, determinando para o término, toda
dinimica espago-temporal do mundo seria a negagdo do tempo ou do
espaco ontologicamente referido, exaurindo tudo o que pudesse ser ou
existir de fato, e isto, exatamente por ver-se as suas expensas.

Nesse sentido, o si animico hd que possuir o tnico tempo e
espago possiveis para seu existir préprio, pleno, real, porque ai realizado.
Portanto, uma dimensio espago-temporal que é autodeterminada pela
prépria autodeterminagdo do si que ndo estd, estivera ou estard constrito
ou entregue ao melhor sabor do devir e, logo, a outridade pela qual ele
poderia ainda vir a ser um outro que nio ele mesmo ou ja diferente de
si. O ser para os estoicos, segundo Emile Bréhier, é “considerado nio
como parte de uma unidade superior, mas como sendo a unidade e o
centro de todas as partes que constituem sua substincia e de todos os
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acontecimentos que constituem sua vida” (Bréhier, 2012, p. 21). Isto &,
o ser é o principio ativo que é a razdo ou, ainda, a alma divina que dd
forma ou existéncia efetiva ao principio passivo que é a matéria. Zendo se
referiu a razdo que doa o ser a todas as coisas como “o principio ativo [sc.
que] ¢ a razdo na matéria, ou seja, Deus” (D. L., 7,134). Assim, o tempo
e o espago nio sdo efetivamente para o ser (seja o divino ou humano
em fungio da razdo), mas devido a ele, e no momento mesmo em que
ele é. E na medida em que inclusive o tempo e o espago experiencidvel
sdo devidos a prépria determinagio do si, é ele também quem dita as
circunstancias de sua limitagdo ou o momento de sua finalizagdo, se
preciso for.

As dimensdes de tempo, espago, pensamento discursivo,
causalidade, existéncia fenomenal, que dependem de uma outra condigao
que nio a do si, porque diferentes do mesmo que deve ser sempre atual
e igual a vida que vive, constrange-o a dimensdo do desconhecido e do
indiferente. Por sua vez, o que deixou suas insuficiéncias interiores, que
ja se reconhece como existéncia absoluta por sua autoconsciéncia de
saber que ¢ igual a existéncia que ¢, cessa inclusive de existir imerso na
total contigéncia do mundo. Portanto, a independéncia da alma com
relagdo as condi¢bes outras que ndo as de si tem sua melhor tradugio
na independéncia da vida exterior constituida pela dupla percepgio
do tempo e espago ordinarios, e seus condicionantes. Nao hd passado,
presente ou futuro para a alma sapiencial, logo, ndo hd nenhuma
existéncia antes, agora ou depois dela e, sobretudo, se a despeito de si.
Afirma Séneca:

Horas sao 0 que perdemos; pensa que sao dias, que sao meses, que sao anos: de
todo modo, perdemos algo destinado a perecer. E, que importa, vocé me diz, se
chego a alcanga-lo? O tempo passa e abandona os que tém avidez dele. Nao me
pertence nem o que esta por vir, nem o que ja foi, estou pendente de um ponto de
tempo que escapa, e conta muito o haver sido moderado (Questées Naturais, VI,
32,10 [V, 32,10])
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O individuo que se prende ao tempo da duragdo ordindria acredita
dispor de condi¢bes que, na verdade, o negam, no sentido de poder
instituir-se como o ser de sua prépria felicidade e senti-la. Isto porque
toda duragio em efeito ¢ indiferente ou insuficiente ao tempo do ser, o
instante. O si autoreferido por sua existéncia suficiente, ndo se deixa
perder no tempo da temporalidade, assim como nido pode dizer que
existe ou que € pelo tempo da duragio ordindria que, na realidade, é seu
apagamento:

Lélio, o sabio, respondeu com humor a quem Ihe dizia: ‘tenho sessenta anos’ ‘diz
que tem o sessenta que ndo tem’. Nem sequer iSSO Serve para que nos demos
conta de que a natureza da vida consiste em ser inapreensivel, e de que o tempo
que nos corresponde nunca € nosso, simplesmente pelo fato de contar 0s anos
transcorridos (Questaes Naturais, VI, 32, 11 [V, 32, 11]).

A vida ndo pode se afirmar ou se confirmar pelo tempo do mundo
que ¢ movente e promotor da morte, portanto, cuja prépria verificagao sé
pode vir a apresentar o que ja nio ¢, pois ndo pode comportar o existente
que, para ser em realidade, deve ser também o ser de seu préprio tempo
feito ato de existéncia pelo imediato. O exemplo que Séneca dé é bastante
claro: uma vida humana, vista a partir da perspectiva do eu, da virtude e
da felicidade nio devida ao outro ou a outridade, é sempre a mesma por
sua atualidade ndo compreendida pelo tempo do passamento.J4 o corpo,
constrito pela ordem fenomenal, parecerd ser sempre outro e menos que
si, dado ver-se entregue ao tempo da temporalidade, tempo este que
ndo soma a vida, mas a nega, a subtrai. Sé a existéncia que se sabe ser
pode afirmar a vida que verdadeiramente ¢, pois ela nio deve ver-se
entregue ao tempo do desgaste e nem ao tempo da eternidade que leva a
indiferencia¢do, mas s6 ao tempo que afirma o ser pelo instante, tempo
do ser e de seu usufruto.

A alma autossuficiente ndo existe, porque existem os dias, os
meses, 0s anos; ela existe porque € ser que se fez também existéncia e
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gracas exatamente ao saber que comporta os fundamentos do bem e da
vida feliz para sua autossuficiéncia. E quando deixar de ser serd como se
nio tivesse sido ou nada tivesse sido. Portanto, a alma de sabedoria nio
se imputardo temporalidades, duragtes, desgastes ou mesmo acréscimos,
pois tudo isto lhe é indiferente. Poder-se-ia dizer ainda que, ao se
acreditar determinado pelo tempo e, logo, pelo espago nio referido pelo
si, perder-se-ia inclusive sua dimensdo de ser, ou ainda, do exisitir pelo
mesmo instante em que se €.

Portanto, as expensas da alma de sabedoria, somente ha o vir a ser
menos que o si,ou,de modo referente ao espago-temporal, o que ja deixou
de ser no momento em que perdeu sua capacidade de verificar-se como
tal. Mesmo a meméria, como ji apontimos, deveria ser matéria para a
existéncia necessariamente atual e imediatamente realizada. Logo, ndo
é recordagio clarividente ou restabelecimento efetivo de relagdes com o
que ji ndo existe e nunca existiu tal como o reinscreve o agora mental.
Séneca usa a metdfora de um vaso ou de um recipiente que, integro,
seria igual 4 alma do homem sédbio que conteria e reteria em si o tempo
todo da vida e néo o tempo de sua duragio ou de suas determinagdes a
partir dela. Poderia entdo analisd-lo ao analisar-se a si mesmo; viver em
si e por sua absoluta contemporaneidade toda a duragio de uma vida
que € pelo seu existir imediato e ndo por reefetuagio do preteritamente
existido e entdo presentificado. A alma dos aficionados, por sua vez, seria
como o vaso que ndo possui fundo e nada conseguiria reter, ou seja, que
deixaria escapar a prépria consciéncia de ser, ele mesmo, um existente no
momento Unico em que €.

Portanto, a sua vida perde-se num abismo —a e tal como nada se aproveita, vertas
quanto liquido verteres, se nao ha um fundo que o receba e conserve, assim
também nao importa quanto tempo seja dado, se ndo ha onde possa assentar, ele
passa entre 0s espiritos fendidos e furados. (Da brevidade da vida, 10, 5).
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Limitada por sua perfeicdo, indiferente ao fluxo do devir, a
alma tomada pela sabedoria é atemporal e inespacial; nao obstante, é
s6 determinada por sua prépria condi¢io de determinagio, seu existir
sempre atual, isto ¢, informando ao si atual, a0 mesmo tempo, passado,
presente e futuro.

Mas o estulto ou aquele que a dinidmica espago-temporal ainda
o constrange fazendo tomar para si o que nio é bom, dando corpo
as fantasias préprias das imagens do desejo, sempre em relagio a um
tuturo indeterminado, faz emular-se, deixa afetar-se pelas multividentes
versdes do mundo que, na verdade, dizem respeito nio a outra condi¢io
do existir sendo as multifacetadas versdes do eu entregues ao si mesmo.
Essa condi¢io do eu leva-o a acreditar ser sempre um outro, ora por
perceber-se composto por personalidades multiplas que se substituem
umas apds as outras, ao sabor das emogdes, ora por agregar em si uma
multiplicidade de opiniées pouco seguras, rompendo com sua harmonia
ou dissociando-o de si mesmo: “o mais penoso ¢ isto: nunca somos
seres com invidualidade prépria” (Questées Naturais, 1V, preficio, 2 [II,
prefacio, 2).

A alma sapiente nio pode sendo conter o tempo que € igual a siou
correr o risco de ser sujeitada pelo devir. Cessar, ndo de ser, mas de devir,
ou de vir a ser sempre diferente de si, é o principio da vida feliz.

Procede deste modo, caro Lucilio: reclama o direito de dispores de ti, concentra e
aproveita todo o tempo que até agora te era roubado, te era subtraido, que te fugia
das maos. Convence-te de que as coisas sao tal como as descrevo: uma parte
do tempo é-nos tomada, outra parte vai-se sem darmos por isso, outra deixamo-
la escapar. Mas o pior de tudo é o tempo desperdicado por negligéncia. Se bem
reparares, durante grande parte da vida agimos mal, durante a maior parte nao
agimos nada, durante toda a vida agimos inutilmente (Ep., 1, 1).

O tempo ordindrio, impingido pela vida exterior, arrasta o si
para sua prépria indeterminagio, nunca a ele se agrega, pois niao tem
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possibilidade de coexistir junto ao ser e nem ser afirmado por ele, embora
possa fazer com que a alma se mova em sua dire¢do, persuadindo-a ao
engano, ao desejar voltar-se ao outro e a sua duragio exauriente. Séneca
adverte que o dominio do mundo sobre si é o do ndo real sobre o ser,
da auséncia sobre a presenca, da falta sobre a posse, do fugidio sobre o
perene, do falso sobre o verdadeiro. Séneca, por isso tudo, define a alma
superior: “E um principio espiritual que ndo resplandece sendo a partir
de sua prépria luz. Nada, por isso, é mais estulto que elogiar no homem
isto que néo lhe é préprio. Ninguém ¢ mais louco que aquele que admira
todas as coisas que se possam transferir a um outro” (Ep., 41, 6).

No mais, ambas as percep¢des ordindrias, tempo e espago, nio
podem dirimir a alma autossuficiente, pois sua existéncia, indiferente a
elas, testemunha os que nio possuem existéncia em si substancial. De
todo modo, mesmo que a alma acredite estar & mercé de um tempo e
de um espago que a determinam, o que na verdade a determina ¢ sé seu
acreditar estar determinada por um outro que nao o si. E, por isso, que
a alma estulta se contém em relagdo a sua prépria grandeza, ou ainda,
teme ou se alegra daquilo que nio é de si, mas do que estd em desfavor
de seu si racional. Possui meméria saudosa de um acontecimento ou de
alguém que ji ndo existe e nunca existiu, tal como se mostra agora, fruto
que ¢ de suas necessidades e vontade atual, logo, acreditando projetar-
se a0 passado e ndo o contrdrio. Ou seja, ocupar-se ou prender-se a
memoria acreditada como reefetuagio do passado, ainda que no plano
mental, que é, na verdade, enganar-se, ou buscar uma forma de sanar sua
falta atual.

Portanto, depender dos valores e dos afetos trazidos ou projetados
pelo tempo ordindrio é igual a suspender-se do seu tempo préprio como
o Gnico e verdadeiro signatirio da vida feliz. Diante disto, parece que ndo
haveria outra forma de a alma afirmar-se senio no voltar-se a si mesma
contra toda opinido que é prépria do tempo da percepgio ordindria e
mutével. A a¢do segundo o tempo da dindmica do mundo serd sempre
subtragio, e ndo a do si, mas da sua capacidade de ser permanentemente

430



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

o mesmo. Daqui que o tempo verdadeiro é o tempo reificador do si
que ¢é e permanece sempre o mesmo, a0 menos idealmente. Assim
também com o espago. O espago da alma é o espago que abarca o todo
e, logo, nenhum espago como fragmento do todo ou parte dependente
dele. Portanto, um e outro, tempo e espago sio consoantes enquanto
indiquem a duragio e a permanéncia do mesmo em sua unidade; ou
ainda, se nio eternos, também nio entregues a duragdo ordindria. Por
isso Séneca adverte Lucilio que viajar, mudar de lugar, se transladar
no espago que também implica mudang¢a temporal, é inécuo para ser
ocasido de busca da felicidade ou do si para ela, uma vez que a felicidade
reside no mesmo e em sua mesmidade. Uma alma si levard consigo sua
residéncia povoada de felicidade, uma alma doente toda a inquietagio
que ndo pode deixar ou dela se evadir, porque é fruto do cultivo do si
adoecido:

Quando te tiveres convencido desta verdade, deixara de espantar-te a inutilidade
de andares de terra em terra, levando para cada uma o tédio que tinhas a partida.
Se te persuadires de que toda a terra te pertence, o primeiro ponto em que parares
agradar-te-a de imediato. O que tu fazes agora nao € viajar, mas sim andar a deriva,
a saltar de um lado para o outro, quando na realidade o que tu pretendes — viver
segundo a virtude — podes consegui-lo em qualquer lugar (Ep., 28, 5).

A felicidade encontrar-se em todo lugar significa dizer que ela se
encontra no lugar mesmo em que ela ¢, qual seja, o lugar em que o si de
telicidade se dispde a ser e ja indiferente as determinagdes histéricas ou
espaco-temporais do mundo exterior e as suas condi¢oes proprias.

O lugar da felicidade, assim como o seu tempo, é o estar em si
e ndo em locais inscritos por situa¢des para ela, por mais auspiciosos
que paregam ser. Isso parece ser vilido ndo sé para Séneca, mas para o
préprio pensamento do seu tempo: “sobre o Império, pouco a pouco, a
esfera da vida privada substitui aquela da vida politica, e a atengdo em
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direc¢do a si mesmo assume sempre a maior importincia, assim como o
desejo de apropriar-se do tempo (Starobinski, 1998, p. 23).”

Haé que se dizer ainda que o instante da vida que ¢ pelo si deve
ser igual 4 durag¢do do mundo, uma vez que qualquer outra perspectiva
temporal é va e torna va aquela que também acredita estar entregue no
espago e na dinimica positiva do tempo que desgasta e faz desaparecer
mais do que mantém ou efetua. Esperar algo ou um acontecimento
acreditado como capital para si e correr atras dele, movendo-se no espago
e,logo, no tempo da indiferenciagio, é suspender-se do inico tempo que
ha, ou ainda, do tempo que é também devido ao presente do si. Serd,
portanto, afastar-se do espaco e do tempo da vida que é e que vive em si.
Esperar é promover a suspensio do tempo da vida no momento mesmo
em que ela acontece e é. Entregar-se ao tempo da espera é entregar-se a
angustia, e o que é mais nefasto, ¢ renunciar a Gnica existéncia possivel
que ¢é pelo si, inico capaz de dar existéncia a vida feliz.

Portanto, o que se encontra fora da vida da alma sa e sapiente é a
fuga do existir confuso do ser. E renunciar ao presente pelo ausente e nio
por qualquer outra dimensio espaciotemporal verdadeira. E convergir
para uma imagem que se projeta além de si, fruto do descontentamento
de si e ndo de uma existéncia efetiva para vir a ser atingida, porquanto
apresente algo melhor ou mais absoluto que o eu. Aqui, a dimenséio
espaciotemporal ordindria e acreditada como algo que acrescenta ao si,
serd sempre um mal em devir para a alma, sobretudo se ela acreditar
poder alcangar por ele um qualquer objeto que responda a algum desejo
seu, uma vez que todo desejo é, em twltima instincia, o movente da
ansia que arrasta consigo a angustia; ¢ a auséncia travestida de presenca,
ou, como disse ainda Juan Francisco Yela, é a doenga do ser, causa de
sua instabilidade, ndo fisica, mas psiquica: “do estar ou do mal-estar,
sendo da enfermidade do ser, ou seja, da consciéncia que lhe falta algo
mais profundo que a sé estabilidade do estar, e este mais profundo ¢ a
permanéncia ou estabilidade do ser” e, logo, “um desejar a este ser que
transcende o puro estar e a estabilidade do estar” (Yela, 1947, p. 91).
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O que transcende o estar ou o puro estar ¢ o ser ai, podendo ver-
se verdadeiramente estdvel enquanto seja sempre o mesmo, sem ter que
mudar, nem por sua dimenséo temporal, nem espacial, nem em relagio a
sua prépria identidade oscilante em fun¢do de uma razio jd firme e reta
que lhe permite permanecer sempre, sendo o melhor. Da mesma forma,
uma vida feliz que se acredita que ¢ alcangavel no futuro, e por ele, serd
nio s6 o signo da perda da verdadeira dimensao ou situagio existencial
pela qual se é, mas sua existencializagdo pelo imperativo do sentimento
de falta pela angustia. A busca de um qualquer objeto de satisfagio
inscrita nas condiges préprias do tempo e no espago do mundo é fruto
de um profundo dissentimento de si para consigo mesmo; é a tentativa
de buscar no outro o ser feliz, que se perdeu ou ainda nio se descobriu
em si.

Logo, o tempo da espera ou de seu imediato irromper-se pela
ansia ndo conduz, mas induz a um caminho sem dire¢do e termo; nio
oferece objetivamente nenhum outro, pois sé confunde ao oferecer um
desejo ele mesmo, ndo busca nenhuma felicidade que exista, mas afasta
daquela que é nele mesmo. A espera ansiosa é como o palco da vida
ainda de cortinas fechadas, que nunca se abrird, portanto, que nunca
dara lugar a seu espetdculo, apesar de tantos e ansiosos ensaios.

Analisa-te entéo a ti proprio: se nunca te sentes triste, se nenhuma esperanga te
aflige o @nimo na expectativa do futuro, se dia e noite a tua alma se mantém igual
a Si mesma, isto €, plena de elevagao e contente de si propria, entdo conseguiste
atingir o maximo bem possivel a0 homem! Mas se, em toda a parte e sob todas as
formas, nao buscas sendo o prazer, fica sabendo que téo longe estas da sabedoria
como da alegria verdadeira. Pretendes obter a alegria, mas falharas o alvo se
pensas vir a alcanga-la por meio da riqueza ou das honras, pois iSso serd 0 mesmo
que tentar encontrar a alegria no meio da angustia; riquezas e honras, que buscas
como se fossem fontes de satisfagéo e prazer, s&o apenas motivos para futuras
dores. Toda a gente, repito, tende para um objectivo: a alegria, mas ignora 0 meio
de conseguir uma alegria duradoura e profunda (Ep., 59, 14-15).
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Se a efetividade da existéncia nio se verifica pelo ser de seu préprio
existir, pior ainda quando se move em dire¢do a imagem acreditada
real, porém fruto do seu autoengano. Esta imagem, como ji dissemos,
¢ produto da paixdo, que colocou de soslaio a razio como seu guia.
Se ela olha para o mundo e toma suas sombras como seres reais, ela
caminha para seu abismo. Sombras sdo aqui manifestagdes confusas e
enubladas de uma aparéncia que nio possui nenhuma substincia em
sentido ontolégico, nenhuma causa para ser em efeito e de fato para a
satisfacdo do si, assim como na “Alegoria da Caverna” de Platio. Logo,
projetar-se para o tempo-espaco do mundo ¢é langar-se no vazio, fazé-lo
em dire¢do ao tempo da morte, é apagar-se, esvair-se, pois o real sé se

deve 20 si mesmo:

Se dou ouvidos a Protagoras, ndo ha na natureza nada que néo seja incerto; se
escuto Nausifanes, s6 ha uma coisa certa: que nada é certo; se acredito em
Parménides, so existe 0 uno; se em Zendo, nem sequer o uno existe. Entdo o que
somos nds? O que é isto que nos rodeia, nos cria, nos sustenta? Toda a natureza
¢ uma sombra, ou vazia ou ilusoria (Ep., 88, 46).

O cetismo de Séneca com respeito a real possibilidade de
conhecer as coisas tal como elas sio e ndo como elas aparentam ser,
“toda a natureza é uma sombra, ou vazia ou iluséria” (fofa rerum natura
umbra est aut inanis aut fallax), tem aqui seu resumo: a afirmagio de que
a natureza das coisas é sombra, é v, enganosa. Se nada de verdadeiro
reside no mundo, sé sobra ao espirito humano comporta-lo, sobretudo
quando jd ndo afeito ou dependente do mundo.

Assim como o tempo, o espaco no qual se vive segundo o império
da alma deve ser igual ao seu ser compreendido. A dimensdo fisica
ou espacial ordindria esmaece diante de uma dimensdo que é a do si
mesmo. Logo, o si ndo pode encontrar-se em outro lugar seno ai onde
¢, onde habita, feito totalidade do ser. Ele ndo pode mudar ou mesmo
se mudar, ndo o si da alma autossuficiente e autodeterminada pelos
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seus bens préprios e realizadora da existéncia mais grata, embora possa
mudar na sua relagdo com o préprio si se ainda néo estabelecido em sua
unidade pela sabedoria. O ser manifestado pela alma autossuficiente e
autoconsciente, e que sabe que comporta a razio do todo existente, nio
pode ser dado senio a ela mesma. Quando a alma se retira em si e olha
para si, descobre possuir a esséncia do que é.Tudo o resto que a envolve
é levado a indiferenca:

Acredita que ninguém é feliz quando treme pela sua felicidade. Nao se apoia em
bases solidas quem tira a sua satisfacédo de bens exteriores, pois acabard por
perder 0 bem-estar que obteve. Pelo contrario, um bem que nasce dentro de nds
¢ permanente e constante, e vai sempre crescendo até ao nosso (ltimo momento;
todos os demais bens ante os quais se extasia o vulgo séo bens efémeros (Ep.,
98, 1).

O que se vé ou se deseja segundo os sentidos, que sdo os do corpo,
nio existe se ndo se confirma por lugares ou circunstancias dignas de
verdadeira busca ou ocupagio, pois geralmente converte-se em ocasido
para as paixdes, e estas, sim, ocupam a alma e lhe causam a perda da sua
serenidade. A alma voltada para si encontra ai a visdo do absoluto que
possui por seus valores essenciais, assim como o siléncio em relagdo a
toda conversagio dissonante de si, para, entdo, comportar a conversagio
consigo mesma, e isto até o momento de seu silenciamento por um pleno
e indissocidvel acordo de si para consigo mesmo. Igualmente nio precisa
ir ou vir aquele que estd em si e a nada ou ninguém, necessariamente, deva
encontrar ou presenciar para seu beneficio. Tal estado é préprio da alma
absoluta, pois os que se deixam enganar pelas necessidades materiais ou
afetivas causam a perda da sua serenidade e autossuficiéncia, entregues
ao tempo da mudanga, da inconstancia sem causa ou fundamento sélido:

Queres saber qual € a coisa que com maior empenho deves evitar? A multidao!
Ainda ndo estas em estado de frequentd-la em seguranga. Eu confesso-te sem
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rodeios a minha propria fraqueza: nunca regresso com 0 mesmo caracter com que
sai de casa; algo do que ja pusera em ordem é alterado, algo do que ja conseguira
eliminar, regressa! (Ep., 7, 1).

Sairdecasasignificacorreroriscodedeixar-see,concomitantemente,
deixar invadir o espaco no qual se é. As almas nio dominadas pela razio,
nio se atormentam de fato pela realidade exterior, pelo barulho, pelo
vai e vem, pela fealdade dos lugares e de suas condi¢des, mas por verem
desperta em si um estado de distirbio e auséncia, de cisdo, da consciéncia
da falta de sua prépria beleza, serenidade e bem-estar. A presenca de tais
estados do mundo, como ji comentimos, nio é presenca ela mesma,
mas ocasifo para a subtra¢do ou opressio do si de bondade em relagio
ao mesmo. Mas, se ja se possui uma alma fortalecida pela razio, nio se
permite mais nenhuma concessio ao que nio lhe seja préprio. Séneca,
por isso, diz que o individuo deve viver em si e para si mesmo, e isto
inclusive nas situagbes em que poderia, sem deixar-se, emprestar-se aos
outros. Cita entdo uma sentenca cujo autor lhe é desconhecido, embora
nio o seja seu espirito: “Para mim, basta-me que sejam poucos, basta-
me que haja s6 um leitor, basta-me que nio haja nenhum” (Ep., 7, 11).
Como diz o ressoante autor desconhecido, satis est nullus, toda sapiéncia
que a alma produz em si e para si nio precisa ser dada a satisfagio de
ninguém. Se satisfa¢io nenhuma é devida a nenhum outro, é porque
abriga a satisfagdo em si, inclusive por constituir-se no préprio si da
satisfacdo. Isso, ademais, testemunha a méixima de que o verdadeiro
conhecimento é um ato de si, do autoconhecer-se.

Lucilio,incitado por Séneca aviver no retiro, pergunta como poderia
conciliar o retiro com a vida ordindria. A resposta foi relativamente
simples, jd que se afirmou que nada ha para se ocupar senio da alma,
uma vez que toda verdadeira agio é aquela que parte da alma e, nela,
pelo intelecto, reverbera para a saide de si: “Pense que nio ha nada de
admirdvel, exceto a alma; e se essa é grande, nenhum outro pode ser-lhe
grande” (Ep., 8, 6). Nada é maior que a alma, nenhum bem material,
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nenhuma dimensido espago-temporal, nenhuma disposi¢do corporal,
nenhuma beleza, nenhum bem de valor precioso que possa adornar a casa
ou o corpo. A agio, portanto, ¢ ativa em relagio ao si mesmo e nio para
alguém, alguma coisa ou mundo. No entanto, a vida de sabedoria tende
a mostrar-se mesmo sem nenhuma exposi¢do, a ressoar mesmo sem
nenhum discurso, a converter mesmo sem nenhum ato de proselitismo.
Reverbera desde a quietude de uma alma perfeita, pois a perfei¢io nio
pode ser compartilhada para além do si, sendo dada como exemplo para
que cada qual busque nela se iniciar, por ela se autoconstituir, como ser
de sabedoria pelo qual toda sabedoria ¢, necessariamente, um fruto de si,
de um exercicio espiritual, de um conhecimento de si.

A almado sibio,como jd anotdmos,comunica ainda que no siléncio,
se faz presente mesmo na auséncia fisica, abraca e conquista a muitos
com suas ideias sem precisar nunca deixar seu retiro ou ver-se com eles.
Afastar-se do mundo, recolher-se em casa é uma demonstragio estética
e sensivel de um ato maior e efetivamente espiritual; que ¢é recolher-
se em si mesmo, se desocupar de tudo o mais ao ocupar-se sé de si, o
que exclui até mesmo o cuidado com o préprio corpo. Séneca diz que
ao corpo se deve dar somente o necessirio, pois, do contrdrio, pode se
rebelar contra a alma (Ep., 8, 5).

Uma tal relagdo de si para consigo mesmo s6 termina quando o
si que é termina, morre. O que deve indicar, inclusive, o eu e 0 mundo
como realidades inextrincédveis sob o imperativo da razao. De outro lado,
a dindmica racional do mundo nio € outra senfo a continua dindmica
da razdo interior do ser humano: “Bom, ao que parece eu estou-te
aconselhando a inércia? Se eu me recolhi em casa e fechei as portas foi
para poder ser util a um maior nimero” (Ep., 8,1). A dimensdo césmica
do eu aparece aqui em sentido simpdtico com o todo. Retirar-se em casa
é, por isso, predmbulo para o possuir-se verdadeiro, o que quer dizer,
ir ao encontro da existéncia que ndo ¢é aquela da vida exterior e de sua
dinimica exauriente; portanto, um sair que é entrar, entrar em si.
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O retiramento, por tudo isso, pode dispensar inclusive o
viver escondido oferecido pela opacidade das paredes ou ainda pelo
distanciamento espacial dos lugares frequentados. Alids, estar em si, em
meio a quietude, expatriada do vai e vem do mundo, nio significa que a
alma deixou todo o trabalho. Ela substitui a conversagdo do mundo por
aquela de si, o fazer em relagdo as coisas pelo fazer que s6 a si dedica; ela
estabelece um comércio em si, tirando um lucro de si, vindo a congregar
mais e maiores bens para si, embora ja ai em poténcia. Por sua vez,
a existéncia a ser renunciada aqui, em consondncia com a metafisica
antiga, se refere ao aparecer e nio ao ser; neste caso, o ser a si.

Portanto, toda beleza que emana da natureza ¢, na verdade, uma
abertura ou uma manifesta¢io do ser da alma sobre ela mesma, tomada
pela forma do belo em si, porque de si, apresentada a si. O mundo da
natureza exterior poderd ser comparado a uma pedra bruta. Tal metifora
também ajuda a entender que a alma que ainda ndo se revelou a si
enquanto bastante a si mesma, que ignora ser portadora do bem e do
belo como valores absolutos em si, emprega-se ainda em um trabalho
menos virtuoso por ser ma artifice, pois ndo podera talhar nenhuma bela
imagem, uma vez que a perdeu em si, ndo podendo ai contempld-la.
Podera talvez talhar o feio também ele produto de sua prépria fealdade
ou segundo sua falta de beleza. Claro que feio ou belo, disforme ou
perfeito, se referem igualmente a uma estética do espirito, dos valores
morais, e no em relagdo a um objeto em si.

A beleza que ¢ nio estd no mundo, mas na alma que basta a si
por saber o belo como valor e experimentagio, a0 mesmo tempo, em si
essencial e acessada pela sua sabedoria; logo, a beleza do mundo natural
ndo possui, por assim dizer, uma estética que encerre as formas do belo
em si mesma. Para Séneca, toda visio da natureza, sobretudo como
manifesta¢do do belo, deveria ser, sendo a contemplagio do bem da alma
pelo seu mesmo contemplar-se, sua aferi¢ao por reflexdo:
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Se pretendermos estabelecer uma hierarquia entre 0s bens, comecemos por
considerar 0 sumo bem e indagar em que consiste ele. Uma alma que contempla a
verdade, que atribui valor as coisas de acordo com a natureza e ndo com a opiniao
comun, que se insere na totalidade do universo e observa contemplativamente
todos os seus movimentos, que da igual atengdo ao pensamento e a acao, uma
alma grande e enérgica, invicta por igual na desventura e na felicidade e em caso
algum se submetendo a fortuna, uma alma situada acima de todas as contingéncias
e eventualidades, uma alma bela e equilibrada em dogura e energia, uma aima
sd, integra, imperturbavel, intrépida, uma alma que forga alguma pode vergar, que
circunstancia alguma pode envaidecer ou deprimir — uma tal aima é a propria
personificagao da virtude (Ep., 66, 6-7).

A alma atribui a cada coisa seu valor natural, isto é, seu valor
revelado pela razdo, ou, se quisermos, segundo o valor moral. Nesse
sentido, a alma deve se voltar a si, ou seja, deve a sua asser¢do o que hd de
bom e belo no mundo. Séneca acompanha aqui uma defini¢ao do ser que
¢ de toda platénica e, ainda assim, estoica, como percebeu F. Ogereau: o
ser ¢ isso que participa da esséncia, mas cuja constitui¢do também pode
dar-se como existéncia, embora no ser ele mesmo deva haver distingdo
entre seus principios e seus elementos, sendo os principios a causa do seu
existir, enquanto seus elementos ndo sdo outra coisa sendo aquilo de que
se serve para dar forma a existéncia. Os principios sdo ativos, enquanto
os elementos sdo passivos, sobretudo se entendidos como matéria:

Os estoicos deram uma definicdo completamente platonica do ser: “ser”, diziam,
“é aquilo que participa da esséncia, e na constituicdo do ser eles distinguiram os
principios e 0s elementos. 0s principios sdo as causas da existéncia real do que
existe, e 0s elementos sao aquilo de que o ser é formado e em que se manifesta”
(Ogereau, 1885, p. 34).

Reorientando esta defini¢do para a defini¢do da alma em Séneca
como ser, uma vez que a alma constitui o préprio si de sua existéncia
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tanto quanto a existéncia que ¢ ditada por sua razio, poderiamos dizer
que a alma guarda em si tanto o principio ativo pela razio, quanto
comporta os elementos para sua prépria informagao, sobretudo morais.
O préprio Séneca retoma esta defini¢io dos estoicos antigos e concorda
que o principio ativo sé pode ser divino, e compreendido pelo si de

razao:

Como sabes, 0s nossos estoicos afirmam que na natureza ha dois principios dos
quais tudo o0 mais deriva: a causa e a matéria. A matéria jaz inerte, apta a tomar
todas as formas, mas imovel para sempre se ninguém a trabalhar; a causa, porém,
que é como quem diz, a razdo, da forma a matéria, transforma-a naquilo que quer,
realiza a partir dela varios tipos de produtos [...] Os estéicos sao de opinido que a
causa é apenas uma: o agente (Ep., 65, 2-4).

Séneca, ¢ verdade, parte aqui de um principio geral do ser para
explicar em que os estoicos diferem dos platénicos e dos peripatéticos
quanto a essa questdo. No entanto, o importante para ele parece ser a
causa que ¢ uma for¢a, uma poténcia devida a razdo. E assim como a
alma pode plasmar e dar ordem ao cosmos a nivel universal, ela pode
fazé-lo no homem a nivel pessoal, pois ai também se serve, sendo da
matéria propriamente dita, de corpos a meio caminho entre o passivo e
o ativo, como € o caso das paixdes, e, sobretudo, das virtudes; ou ainda, de
corpos imediatamente simpaticos a0 movente da razio e que poderiam
ser formados, destituidos ou instruidos por ela. Sabemos que, para
Séneca, a alma guarda em si os valores absolutos que doam 4 realidade
sua significa¢do dltima e mesma, isto ¢, a virtude e o bem que sdo nela.

Portanto, quando Séneca adverte que se deve deixar a opinido
vulgar e voltar-se para a natureza, ele se refere nio a sair da sociedade
em dire¢do ao mundo natural, mas voltar-se 4 existéncia interior como a
forma mais efetiva da existéncia ela mesma, bela e bondosa. Olhar para
fora, buscar o outro e acreditd-lo como portador do bem e do belo para
além ou a despeito de si mesmo, ndo é ir ao encontro da natureza ou de
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qualquer manifesta¢io sua, mas destitui-la. Por isso, acessar o supremo
bem do mundo e sua beleza, significa negar-se a todo contingente, ou
seja, a tudo o que € contra a natureza racional nio absolutamente grata
e estavel.

Se a vida interior basta ao si mesmo, relegando a indiferenca
qualquer outra existéncia que pudesse se estabelecer contra ou em
dissonincia ao si, isto se daria porque a alma compreendeu-se também
como sendo a totalidade do existir ou a esfera pela qual a existéncia é.
O bem, o belo, a harmonia, a perfei¢do ja nio sdo termos tomados a
partir de um lugar ou ente outro; nio sdo valores ou estéticas segundo a
alteridade, mas segundo s6 a mesmidade do ser pela qual elas também
sdo una e mesma. O mundo dos fenémenos nio deveria possuir um
fim em si mesmo e muito menos como sendo ou encerrando algum
existir verdadeiro. O cosmos, na perspectiva da fisica estoica, tende a se
autoconflagrar quando a razio divina percebe que ele se exauriu, passou
a ser menos ou deixou de ser segundo o melhor. Por sua vez, a alma sa,
portadora da razdo divina e toda voltada a si, ndo estabelecerd o fim de
nada que fosse diferente dela, porque jd nio se volta ou governa algo
que nio seja de si. Quando vier a assistir a sua prépria conflagracao, ela
também levara consigo a prépria razio que nela despertou.

No tratado Da Providéncia, Séneca diz que a divindade que cuida
e mantém a vida o faz de acordo e a favor da vida que é cuidada pelo seu
préprio ser bondoso ( Amaral, 2023, p. 201). Logo, o mundo exterior
¢ s6 uma ferramenta sua e nio vale mais do que pelo seu uso. Nesse
sentido, as obras da alma sempre se desdobrardo em bens que ji sdo os
de si mesma.

O mundo dos fendmenos, portanto, serve a alma para afirmd-
la, a despeito de sua contingéncia. Séneca, sob a perspectiva de uma
providéncia divina para além daquela humano-divina, defende que ela
nio ¢ uma poténcia que ordena a natureza desde fora ou desde o alto,
que abraga ou retira obsticulos do caminho daqueles que gravitam pelo
mundo. A providéncia divina, diferentemente do que poderia acreditar
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a piedade popular, no acalma o mar, nio faz desaparecer a doenga,
ndo aplaca os inimigos, ndo resgata do exilio ou faz romper os grilhdes
miraculosamente. A bem da verdade, a providéncia divina, que ¢ segundo
Zenio devida a ordem césmica e para ela, promove inclusive o que parece
vir a existir a despeito do homem, mas nio de sua razio, uma vez que
zela pela ordem geral do mundo e néo dos seres em particular (Cicero,
Da Natureza dos Deuses, 11,22, 58). Nesse sentido, a providéncia divina é
o signo do préprio proveito que a alma racional tira de si mesma, de ndo
sofrer nada, ndo depender de ninguém, nio se ver enlagada por nenhuma
constri¢do, oferecendo a si a consciéncia de ser autossuficiente e, logo,
poder se autodeterminar. Assim, se os males segundo a opinido estulta
deprimem os de igual condigio, aos sibios servem de instrumento para
sua edificagdo. A providéncia divina é aquela que desvela 4 alma ser ela o
seu préprio ser de salvagio, na e pela atualidade de seu existir:

Deus — volto a dizer — ocupa-se daqueles que quer que sejam mais virtuosos de
cada vez que lhes da ocasido para fazerem algo com coragem e firmeza [...]. Desse
modo, deus endurece, poe a prova e atormenta estes que castiga e que ama; mas
aqueles que parece favorecer e perdoar, mantém indefesos para 0s males que hao-
de vir (Da providéncia, 4,5¢e 7).

Séneca diz que deus guarda em seu favor os que devem ser
perfeitos; os que agem com coragem e energia, enquanto ignora os que
ndo se arriscam a melhorar, os que temem, os que nio se dedicam a
conquistar seu préprio vigor e sua prépria for¢a. Ora, parece claro aqui
que a providéncia ndo é, como jd apontimos, uma for¢a auxiliadora, mas
uma presenca exigente naquele que € jd capaz de salvar-se a si mesmo.
Mais que isso, a providéncia nio dd provimento, mas incremento;
vigora na medida em que a alma ja comegou, ela mesma, a melhorar-
se, a salvar-se. A providéncia ¢ a¢do que permite a salvagio do si e por
ele mesmo e ndo agdo mesma de salvagdo. Claro que, a partir da nossa
perspectiva, o divino e a salvagio sio sé metonimias da capacidade da
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alma humana, ela mesma sendo o divino e o césmico no sentido de ser

também senhora de seu préprio destino.

Tudo quanto é mortal pode decrescer e ruir, gastar-se e aumentar, esvaziar-se
e encher-se; na sua tao inconstante sorte reina a desigualdade. A natureza do
divino, todavia, é apenas uma. E a razao outra coisa ndo é senao uma parcela do
espirito divino inserida no corpo do homem; se a razéo é divina, e se todo 0 bem é
inseparavel da razao, entdo todo o bem é divino. Mais ainda: entre as coisas divinas
ndo ha qualquer distingao, logo também a ndo ha entre os bens (Ep., 66, 12).

O que aqui se afirma nio ¢ uma diferenca absoluta e substancial
entre o homem e o divino, mas sim entre o espirito e o mundo, e tanto
a nivel universal quanto pessoal, isto ¢, entre razdo césmica e matéria,
razdo humana e corpo fisico. Por sua vez, se a razio humana é devida a
razdo divina, o préprio divino, sendo em essentia, em potentia deve ser
pelo humano tanto quanto pelo césmico, ou o césmico pela assergio
humana, pois o bem ele mesmo, a0 menos para Séneca, ¢ da esfera
do humano e de sua moral, animico e interior; logo, é seu principio e
seu fundamento por exceléncia que, embora tenha recebido de uma
divindade, sua efetuag¢do e eficicia dltima deveria ao si de sabedoria:
“Por isso mesmo, o homem entregue de coragio a sabedoria separa a
alma do corpo e ocupa-se mais da primeira — a sua parte melhor, de
natureza divina —, e apenas di ao corpo — fragil e sempre queixoso!
— os cuidados estritamente indispensaveis” (Ep., 78, 10). Substancia
esta que Séneca afirma que deveria ser restituida na morte e quando ja
tornada melhor, motivo de orgulho para o homem de sabedoria (Ep.,
93, 8). Em uma perspectiva de salvacio, no sentido de elevar-se acima
das contingéncias e do sofrimento, a razio s6 exige que o si permaneca
sempre igual a ele mesmo, ndo obstante, nio como um puro ato de
inércia, mas como agdo para a melhor consciéncia de si, sempre atenta
para nio faltar a si ou, de outro lado, ndo aquiescer com o que ¢ préprio
do engano. Tudo que € estranho ao homem ou estranho a sua sabedoria
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coloca-se, portanto, a seu despeito, sobretudo o que nasce a partir de
seu proprio estranhamento ou que gera o que nio é para seu beneficio.
Portanto, a intervengio divina é aquela da razdo que é na alma e nela
intervém para conduzi-la & (sua) unidade, a (sua) harmonia: “Nada me é
imposto, nada suporto contrariado, nem sou escravo de deus, antes sigo
a sua vontade, tanto mais que sei que todas as coisas sucedem segundo
uma lei indiscutivel, estabelecida para sempre” (Da providéncia, 5, 6).

Uma vez mais a providéncia para o humano nio é devida a uma
alma divina provedora nem de uma razio que gravite em uma outra
esfera que nio seja a do préprio ser humano e atual, cuja razio, de fato, é
for¢a criadora e ordenadora. Se a razio que organiza o cosmos é a mesma
que jd o comporta por predisposi¢do a sua prépria natureza, todo ato
verdadeiro de organizagio acontece na alma e por ela. Logo, uma razio
que seria tdo sé pelo cosmos fisico tenderia a ser, ela mesma, abarcada
irremediavelmente pela contingéncia do todo. Disto decorre que s6 a
alma, como ser individual e inteligivel, poderia conter verdadeiramente
o cosmos em sua perfei¢io e organizagio.

No entanto, se, para a alma ja edificada pela sabedoria de si, a
perfei¢do ¢é ato de si e ndo ato em devir ou poténcia para fazer-se ou
realizar-se no ou pelo outro, j4 nada mais resta a saber ou a fazer. O
mundo dos fendmenos deve ser levado 4 sua maxima indiferenciagio
na medida em que a alma o descobre como nio sendo manifestagio de
nada real, mas apenas apari¢do de enganos. A alma, bem instruida no
saber de si, escapa nio s6 ao engano devido a imagem do mundo, mas
sua prépria autocomiseragio, uma vez saber que comporta tudo o que,
de fato, estd a seu favor ou contra ela.

ALMA COSMICA E COSMICIDADE DA ALMA

Lemos com frequéncia em Séneca que, ao descobrir comportar
em si os fundamentos para sua melhor existéncia, o homem descobre

também em si a esséncia do todo e, a0 mesmo tempo, sua suficiéncia
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para institui-la via representagio racional. Esse exercicio do identificar a
si mesmo como existéncia melhor acusa, ndo obstante, uma organizagao
do eu interior a partir de sua organicidade. Podemos designa-la por
universo interior,ou como uma ordem doadora de seus préprios sentidos:

0 que eu te desejo é o dominio sobre ti mesmo, é que 0 teu espirito, atormentado
por pensamentos inconstantes, acabe por se afirmar e ganhar convicgoes solidas,
e se sinta contente de si mesmo; é, em suma, que, uma vez compreendida a
natureza do verdadeiro bem (e compreendé-la é possui-la!), o teu espirito nao
carega de prolongar a sua existéncia. 0 homem que consegue realizar a sua vida
estd, de uma vez por todas, acima de todas as contingéncias, esta desmaobilizado,
€ um homem livre! (Ep., 32, 5).

Portanto, a vida a ser cuidada, conhecida, edificada, é a vida
humana e a partir de seus fundamentos morais e interiores, ou desde
aquilo que a faz prescindir dos saberes ou dos seus instrumentos tdo
s6 serviveis as ciéncias exteriormente referidas. A autossuficiéncia da
alma pela razdo, que a satisfaz a partir de seus préprios bens, poderia,
por exemplo, relegar o corpo a categoria do outro absolutamente outro
em relacdo a alma. A harmonia e a concordincia benfazeja que surge na
alma quando tomada pela melhor consciéncia de si, a tornaria ndo mais
realizdvel a partir do ambiente humano imerso nas suas circunstincias
ordindrias, ou mesmo tocada pela dimensdo espaciotemporal enquanto
pudesse ditar as suas mesmas suficiéncias ou insuficiéncias. O que se
quer dizer com isto é que o si mesmo ndo teria de ser referido ou anuido
segundo nenhuma outra circunstincia senio pelo seu si incircunstancial.

Mesmo quanto ao conhecimento da natureza, ou do mundo
natural, ela deveria ser mais da ordem do si do que de sua verificagio
pela contemplagdo passiva do mundo exterior ou por sua aferigdo
instrumentalizada. Tal asser¢io foi muito bem percebida por Juan
Francisco Yela ao considerar que “Séneca se abre, se entrega de algum
modo a natureza emsua totalidade e especialmente em suas manifestagdes
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fenomenais ou prodigiosas, para descobrir e forjar ao préprio tempo sua
mesmidade, a do ser humano.” (Yela, 1947, p. 189): Segundo Yela, a
beleza e a variedade que se percebe na natureza é matéria para que em
si se dé a forma final enquanto seja a natureza signo de beleza e bem-
estar. A variedade da natureza exterior é levada a unidade do espirito
contemplativo. E, neste sentido, que acordamos com sua posicio.

Todo fenémeno deve ao ser sua ultima aferi¢do, ou ainda, tem por
fungdo o si mesmo por sua manifestagio compreendida, pois, de outro
modo, nem mesmo o mundo seria algo em efeito. Isto significa dizer
que s6 seria possivel falar aqui de natureza, inclusive cédsmica, desde que
ela seja entendida como realidade reefetuada pela alma e por si mesma.
Aldo Magris foi bastante sensivel a esta caracteristica do espirito ao
considerar que, para os estoicos, havia uma conversagio necessiria e
fundamental entre o eu e o mundo e, apesar de sua ordem e dindmica,
na qual, alids, o homem pode participar, toda realidade exterior, ou,
pelo menos, a apresentag¢ido de sua existéncia em efeito teria no préprio
sujeito seu reagente. Por isso, considera o autor que:

Cada evento cria-se com a propria natureza daquele suijeito especifico e, portanto,
é nesta e ndo na instancia externa solicitante que subsiste a causa precipua capaz
de determinar por si mesma se o efeito — inquestionavelmente infalivel — sera de
um tipo ou de outro ( Magris, 2008, p. 187).

A percepeio ultima da existéncia em efeito é, neste caso, produto da
razdo e de seu arbitrio a partir dos valores morais, tal qual defederam os
estoicos e Séneca e os segue aqui de perto. Portanto, o fendmeno da alma
recobre o fenoménico per se, ou a0 menos, desvela-o como apresentagio
efetiva em detrimento de algum outro que se quisesse impor para além
do si. Desse modo, o fundamento para as ciéncias naturais estaria na
prépria ciéncia da alma, sendo também esta, em dltimo caso, uma
ciéncia apropriadamente de si, ou seja, subordinada ao eu racionalmente
assertivo. Federico Sciacca, que se ocupou em demonstrar a natureza
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metafisica da vida interior, escreveu que, em relagdo a natureza e sua
ciéncia, a realidade interior deveria sobrepujar a sua aferi¢do segundo o
real exterior:

0O real fisico enquanto tal interessa subordinadamente ao real humano, e nos
limites em que contribui para a solugao dos problemas do homem. As construgoes
metafisicas, no sentido da filosofia da natureza, se devem mais aos cientistas-
filosofos que aos proprios e verdadeiros filosofos (Sciacca, 1962, p. 101).

Em resumo: o problema tltimo da filosofia é o real e o absoluto que
¢ da ordem do metafisico e do ontoldgico, sobretudo enquanto referente
a0 humano, sendo esta uma interpretagio plausivel do pensamento de
Séneca. Isto nio significa que os problemas efetivos da vida cotidiana
dos seres humanos nido possam ser compreendidos por outro tipo de
abordagens.

A compreensdo das causas dos fendmenos naturais fisicos teria
por objetivo ndo a dominagdo da natureza exterior, mas do si mesmo,
para Séneca. A tranquilidade da alma, sua edificagdo pelo saber a si
para entdo saber o todo, revela a alma como um cosmos experiencidvel,
com ordem e harmonia (note-se o influxo remoto da velha categoria
pitagérica da harmonia). O temor, o medo ou a beleza e a bondade,
apreensoes tidas como devidas a prépria contemplagio da natureza
exteriormente referida, seriam, na verdade, produtos eles mesmos da
for¢a ou, de outro lado, da fraqueza da alma em relagdo a sua poténcia e a
sua autodeterminacdo sapiencial. A conquista da natureza, revelada pela
razdo como signo do bem e do belo, deveria ser igual ao restabelecimento
do si essencial, do eu curado dos males que o mundo e suas impressdes
haviam permitido a alma imprimir em si.

Epicuro diz que todos estamos ao abandonar a vida no mesmo ponto em que

estavamos ao nascer. Nao é exato: somos piores ao morrer do que ao nascer. E
nisto o defeito & nosso, ndo da natureza. Esta teria direito a queixar-se de nds: ‘Que
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é isto? Eu gerei-vos sem ambig6es, sem medos, sem superstigoes, sem maldade,
sem qualquer outro vicio do mesmo jaez. Sai, portanto, tal como entrastes!” (Ep.,
22,15).

A natureza é aqui, uma vez mais, igual ao ser essencial do homem,
isto é, anterior a4 sua contaminada condi¢io pelo comércio com o
mundo ou impregnado de seus valores estultos. Nao hd noticia relevante
da natureza em todo o seu esplendor ndo humano: o grande assunto
apouco-se através da mera percep¢io que o fragil sujeito humano tem
dela. Portanto, a sabedoria deve ser mais que conhecimento da natureza
como ciéncia positiva dedicada ao conhecimento de algo ou de algum
fenémeno efetivo, mas um saber a si para poder restituir-se, ou ainda,
restituir a si seu estado primordial. A natureza racional do homem
propugna que ele deve ser bom e feliz, e ser feliz significa nio possuir
vicios ou desejos, uma vez indiferente a contaminagio pelo outro ou
pelo grande outro que é o mundo. Logo, a sabedoria nada mais faz
que restituir a sua natureza seus principios verdadeiros e préprios, ou
reinstituir sua condi¢do melhor tomada pela corrupgio.

Com efeito, mesmo o mundo natural sensivel a2 vida animica
e para além de sua coisidade, deveria ser, antes de tudo, um ato de
autorreflexdo da alma em dire¢do a si mesma e a seu ser de bondade e
beleza. Neste sentido, o existente ndo seria pura abstragao intelectual,
mas o desvelamento de um real que ¢, por sua vez, da ordem da alma,
devido a ela, fruto de sua vontade racional e assertiva para o bem e para
o melhor de si. Por sua vez, a vontade assertiva conduz, pela razio, a
alma ao seu ser bastante, isto é, que ndo comporta mais dnsia, temor, ou
satisfagdo sempre em busca de um pretenso objeto que cause a realidade.
Em complemento, também deveria cessar todo maravilhamento, toda
alegria excitante, toda entrega cega ao misterioso ou ao interdito a razio,
como o sagrado compreendido como algo inefivel ou imperscrutavel
a capacidade de compreensdo humana. Para Séneca, o conhecimento
da natureza por parte do homem sédbio ¢ signo do acesso ao seu poder
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de razio que submete o todo defectivel: “Antes de tudo voltou sua
investigacdo a verdade e a natureza, que ele olha ndo como os outros
animais, com olhos imprecisos para se avistar o sobrenatural” (Ep., 90,
34). Ou seja, o homem pela razdo atravessa a simples aparéncia dos
elementos chegando a percep¢io da origem e da unidade metafisica que
tunda o belo, a harmonia, e tudo o mais que a natureza possa significar
a favor do bem para o homem.

As Questoes Naturais de Séneca comportam consideragdes que
endossam o que respeita a esta irredutibilidade da alma sapiente a
natureza exteriormente manifesta e a sua ciéncia como ciéncia mesma.
A ciéncia natural ou da natureza adota para sua solucao a busca de uma visao
realista do mundo, ou seja, como sendo ele igual ao que aparece ou que deveria
se verificar como estritamente consoante 4 imagem que a consciéncia_forma
dele. Portanto, mesmo a ciéncia da natureza que parte a priori de uma visio
realista do mundo tende a replicd-lo enquanto representagio devida ao
si, mas, ainda assim, acreditando-o abarcar o mundo exterior como uma
realidade objetiva, e, logo, possivel de ser observado como um conjunto
de signos ou significados tomados de sua experimentagio e verificagio
empirica (Hartmann, 1957, pp. 162-172).

Poderiamos dizer que, sob esta perspectiva, a ciéncia se afasta
ainda mais da dimensio metafisica da realidade, uma vez que assevera
e reelabora aquilo que, a bem da verdade, a nega ou a nebula. Séneca,
por sua vez, em consondncia com a sua época, abraga a perspectiva
metafisica da realidade na medida em que atribui o ser existente
a sua aferi¢do ultima, segundo sua esséncia e seu efeito moral, e isto
sobretudo na sua obra dedicada as questdes da natureza. As Questdes
Naturais sdo o festamento do seu pensamento a respeito da vida natural,
sobre o conjunto dos elementos e fenémenos naturais que possuem sua
grandeza e seu maravilhamento devido ao espirito e ao seu dominio,
como ja indicdmos. Séneca, que se encontrava nos ultimos anos de sua
vida, consciente de ter chegado ao fim de sua existéncia, confessa que o

conhecimento do mundo natural teria entdo servido a ele para alimentar
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sua alma, para animi-la diante da mesquinha vida humana (Queszges
Naturais, 1, preficio, 3 [ VII, prefécio, 3).

E nesse momento e ambiente, ji todo tomado de si, que
Séneca serd sentencioso sobre o fim ultimo da natureza fisica para
seu conhecimento: ela deve servir e ser util 2 alma, a sua beleza, a sua
serenidade. Logo, conhecé-la é também realiz-la, ou ainda, fazer verter
dela um conhecimento que nio é “cientifico” (releve-se o anacronismo),
formulado a partir de teorias abstratas ou derivado da experimentagio
empirica. O conhecimento da natureza deve ser pratico, mas para uma
pritica de si e para melhora-lo, torni-lo mais sereno, mais feliz, ou,
como afirmou Carlos Garcia Gual analogamente a respeito de Epicuro:
“o conhecimento cientifico nio é um fim em si mesmo, senio um
meio para liberar a alma” (Garcia Gual, 1996, p. 57). Adverte Séneca,
em consequéncia, que a investiga¢do da natureza nio se presta a sua
compreensiao objetiva, mas apenas a sua objetiva¢do no espirito e para
sua tranquilidade.

Séneca afirma, portanto, que as causas e as formas que o mundo
natural assume, em toda a sua diversidade e potencialidade, devem ser
compreendidas desde sua manifesta¢io animica e para sua causa. Se a
justica, a beleza, a harmonia e o bem sdo poténcias da alma a serem
desenvolvidas por ela, também se manifestam na natureza, porque sio
frutos dela. Assim, o que importa realmente acerca do conhecimento da
natureza é o “conhecer a si mesmo”, tornando-se feliz.

Conhecer ou contemplar a natureza ¢, portanto, insistir na
onipresen¢a e na verdade fundamental dos seus bens préprios que
sdo pelo espirito, sobretudo para poder acessar o estado do belo e
do bondoso. E investigar a natureza, como indica Séneca, é ato de
autossatisfacdo da alma que encontra em si a Unica adequagio para a
tranquilidade e para a vida feliz. A alma deve se desenvencilhar, por
exemplo, de toda impressdo de terror que o mundo natural poderia fazer
nascer em percipientes pouco preparados. Logo, o conhecimento do
mundo natural ndo se presta a encher livros de observagdes de campo
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ou a frequentar laboratérios. Para Séneca, o conhecimento e o gozo dos
bens da natureza sio os que se acedem e vivem onde ele mesmo — o
sdbio — estd, ou ainda, na alma desperta a si como bem e beleza.

0 que nos dizemos é que a felicidade depende de a vida estar de acordo com
a natureza; o0 que seja ‘estar de acordo com a natureza’ € um dado evidente e
imediato, tal como por exemplo 0 conceito de ‘inteiro’. Esse estar de acordo com
a natureza (que é uma propriedade de todo o ser assim que nasce), a isso ndo
chamo eu um bem, mas sim o comego do bem [...]. O grau de maturagao de um e
de outro no que respeita a percepgao do bem e -do mal € idéntico; o recém-nascido
é tdo incapaz de perceber 0 que é 0 bem como uma arvore ou como um animal
irracional E porque é que nao existe 0 bem numa arvore ou num animal irracional?
Porque carecem de razao. No recém-nascido, por conseguinte, também néo existe
0 bem porque ele carece ainda de razdo. Somente quando aceder a razéo acedera
também ao bem (Ep., 124, 8).

A natureza apoia aqui uma dimensio inquestionavelmente
humana e, a0 mesmo tempo, metafisica, pois ela estd em rela¢do mais ao
ser em si, moral, inteligivel, do que estd autonomamente num lugar “l4
fora”. Nesse sentido, o corpo fisico pertence a categoria da natureza que,
em func¢io do beneficio da alma, tem que ser recusado. Por isso, a ciéncia
que leva ao conhecimento da natureza exterior ¢, antes de tudo, negativa,
pois, deve livrar-se da sua aparéncia que mais a embota do que a revela.
Ou seja, aquele que nio encontra em si a beleza e a liberdade para o
contemplar verdadeiro ndo pode contemplar nada que seja belo ou que
liberte o si para entdo poder vislumbrar a beleza. Por isso, o individuo,
mesmo envolto ou diante de uma paisagem natural bucélica e serena,
pode desconhecer a paz e a beleza ao ver-se tomado por um sentimento
que indica todo seu contririo. Demonstra-se aqui novamente que o que
a natureza fisica tem a oferecer sdo os meios para os fins que sdo devidos
as condi¢oes préprias do espirito. Por sua vez, o mundo dos quefazeres
humanos, movido pela busca constante do constantemente buscado,
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sempre fugaz, s6 busca o outro em devir, ou ainda, outros lugares, outras
condigdes, outros objetos, outras pessoas ¢ nenhum existente em si ou
seu lugar natural. Portanto, a condi¢do humana contingente acaba por
enlagar-se na prépria contingéncia do seu entorno:

A quem percorre a natureza nunca a verdade se tornara fastidiosa; pelo contrario,
farta-lo-ao, sim, as falsas aparéncias. Um tal homem, se a morte lhe vem bater
a porta, ainda que o ceife na forga da vida — nem por isso deixa de atingir 0s
beneficios que lhe daria uma existéncia prolongada. Esse homem conhece a
natureza em grande parte; sabe que o0s valores morais ndo aumentam com 0
tempo (Ep., 78, 27).

Uma vez mais, Séneca demonstra que o conhecimento da natureza
estd relacionado com a melhor capacidade do si de conhecer-se, a sua
autociéncia, ao seu contemplar-se. Logo, a existéncia corriqueira do
mundo exterior, com seus movimentos e suas manifestacdes, mesmo as
mais exuberantes, hd que ser bela e boa, se assim o for a alma que a
contempla; toda estética exterior deixa de existir, se ndo existir por uma
projecdo da alma que se reflete a si e a si se contempla. Tal asser¢do para
a sensibilidade do homem antigo em relagdo a0 mundo natural como
lugar de contemplagdo catirtica e ndo como lugar a ser olhado sob a
perspectiva “exploratdria” ou limitadora diante de sua experienciagao, foi
muito bem expressa por Pierre Hadot naquilo que ele chamou de “uma
estética da vida e da existéncia”, de onde assistiriamos a subsung¢io final
do individuo para a prépria afericio do mundo da natureza enquanto
manifesta¢io do belo:

Néo existe, portanto, paisagem em si, mas s0 em relagado a um espectador, em
relagdo ao homem que sabe vé-lo, circunscrevé-lo no todo da natureza, para
reencontrar o todo da natureza neste espago delimitado e circunscrito [...] a beleza
nao consiste tanto na simetria das proporgdes, mas no fluir da vida, no fato de ser
e viver ( Hadot, 2014b, p. pp. 272-273).
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Com efeito, a contemplacdo de uma bela paisagem ou de um
fendmeno da natureza deveria manifestar na alma sua causa e sua razio
mesma, ou seja, dar a conhecer a origem e o fundamento do belo ou de
qualquer sentido que o manifeste. Portanto, nio é informar-se do belo
sendo pela existéncia daquele que ja se transfigurou no belo, uma vez
que o comporta e revelou a si pelo conhecer-se. Apandgio da alma bem-
edificada, da sua organizacio perfeita e harmonica, a bondade e a beleza
césmica s6 seriam ai exprimiveis.

Para Séneca, o conhecimento do mundo natural deve ser libertador;
deve levar o eu mesmo a acessar em si sua condi¢io de liberdade,
abolindo toda a pretensa antinomia, a0 menos a restritiva, entre o eu e
o mundo. Na verdade, um e outro deveriam ser compreendidos, sendo
como entes distintos, como portadores de existéncias préprias e nio em
dependéncia estrita uma da outra ou até sua conformagio pelo eu de
sabedoria:

Que é fundamental? Levantar o espirito muito acima dos acontecimentos causais;
tomar consciéncia do homem que existe para que, no caso de que sejas feliz,
saiba que nao ha de ser assim por muito tempo, no caso de que sejas desgragado,
saiba que ndo é sendo por acredita-lo sé-lo (Questdes Naturais, Ill, prefacio, 15 [I,
prefacio,15]).

Séneca pode parecer paradoxal, pelo menos a leitores cuja visdo
do mundo foi formada pela ciéncia moderna pés-galilaica, ao afirmar
que a investiga¢do da natureza, embora sirva para seu conhecimento
como fenémeno em si, ndo possui nela seu fim dltimo, sobretudo por
dever beneficiar a alma. Ora, a compreensio da natureza pela alma
deve ser do mesmo ambito de sua prépria compreensdo. A natureza
fenomenalmente referida, ou desde ai experimentada, tenderia, no mais
das vezes, a colocar-se contra o espirito; ¢ lugar de loucura, de engano,
muitas vezes dificil de abandonar, sobretudo diante de uma alma que
se abandonou a si prépria, ou seja, seu ser de razdo. O verdadeiro
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conhecimento da natureza, portanto, ¢ aquele que se adquire nio pelo
favor de um ato fenomenal e empirico, mas por uma alma desperta para
uma vida melhor que s6 a ela cabe verdadeiramente. Tudo o resto é
engano, nequitiam, e insana loucura, furoremque discuntur, sobretudo se
o exercicio continuo e assertivo do conhecimento de si cessar e, com ele,
o conhecimento da alma e do mundo verdadeiro que é pelo seu ser de
razao.

O conhecimento da natureza deve estar ao servico da alma e
ndo a favor de qualquer ente pelo mero aparecer fenoménico. Por isso,
Séneca diz que o conhecimento da natureza serve a alma e nio ao corpo
e, mais, ambos devem ser separados para um conhecer muituo mais
aprimorado. Dird, ndo obstante, que a alma estd habituada aos segredos
da natureza. Segredos estes, todavia, que se apresentam, nio por meio da
ciéncia literdria ou experimental, sendo os que residem no dmago do si,
aclarados ou desvelados pelo seu conhecimento. Logo, o conhecimento
da natureza leva a sua transformacio, 4 sua melhoria, a sua grandeza, o
que quer dizer a bondade e a beleza do existir revelados e usufruidos em
toda a sua integridade, ou seja, segundo a integridade da alma e por ela
ser integra:

De fato este nosso corpo é para o espirito uma carga e um tormento; sob 0 Seu peso
0 espirito tortura-se, esta aprisionado, a menos que dele se aproxime a filosofia
para o incitar a algar-se a contemplagdo da natureza, a trocar o mundo terreno
pelo mundo divino. Esta a liberdade do espirito, estes 0s seus voos: subtrair-se
ocasionalmente a priséo e ir refazer as forgas no firmamento! (Ep., 65, 16).

H4 um contexto de reflexdo metafisica nesta apreensio da melhor
existéncia da natureza fisica, pois sua contemplagdo como lugar do
belo fica a cargo de sua experienciagio catirtica e ndo materialistica.
Apesar de a experimentagio da vida natural também dever a natureza
fisica o seu quinhio, ela seria sobretudo um meio para que o espirito
se dispusesse a si mesmo para aferir a beleza. Como percebeu Melania
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Cassan, o verdadeiro conhecimento da natureza significa para Séneca
“uma reapropiagio de nés mesmos”, na medida em que se deva “reclamar
um alagarmento de perspectiva do si ao Todo” (Cassan, 2019, p. 79) .

Partindo da premissa de que o conhecimento da natureza implica
o conhecimento da razdo que di o sentido dltimo das coisas e, logo,
do préprio ser, o todo se encaminha para o si e ndo o contririo. Neste
sentido, a estética da natureza contemplada e metafisicamente referida
seria sensivel, animica ou imanente ao humano. Logo, ainda que Séneca
pareca sugerir também a possibilidade da separagido entre a alma e
o corpo, ele o faz no sentido de que a alma deva separar-se de suas
préprias impressdes que acredita serem devidas ao mundo. Penetrar a
natureza ¢, portanto, um voltar-se a si mesmo e af se estabelecer como
verdadeiramente em casa, olhar para o interior de si e preencher-se
de seus préprios bens por havé-los despertados para si. Estio apenas
em causa as impressdes, uma pequena parte da primeira terca parte da
triade do conhecido, desconhecido e inconhecivel.

Uma vez mais, nos deparamos com o exercicio da sabedoria
como conhecer-se a si e, desse modo, acessar os fundamentos do saber.
Conhecer ¢ levar ao conhecimento o si do préprio saber. Ele que
comporta o fundamento dltimo de todo o belo e de todo o bem que,
ordinariamente, se imputa a0 mundo natural, mas que ¢, na verdade,
manifestagio especular do bem e do belo que deriva do espirito
humano, insistamos. Por isso, conhecer nio ¢ ato intermedidrio para,
por exemplo, dominar ou transformar a natureza; é fim em si mesmo, ou
seja, ¢ dominar ou transformar o mesmo que ¢, e, ainda assim, reinstitui-
lo em sua esséncia. Por isso, jd considerimos que o tratado de Séneca
sobre o mundo natural, as Questdes Naturais, nio pode ser entendido
sendo por esta perspectiva; portanto, ndo no sentido de ele ter vindo a
produzir um tratado de investigagio cientifica para os fins que s6 atual
e anacronicamente poderiamos conceber.

De outro modo: as Questoes Naturais nio sio um trabalho de
investigacdo que vise, nem a erudi¢io filoséfica propriamente dita, nem
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a investigacdo pragmdtica e sistémica com respeito a este ou aquele
ambito da existéncia factivel e exterior. Se a ciéncia moderna utilizou-se
de tais tratados sobre o conhecimento da natureza, como as Questdes
Naturais de Séneca, o De Rerum Natura de Lucrécio, a Epistola a
Meneceu de Epicuro, e quis encontrar neles uma razio légico-cientifica,
o fez por conta prépria e devido a uma compreensio da sua natureza a
posteriori e, a nosso ver, de todo anacrénica, ao buscar neles um objeto e
um objetivo que ndo possuiam, ignorando, ademais, a leitura mormente
moral e espiritual que os invocaram e os constituiram. O livro de Séneca,
por sua vez, seria, portanto, a afirmagio absoluta da alma como verdade
primeira e ultima da natureza césmica por sua aferi¢io pelo si mais
absolutamente racional. Tal estudo serviria também, é verdade, para
melhor conhecer e dominar a natureza fisica, mas apenas no caso de ser
compreendida por aquilo que ela é, isto ¢, uma proje¢io especular do
préprio ser de razio e dos seus principios boniformes:

Me dei conta do que ha muito me pede, que me exige: ‘Prefiro’, diz, ‘néo temer os
raios a conhecé-los; portanto, ensina a outros como se produzem, eu quero que se
livre do medo deles, em lugar de me dar informagao sobre sua natureza’ (Questoes
Naturais, 11, 59, 1 [VIII, 59, 1])

E assim que Séneca responde a Lucilio e, logo, afirma, que a
existéncia da natureza tem sua melhor compreensio na alma, onde a
funcio do seu conhecer nio é outra do que (re)conhecer-se, ter dominio
de si pela razdo, ser indene as impressdes amedrontantes devidas ao
mundo exterior. Neste sentido, a ordem da efetividade ou da percepgio
sensorial do mundo natural ndo é a porta de acesso ao cosmos, até porque
uma alma adoecida e ignorante pode levar o mais belo dos lugares a sua
destitui¢do ou a sua percepgdo enquanto acosmia. Ou seja, os que ainda
andam as voltas com os sentimentos, que se entregam as inconstancias
dos valores e dos bens efémeros do mundo possuem também e, por tudo
isso, uma alma inconstante, periclitante. Seriam incapazes de portar
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ou vislumbrar o belo, pois o haviam se desviado dele ao se desviarem
do seu ser de razdo. Logo, a alma poderia ser, ela mesma, o acésmico,
ndo necessitando por isso de nenhuma outra desordem para fazé-la
sua. Séneca demonstra isto ao dizer que a serenidade do espirito pode
ser ajudada pelo afastamento dos movimentos e das vozes do mundo,
pois s6 a si deve a sua total quietude. A soliddo passa a ser vista, entio,
como uma condi¢io louvéivel e ndo como um retiro for¢oso devido a um
estado depressivo. Estar s6 é, nesse sentido, presenca, lugar de acordo e

liberdade:

Quando tiveres progredido a ponto de teres o maior respeito por ti proprio, entdo
poderas dispensar o pedagogo. [...] Quanto tiveres atingido este nivel, quando
comecares a sentir respeito por ti mesmo, entdo eu comecarei a permitir que
facas aquilo que Epicuro igualmente aconselha: ‘Refugia-te dentro de ti proprio, em
especial quando fores forgado a estar no meio da multidao’ (Ep., 25, 6-7).

O estulto ou o insipiente deve fugir da sua particular e intima
presenca, pois ela é, na verdade, signo da maior das auséncias por
configurar-se na prépria auséncia do si de serenidade e autossuficiéncia
para a vida feliz. Séneca, alids, deveu falar de tudo isso a partir de uma
experimentagio de si, a partir de suas préprias consideracoes e reflexdes.
De entre essas ressalta-se o sempre louvado apreco pela soliddo como
condi¢do necessdria e salutar para o cultivo de si, inclusive como signo
do apagamento do eu para com o mundo ordinério.

Sobre isso Séneca conta acerca da sua experiéncia pessoal.
Morando sobre um balnedrio, ele tinha que conviver com todo o
género de ruidos; gemidos e assobios dos que praticavam musculagio
e que testemunhavam seus esforgos; ruidos das massagens recebidas
pelos atritos corporais e seus trépidos; narragio de jogos, todo género
de vozerio, assim como os sons que se ouviam da rua contigua, dos
transeuntes e dos dedicados aos inimeros quefazeres, caracterizados por
um forte zunzunar. Cita também o cantarolar dos que se banham, os
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gritos dos vendedores de comida e outras espécies de coisas que neles se
adquiriam; precisa inclusive sua tonalidade apropriada ao empenho e de
acordo com o artigo que vendiam (Ep., 56). Chama a atengio, contudo,
a capacidade que ele tinha de ouvir tantos e tamanhos ruidos da vida
exterior sem que eles significassem perturbagdes para si,como ele afirma.

No entanto, usa deste exemplo para afirmar que a alma si, que se
voltou a si mesma, consegue ignorar tudo o que nio seja ou respeite a
si e a seus bens. Logo, nenhum barulho ou movimento exterior poderia
acordar os vicios da alma, uma vez que ela jd ndo os devia possuir, dado
ndo estar mais disposta a4 paixdo ou mesmo entregue ao tédio. A alma
toda voltada para si ndo poderia, por exemplo, ser levada a angustia, a
ira, a tristeza, a0 mau-humor ou, mesmo, ao desprezo pela humanidade.
Séneca confessa, nesse momento, ter ji conseguido um substancial
dominio de si, uma vez que o barulho nio mais he ressoaria na alma: “E
que eu obrigo o meu espirito a conservar-se atento a si mesmo sem se
deixar aliciar pelo exterior” (Ep., 56, 5). Citando um verso de Varrio, no
mesmo trecho que segue, Séneca diz ser falso que a noite traga verdadeira
quietude, pois s6 a tranquilidade da alma pode trazer descanso. O que
estd em causa nesta referéncia é, como ¢ ficil de ver, a negagio de que
o verso seja verdadeiro, pois o siléncio é um estado da alma e ndo uma
condigido do estar afastado do burburinho do mundo.

Que interessa, afinal, que a nossa volta reine o siléncio se dentro de nos se agitarem
as paixdes? ‘Tudo repousava em paz na quietude da noite’. E falso: nenhuma
quietude é pacifica sendo quando assenta na razdo. A noite realga a doenga, ndo a
destroi, limita-se a substituir as nossas preocupacoes (Ep., 56, 6).

O maior bem da alma, a tranquilidade, é causa de si,da suabondade

) > ) )
da sua saude mental, “bona mens’, e nio de nenhuma circunstancia
exterior ou dai advinda. Por isso, inclusive a tranquilidade escapa ao
préprio problema da filosofia senio pela definigdo de seu termo técnico
(Veyne, 1988, p. 7). Ndo ha condi¢io exterior que traga a paz verdadeira,
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nio hd paz verdadeira que nio nasca da quietude da alma. Nem mesmo
o incremento do sagrado césmico e exterior poderia ser suficientemente
forte e eficaz para lhe trazer ou dar algum beneficio, como a paz,
quase sempre vista como apandgio de um deus de bondade. Por isso,
os templos, os ritos, as oblagdes ou as solicitagdes aos deuses também
deveriam ser proscritas. Logo, se o lugar em que o divino estd nio se
encontra nem na esfera do transcendido absoluto, nem do fenoménico
manifesto, deve entdo encontrar-se na interioridade pela qual a alma é

também existéncia divina:

E uma empresa excelente e salutar a tua, se de facto, conforme me escreves,
continuas a avangar rumo a sabedoria, a essa sabedoria que, por estar ao teu
alcance obté-la, seria estupidez ir suplicar aos templos. Nao é preciso elevar as
mdos ao céu nem pedir ao ministro do culto que nos deixe formular votos ao
ouvido da estatua do deus, como se assim nos fosse mais facil sermos atendidos:
a divindade est4 perto de ti, esta contigo, esta dentro de ti! E verdade, Lucilio,
dentro de nds reside um espirito divino que observa e rege 0s nossos actos, bons
e maus; e conforme for por nds tratado assim ele proprio nos trata (Ep., 41, 1-2).

Espirito divino que é no cosmos enquanto poténcia, mas no
humano enquanto logos ele mesmo. Assim, deus estd no interior, “infus
est”,do homem e o habita na medida em que sua alma ¢ por ele habitado,
feita sagrada, logo, tornando-o, ele mesmo, sagrado: “sacer intra nos
spiritus sedef”. Sentenga potentissima cuja for¢a é a forga da alma que
torna sagrada a si mesma pelo ser de razdo que comporta. A sabedoria
leva a uma vida confusa a prépria virtude; e, por ela, também ao divino ou
ao seu lugar. Portanto, é a alma também seu préprio “paraiso”, enquanto
possa se estabelecer como lugar divino, o que quer dizer, serenamente
feliz e ja alcangada a sua existéncia beatifica. Do mesmo modo, uma alma
afirmada pela consciéncia do si e que lhe desse ciéncia de sua existéncia
bastante ver-se-ia impulsionada a um exercicio fundamental, ou seja,
o de levar o seu ser de bondade a corresponder ao seu si de existéncia.
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Aqui a sabedoria filoséfica deveria entdo substituir a verdade religiosa,
porque ela ou qualquer outra das suas muitas formas acabariam sempre
por ser sofisticas, ou, de fato, ndo suficientes.
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CAPITULO 8

O CORPO FISICO E OS SEUS
LIMITES

SIGNOS DA AFIRMACAO DO SI MESMO E DO OUTRO

omo foi mais ou menos recorrente no estoicismo romano,

Séneca tomou muito da tradigdo metafisica platonica. Com

efeito, Séneca redimensionou-a para o ambito inclusivo

dos principios morais e metafisicamente referidos da alma
humana. Nio obstante, vemos ainda em Séneca a for¢a pungente e,
por vezes, indisfarcada, do dualismo metafisico que levou a ideia da
minorag¢do ou valoragdo diminuta do corpo fisico e de suas condi¢oes
diante da realidade animica. Poder-se-ia mesmo falar em menosprezo
do corpo, sem, obviamente, o excesso das priticas ascéticas cinicas,
gimnosofistas e do monasticismo primitivo (Evigrio, Santo Atanisio,
etc.).

Ademais, se nio se negou a corporeidade da alma e de seus
elementos compdsitos, como a virtude e o bem, tal posi¢do pareceu ser
mais de ordem sistémica em fun¢io de seu confessado estoicismo do
que um final adequado para seu pensamento. De todo modo, o didlogo
e a abertura ao platonismo ¢ significativa em Séneca, sobretudo por sua
dimensdo “para-ontolégica” da alma humana. Séneca especulou sobre
a imortalidade da alma e, mais de uma vez, se referiu a sua situagio
extracorpérea (Martin Sanchez, 1984, p. 83). Aqui devemos evocar
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igualmente o pitagorismo que, como vimos, marcou profundamente
a formagao inicial filoséfica de Séneca e o acompanhou durante toda
sua vida ao lado de seu rigoroso racionalismo estoico, restabalecendo-se
com certa intensidade no seu pensamento dos dltimos anos de vida.

Séneca quase sempre se referiu ao corpo fisico como lugar
de prisdo ou lamagal para a alma. Frente a isso, especulou sobre a
imortalidade da alma, ao sublinhar que a vida atual é breve e fragil
demais para poder abarcar uma existéncia tio sublime como aquela que
se gestou e se encontra na alma do sébio. Daqui, talvez, seu desejo em
querer ultrapassar a ideia de duragio exauriente, retomando, aqui e ali,
a questdo da perenidade pelo instante. Vejam-se algumas passagens: a
alma descensa é portadora de existéncia e verdade (Ep., 41, 6); a alma
¢ dita como eterna (Ep., 57, 9); a alma ¢é superior a existéncia mortal
(Ep., 65,18); a alma que ascende 4 esfera divina coexiste com a alma do
todo apés a morte (Ep., 71, 16); é grande o interesse em se investigar a
possibilidade da alma imortal (Ep., 102, 2); a alma livre do corpo nasce
para a eternidade (Ep., 102, 26); etc. Ainda que os estoicos antigos
tenham também admitido a possibilidade da imortalidade da alma, sua
recorréncia em Séneca ¢é tanto de matiz platonica quanto pitagérica, em
conformidade, alids, com a sua formagdo primeira.

Paul Veyne, atento a este platonismo de Séneca, disse, no entanto,
que nem por isso ele teria sido influenciado por esta tradi¢do ( Veyne,
2015, p. 165). Por sua vez, tal consideragdo se choca com a de outros
autores, como a de Rodolfo Mondolfo que viu em Séneca um metafisico
tdo absoluto que, inclusive, considerou que ele renunciou, pelo discurso
filoséfico, a vida atual em fun¢io de um lugar no além que, de fato,
nunca se verificou em Séneca ( Mondolfo, 1965, p. 353) .

Séneca insistiu tantas vezes na possibilidade da imortalidade da
alma que fez subjazer, nesses casos, o estoico que havia em si. Com efeito,
tendeu, por isso, a colocar em causa seu pensamento acerca daquela
religiosidade centrada absolutamente no humano e pelo humano, como
bem precisou Paul Veyne, uma vez que relativizou, aqui e ali, a ideia
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que consideramos central no seu pensamento: a da autodeterminagio e
autossuficiéncia da alma humana para a vida feliz, confusa a existéncia
presente do eu. Por outro lado, Séneca pode reorientar para o homem
interior o mito da imortalidade da alma, jd feita reflexdo filoséfica por
Platao, assim como a psicologia platdnica que converteu a Ideia ou o
inteligivel suprassensivel em poténcia divina pela razdo (Brunschvicg,
1931, p. 185). No entanto, a nosso ver, tal perspectiva em Séneca
parece ter por pano de fundo uma inquietagdo interior nio superada ou
respondida pelo estoicismo, mas que, por for¢a de sua escrita e gosto pelo
transcendente, emerge com grande estilo e for¢a em dire¢io a superagio
da prépria condi¢do humana.

Séneca, entretanto, ndo abandona a perspectiva do eu interior
como sendo o lugar onde seu ser se confunde com a melhor existéncia; ou
seja, mesmo cultivando a ideia da transcendéncia da alma humana, seria
a alma, aqui e agora, o lugar de sua condi¢io melhor, divina ou bondosa.
Portanto, ndo abandonando sua identidade atual, sobretudo quando ja
conquistada pela perfeigio gragas a sabedoria de si ou, de outro modo
referido, seu transcender nio significando deixar a si, ou negar a si, mas
um voltar-se a si: “Que significa ‘dentro de ti’? Significa que a felicidade
se origina em ti mesmo, na melhor parte de ti mesmo. Este nosso corpo,
embora sem ele nada possamos fazer, considera-o como um utensilio,
indispensével, sim, mas nio valioso.” (Ep., 23, 6). O corpo aparece aqui
como algo a ser atendido em suas necessidades estritas e ndo para seu
préprio beneficio ou satisfagdo. Essa condescendéncia para com o corpo,
mesmo quanto ao seu estrito necessdrio, serd tantas vezes minorada
por Séneca até chegar a um quase desdém absoluto. Todavia, a atitude
acerca da negagio do corpo parece implicar, invariavelmente, a atitude
contréria da afirmagio da alma como o ser real, a despeito da matéria. O
corpo ¢, para Séneca, um lugar em que a alma dele se ocupa como uma
“inquilina”, ou seja, dependendo dele para estar e nio para ser:
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0 agente; ou seja, a divindade, é mais poderoso e valido do que a matéria submetida
a acgao da divindade. Ora lugar idéntico ao que a divindade ocupa no universo,
ocupa no homem o espirito; 0 que no universo é a matéria, € em nds o corpo. [...]
0 que é a morte? Ou é termo, ou é passagem. Nao receio chegar ao termo, pois
ficarei no mesmo estado de quem nunca nasceu; também néo receio a passagem,
pois em lugar algum estarei tao limitado como aqui! (Ep., 695, 24).

Ao fim da existéncia do si atual assistem duas dimensdes possiveis,
segundo Séneca: uma absoluta, de onde inclusive a alma que porta o
verdadeiro ser de existéncia do homem ¢é eliminada, e com ela todo
o existir; e uma parcial, que implica s6 a eliminagio do corpo fisico,
resultando na continuidade da alma. O problema fica sendo, de novo,
o de precisar os modos e o lugar desta continuidade. Séneca nio o diz,
embora precise que a condi¢do extracorpérea da alma ji ndo poderia
ser pior do que situa¢do corpérea. De todo modo, apresenta-se aqui
um dualismo, nio entre o homem e o divino ou, de outro lado, entre
o homem suscetivel da perfei¢io da sabedoria e sua existéncia atual,
mas entre a alma e o corpo, e isto em paralelo inclusive a toda esfera
exterior, ou seja, entre deus, forga ativa, e o mundo fisico, for¢a passiva.
Desenha-se aqui, por conseguinte, uma forma de dualismo entre a
matéria e o espirito em qualquer uma de suas manifestagdes, alicercada
na diferencia¢io fundamental entre o ser animico ativo e a substincia
passiva, a matéria no homem:

Este corpo, oponho-0 como barreira aos golpes da fortuna, e nao consinto que
através dele algum golpe chegue até mim. Se algo em mim pode sofrer ataques é
0 corpo; mas neste desconfortavel domicilio habita um espirito livre. Nunca esta
carne me compelird a0 medo, ou a alguma hipocrisia indigna de um homem de
bem; nunca serei levado a mentir por atencéo a este fragil corpo. Quando chegar
a altura romperei a minha ligagao com ele. E mesmo agora, enquanto estamos
colados um ao outro, ndo somos companheiros com direitos iguais: o espirito
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arroga para si todos os direitos. O desprezo pelo proprio corpo é a certeza da
liberdade (Ep., 65, 22).

A alma estd para o corpo assim como vida estd para a morte. O
corpo ¢ danagio, lugar miserdvel; atrai e abriga o perigo, ao engano,
impede o bem, esconde a verdade, etc. Por isso, e mesmo enquanto
participe da constitui¢do do homem, o corpo nio estd em pé de igualdade
com a alma; até porque a alma é sua antitese no que respeita a vida plena
que cultiva e luta pelos seus bens préprios. Por conseguinte, a alma estd
em condi¢do de existir e o mais perfeitamente possivel ao abandonadar
o corpo. E, desse modo, no que respeita & perspectiva da sobrevivéncia
da alma, e a despeito da morte do corpo, que ela ganha em Séneca um
sentido de eternidade para além da sua maior permanéncia em relagdo a
morte do corpo. Séneca chega a afirmar um movimento de ascensio da
alma ao deixar o corpo e,logo, para além de toda condi¢io material, signo
da mortalidade. Vale notar que este movimento de ascendéncia da alma
nega a sua prépria consubstancialidade ao todo corpéreo que compunha
a fisica monista dos estoicos. Para estes, os corpos sé deferiam em grau
de qualidade e ndo de substancia. Para Séneca, como para o platonismo,
e seguindo a li¢do interpretativa de Victor Goldschmidt, a alma nio ¢é
“qualquer sopro espiritual, qualquer principio impessoal que a metafisica
faz com que nos sobreviva; somos nos mesmos que sobrevivemos a isso
que se chama morte, que ¢, na verdade, a separa¢do da alma em relagio
ao corpo’ (Goldschmidt, 1970, p. 71) A alma aparece, em Séneca,
como possuindo ndo sé6 um corpo mais ténue ou mais sutil que o corpo
material, mas pertencendo a uma outra natureza por sua capacidade de
sobreviver ao mundo e permanecer para além de suas condi¢des. No
entanto, e como bem percebeu Manuel Curado a respeito de Platio,
as estancias da viagem da alma tém pouco a ver com uma geografia do
além como aquela encontrada na literatura mitica arcaica, e mais com

relagdo as percepgdes sucessivas do si ( Curado, 1998-1999, p. 133).
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No preficio ao livro “sobre os fogos celestes” de suas Questdes
Naturais, Séneca chega a afirmar que a alma viajaria pelo cosmos a partir
de uma movimento de ascensdo e desligamento do corpo. Ela deixa
o corpo e sobrevoa o mundo fisico como signo de libertagio do seu
julgo. Nao obstante, por este ato, obteria também uma capacidade de
conhecimento pleno de si e da natureza.

Em efeito, essa virtude a que aspiramos é valiosa, ndo porque por ela seja possivel
estar livre de todo, sendo porque libera e prepara o espirito para o conhecimento
dos fendmenos celestes e nos faz partilhar da sorte de deus. Possui 0 bem total
e 0 pleno da condicdo humana no momento em que, depois de passar por cima
de todo mal, tende em diregéo as alturas e nos leva ao profundo seio da natureza
(Questoes Naturais, |, prefacio, 6 [VII, prefacio, 6]).

A alma si e virtuosa, livre do peso e do impeditivo do corpo,
aparece aqui como o principio do saber, assistida por um estado sublime
que comportard, ademais, a melhor natureza do universo e a condig¢do
prépria para sua felicidade indefectivel. E o que pode ainda vir a saber
ou necessitar uma alma sublime e livre dos grilhées do devir? Segundo
Séneca, o conhecimento das coisas celestes € a comunhio com Deus.
Com efeito, acusa-se aqui que o conhecimento das coisas celestes
deveria remeter mais a um conhecimento de cardter moral, divino e
interior do que pautar-se por especulagdes teolégicas ou metafisicas de
todo transcendentalistas, uma vez que o divino é da mesma dimensio
da alma humana que o reconhece e o compreende, por conhecé-lo e
experiencid-lo. Portanto, um conhecimento do cosmos que nio concerne
nem a um conhecimento propriamente realistico seu, nem a sua busca
pela via da ética. Também nido seria exato falar aqui de conhecimento
como produto de uma especulagdo cientifica ainda que em relagio a
vida celeste, pois a alma sé conhece os valores e os lugares que sao de si
e para sua compreensdo. A alma deixa de perceber o mundo ignoto da
exterioridade ao voltar a si mesma, ao interior de si, conversa s6 para si.
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Séneca usa o recurso da metifora do ventre materno aplicada a
natureza que deve voltar-se ao si mesmo, para ser compreendida em
esséncia e como melhor existéncia. O interior do si é o lugar para onde
se deve regressar; a sua origem e identidade primeira, ou ainda ao lugar
que havia um dia deixado “chegando no ventre interior da natureza”
(in interiorem naturae sinum venit). Voltar-se para dentro de si, para o
interior de si, faz recorrer novamente a ideia de um mover-se nio sendo
movido, ou a um conduzir-se devido a um movimento sé seu, constante
e sereno, mantenedor do mesmo pela sua perfeigio e sempre em diregio

a0 seu centro, a sua razao:

Nao pode desprezar particos e tetos reluzentes de marfim e arbustos bem podados
e riachos feitos refluir nas habitag6es antes de haver percorrido o universo inteiro e,
langando do alto um olhar em direcéo a terra, minuscula, recoberta em grande parte
pelo mar e, também onde emerge, por amplos trechos desolados e escaldados
pelo calor ou endurecida do gelo, antes de haver dito a si mesmo: ‘é esse aquele
famoso ponto que tantos povos se dividiram com ferro e fogo!” Ah, quao ridiculas
sdo as fronteiras dos mortais’ (Questdes naturais, |, prefacio, 8 [VII, prefacio, 8]).

Estariamos diante um tratado sobre a natureza fisica que, sob a
6tica dos valores morais e do espirito, deveria esvaziar toda sua grandeza
exterior intrinseca, ao favorecer a representagio do belo e da harmonia
que ¢é devida s6 ao espirito ele mesmo Nio s6 as feituras ou conquistas
humanas realizadas pelo impeto da soberba e da vaidade, mas toda a vida
natural exterior, deveriam degradar o seu valor, porque sdo instrumentais,
meios de que se serve o si para alcangar a perfei¢do que estd ao seu
alcance. O mundo natural, fisico e fenomenalmente referido, ndo teria
nada a oferecer 4 alma com relagdo ao que lhe fosse verdadeiramente
necessario. Dai que toda descoberta, toda conquista, se daria de fato
por um movimento de incursdo pela natureza afora, valorizando a sua
beleza e a sua forga essencial, e ndo a excursdo superficial. Incursao que
é no territério mesmo daquele que busca, pois sabe encontrar em si a
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realidade bondosa que ¢, ou que € por ele e para seu efeito. A prépria
perspectiva do ser grande ou pequeno, belo ou feio, grandioso ou
comezinho, reside mais na grandeza ou na pequenez da alma do que em
relagdo a experimentagio de realidades do ponto de vista da sua pretensa
objetividade.

A alma elevada, que olha desde cima, olha, na verdade, desde seu
ponto mais axial, ou seja, desde o nicleo mais essencial do seu ser, 14
onde sua existéncia se encontra sobrelevada de tudo aquilo que ndo
fosse de si ou para seu melhor. O que nio pertence a alma, o que ndo
pode incitd-la a sua prépria realizagio, sdo fendmenos que nio possuem
nenhum valor real, nenhuma dimensdo de grandeza, beleza ou poder
verdadeiro. A alma que sobrevoa o mundo olha tudo aquilo que a ela
ndo respeita, que a ela nio pertence, que dela ndo participa, logo, que nio
se verifica enquanto ser substancial ou a si consubstancial. A posse das
coisas ou da grandeza da fortuna, oferecida pelos valores ordindrios e
por sua materialidade, é tao efémera quanto torna efémeros aqueles que
aelas se apegam ou as possuem. Em um dia se pode destruir uma cidade;
em dias, uma civiliza¢ao; em um ato de ignorancia ou de errincia pode-
se desmantelar a sobrevivéncia de toda uma cultura e tradi¢io. Mas, o
que pertence a alma ndo pode ser queimado, ferido, dilacerado. Fora do
si até a vitdria politica ou militar deve ser signo e causa de destrui¢io e
de perda. Dizer desde “as alturas do céu”, desde “entre os astros”, quer
dizer desde quando a alma deixou seu comércio com o mundo, desde o
momento que desconhece suas causas, que nio mais se engana por sua
aparéncia, porque se (re)conhece a si e nio ao outro, 0 mesmo e nio o
mundo. A alma entdo contempla a natureza desde a perspectiva que
assiste em si seus valores e sua realidade em efeito, ou seja, a harmonia,
a beleza, a serenidade, pois nada hd de belo se ausente da beleza que é
nela.

A alma, si e sapiente, suspende-se, portanto, da prépria natureza
fatidica do mundo ou ja nio participa dela sendo pela beleza e bondade,
embora seus fundamentos estejam em si. A agdo contemplativa &,
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portanto, transcendente a prépria realidade do mundo natural que,
mais do que objeto contemplado, é a esfera que empresta ao sujeito
a oportunidade de contemplar ao contemplar-se. Tal contemplagio
teria como Unico objeto o bem, o belo, a perfei¢do ou a harmonia que
¢ a melhor expressio da vida do espirito, logo, nio encontrada na rude
exterioridade que recobre os seres e as coisas. Ndo obstante, a afirmagio
de que a alma se eleva do mundo ordindrio deve ser compreendida
como uma metonimia para sua a¢do de voltar-se a si, de regressar a sua
origem e 4 vida mesma, como Séneca bem percebeu ao utilizar-se da
metdfora do ventre materno. Conversio de si para o melhor de si, uma
vez que, pela sabedoria, ja todo tomado a si pela razdo; e ascensio no
sentido de acesso a sua melhor condi¢do que aqui ¢ interior. Elevar-se
é, portanto, recusar toda representac¢io que leva aos enganos do mundo.
E, ademais, deificar-se, tornar-se da dimensio mesma do cosmos pela
razdo que o torna ordem e harmonia. Deus ou a razdo universal sio
apenas, em tltima instdncia, a alma racional que, governando a si, abarca
e compreende o césmico em toda sua dimensio existencial.

A contemplagio da natureza também ndo seria um ato de
conhecimento devido & percepgio sensivel e esteticamente objetiva do
que estd “la fora”, mas objetivacdo do inteligivel em si mesmo. E a alma
que, descobrindo-se, passa a habitar em si no Gnico universo que se pode
experimentar verdadeiramente; logo, passa também a se reconhecer
cada vez mais como espirito absoluto e, desse modo, como um existir da
mesma dimensio da existéncia que em si verifica, inclusive sendo divina:

‘Que é Deus? A mente do universo. Que é Deus? O todo que vés, e 0 todo que nao
vés. E assim, enfim, Ihe é reconhecida sua grandeza, superior a qual ninguém pode
concebé-la, se é que sé ele é o todo, se é o que mantém sua obra tanto exterior
quanto interiormente. Que diferenca hd, portanto, entre a natureza de Deus e a
nossa? 0 melhor de nds é o espirito, nele nada existe aparte do espirito (Questoes
naturais, |, prefacio, 13 [VII, prefacio, 13]).
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Pura racionalidade e mente do universo, assim Séneca definiu
Deus. Quanto ao humano, diz que estd agregado tanto a condi¢io divina
pela alma, como a condi¢do mortal pelo corpo, o qual, embora seja
inescapdvel, pode ser relegado ao silenciamento mais rigoroso quanto as
suas necessidades e voli¢des. Logo, o homem, o sibio notadamente, ao
possuir uma alma transfigurada em pura racionalidade, pode sobrepujar
completamente a materialidade baixa do existir; saberd, alids, realizd-lo
pela razdo. Nesse momento, ele saberd que é mais do que portador do
divino: € o préprio divino. O signo primeiro de sua divindade ¢, portanto,
deixar de estar dependente do corpo e de suas imposicoes que, alids, ndo
sdo necessidades verdadeiras como poderia acreditar um homem estulto.

Também a ciéncia para o conhecimento do mundo reaparece
aqui ndo como um conhecimento ou técnica para a investigacdo das
manifestagées do existir fenomenal, mas para o conhecimento da
existéncia mesma que sé poderia ser acessada pela consciéncia do ser
da existéncia pelo qual toda existéncia é. Fora dela estdo os indiferentes,
entre os quais o préprio corpo, cuja ocupagio ¢ desvio e mitigacdo do
real e nio seu contririo, como poderia parecer. Séneca, no entanto,
admite que também se pode ver a Deus enquanto razao que corporifica
e anima o universo, imprimindo sua for¢a e a sua dindmica geradora
e ordenadora. Ele admite, contudo, que a condi¢io mortal, assistida
pela percep¢do puramente exterior e material, ndo consegue sendo ver
desordem, terror, fealdade.

Neste sentido, é a razio que vé a si e, por ela, a natureza bela
e essencial; logo, uma natureza que nio seria compreendida por suas
condi¢ées em devir ou por sua aferi¢io a partir de sua baixa manifestagio.
S6 a razdo pode compreender a ordem, beleza e plenitude da natureza,
ou seja, aquilo que dela se espera. O alcance da razdo na natureza deve
ser da ordem da razdo do si, devida a ele enquanto manifestacio interior
de sua beleza e bondade, e nio a partir de qualquer aferi¢do positiva,
inclusive para a ciéncia do corpo. Aqui Séneca se adianta a Plotino que
afirmard algo andlogo a respeito da alma humana racional: “mas a beleza

470



SENECA
A TEODICEIA DO UNIVERSO INTERIOR

que ¢ na alma é muito mais bela que aquela que é na natureza, e dela
deriva também a forma que é na natureza” (Plotino, Enéadas, V, 8, 3).

Para Séneca, o objetivo dltimo para o conhecimento da natureza é
o conhecimento de sua esséncia enquanto razio divina, logo, igualmente
humana. A contemplagio do bem ou do belo deve ser igual a auto-
referenciagdo do si pelo seu conhecer-se sapiencial:

A propria virtude ser-te-a do maior auxilio, revelando-se a ti como objecto tanto de
contemplagao como de esperanga. Eu por mim costumo dedicar bastante tempo
a contemplagao da sabedoria; olho-a com 0os mesmos olhos de embevecimento
com que contemplo de vez em quando o universo, isto é, sempre como se fosse
a primeira vez (Ep., 64, 6).

O cuidado com a vida ou com a vida que se institui por seu
autoconhecimento é, portanto, cuidado de si, o que quer dizer, que ela ndo
deve contemplar ou se ocupar, de fato, da condi¢do biofisica do homem,
mas s6 de sua condi¢do animica, enquanto ela mesma encerra e alimenta
o préprio ordenamento césmico que é fruto da sua serenidade, do seu
acordo com seus principios préprios e absolutos. Tal agdo de si e sobre si,
como cultura ou como cuidado de cariter moral e intelectivo, denuncia,
reiteremos, a prépria natureza do si como um existente que, a parte da
vida que nio seja a vida do espirito, pouco ou nada possui ou importa
para o eu verdadeiro, nem seria digna de ser mantida ou emendada.
Logo, s6 o ser de alma deve ser cuidado. E, se a vida exterior ainda cobra
existéncia, ¢ por seu existir também segundo sua representagdo pelo
espirito. A vida exterior seria, portanto, uma causa propedéutica para
a alma, para ela vir a saber-se, melhorar-se. E o fil6sofo neste periodo
tinha por objetivo exatamente instruir-se a si e aos seus como forma de
rebustercer a alma diante dos ataques exteriores (Vegetti, 1998, p. 15).

Se a realidade em efeito seria estabelecida entdo pela vida interior
e a partir da dimensdo dos seus valores préprios, a contemplagdo do
mundo ndo é devida ao ato do olhar por meios dos olhos fisicos, mas de
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um ato especular do espirito. Por isso, a alma, sobretudo a do sdbio, que
¢ autossuficiente e invioldvel por quaisquer outras circunstincias que
ndo sejam as de si, e j4 como ato absolutamente assertivo de si, também
ditaria 0 momento crucial para a morte, e nio o corpo e sua exaustio;
ou seja, a violéncia da natureza ou por ela inflingida ndo poderia colocar
em causa a bondade do si. A morte, para Séneca, é um bem supremo se
vier encontrar a vida que € pelo espirito. No entanto, se a idade avangada
— Séneca dird que a velhice é uma doenga incuravel (Ep., 108,29) —a
doenga ou a debilidade fisica ndo atingem o ser da alma, ao menos lhe
comunica que a perfei¢do que comporta a finitude jd comegava a cobrar
o preco de sua estadia.

Isto quer dizer que a alma, ser de sabedoria e para a felicidade,
entende que jd ndo pode mais permanecer; cumpriu seu tempo, o tempo
da perfei¢do que deu a si, uma vez que os imperativos do destino e da
natureza pedia a sua devolu¢io, ou, como tantas vezes ird especular
Séneca, indicam que ela deve nesse momento se conduzir ao seu destino
ultimo; ou seja, ser perfeita ainda que sob uma outra forma da perfei¢io,
talvez a mais absoluta delas: o ndo comportar mais nenhuma condi¢io,
mesmo para poder vir a ser ainda possivelmente perfeita.

Porque te apegas a isso como coisa realmente tua? Estas revestido de um corpo,
mas um dia vira em que o0 despiras, em que deixaras a companhia de um ventre
sujo e fétido. Desliga-te dele quanto puderes, e desde ja afasta-te do prazer que nao
seja......... , € estritamente necessario; alheia-te deste mundo, e comega desde ja a
meditar em algo de mais profundo e sublime. Um dia vird em que se te desvelarao
0s segredos da natureza, em que se dissipara esta bruma e a toda a volta uma luz
radiosa incidird sobre ti (Ep., 102, 27-28).

Séneca indica que o conhecimento da natureza quando deixa a
vida presa ao corpo estd em relagdo ao conhecimento do universo celeste,
de uma luz continua, ou seja, que nio obedeceria mais 4 dinimica do dia
e da noite, ou da luz e das trevas. Nao se pode tomar aqui esse mundo
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celeste, como jd indicdmos, simplesmente como o lugar dos astros, ou
como a dimensdo do transcendente a toda experimentagdo humana. O
além significa aqui que a alma assiste sua perfei¢do a parte das condi¢des
propriamente fisicas do mundo exterior; ¢ metonimia da perfeicdo em
si conquistada, e nio indicativo de um outro lugar para além do estado
mesmo em que o si possa se transformar no seu melhor.

A situagdo da alma humana, apds deixar o corpo que se finda
com a morte, nio tem outra condi¢io senio no cosmos atual. No
entanto, isto ndo significa sua imersdo e confusio na alma césmica,
mas uma evasio em meio a ela, pois a alma humana levaria consigo
sua identidade, e a manteria, segundo lemos em Séneca. Portanto, se
Séneca nio parece encontrar para a alma humana um lugar adequado
a sua prépria imortalidade, como o suprassensivel eidético, mas nao ¢é
por isso que a desconsidera absolutamente. Neste sentido, dissentimos
das consideragdes de Martin Sanchez (1984, p. 83) quando afirma
categoricamente uma metafisica do transcendido em Séneca, uma
vez que, se Séneca afirma a alma extracorpérea — a despeito dos
estoicos antigos — e afirma sua saida do corpo material e para um
tempo indeterminado, a institui em um estado de todo incompreensivel
com respeito ao seu ser metafisico transcendido, uma vez que ela nio
encontra nenhum lugar para além da presente existéncia, assim como,
quando ¢ descrita a sobrevoar o cosmos, também nio se dissipa no todo
como acontece nas tradi¢cdes filoséfica e religiosa que insistem que a
alma humana, ao transcender em dire¢ao aos cosmos, se esvai e se soma
a uma alma Unica ou universal, como viu Pierre e Hadot para o caso de
Marco Aurélio (ver acima).

De todo modo, o corpo que se corrompe nio atinge a alma, nio
a envelhece, ndo a faz dobrar-se sobre si mesma como sinal de cansago
ou “des-4nimo”, mas indica que sua vida ja ndo deve estar mais sob o
risco de ser menos, ou a0 menos em ato de existéncia. Entdo, a alma
deve concluir sua mais excelente obra que foi a prépria constituigdo
do si como existéncia feliz, antes que lhe viesse a faltar poténcia e
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forga, inclusive para a exceléncia de sua razdo. Assim como se dard
na conflagragio do cosmos universal, também se dard com a alma do
individuo. A alma humana passaria imediatamente do ser ao nada,
e, diferentemente do deus que sobrevive no fim do cosmos, ela nio
sobrevive, pois ela é também o existir de um tempo e de um espago
que € o signo do existir absoluto, que assiste seu fim junto a ela. Nesse
sentido, sua capacidade de findar-se é a for¢a e o signo maior de sua
perfeicdo, pois se ela se fez por seu saber-se e pela consciéncia de ser s6
a si devida a sua perfei¢do, também terminar por esta mesma e licida
consciéncia. Assim, a alma deve findar-se com grata satisfagio de ter
consciéncia que sua existéncia fundiu-se com seu ser pela qual ela é, ou
tornou-se, a melhor vida possivel: “Ter vivido o suficiente nio depende
do ndmero de anos ou de dias, mas do nosso 4nimo. Eu carissimo
Lucilio, vivi o bastante, agora espero saciado a morte” (Ep., 61, 4). Mais
ou menos anos, mais ou menos dias, mais ou menos horas, nio significa
mais ou menos vida ou existéncia; no entanto, pode significar inclusive
seu contrdrio, ou seja, um tempo que é contra a prépria vida grata, como
o ter que permanecer pelo sofrimento, medo, dor, engano. A despeito
disso, Séneca afirma sua continuidade em um sem lugar, ao insistir na
sua possivel imortalidade. Seu pensamento sobre a vida pos-mortem
ndo é nem unissono, nem assiste tentativas de harmonizagio ou revisio.
Ele tem mais de uma tese, embora a tese da continuidade extracorpdrea
nem sequer venha a ser desenvolvida sendo por um impeto de cariter
mais religioso que filoséfico.

Para Séneca, a leveza da consciéncia ¢ signo da ndo imposi¢do do
destino sendo por abragi-lo pela vontade do si racional, pois 0 homem
sabe que, tendo atingido a sabedoria, ele jd nido pode ir além de seu
préprio limite ja atingido por seu ser melhor. Néo se pode corromper a
alma de sabedoria, pois nio se pode diminuir a sabedoria confusa ao si.
E como a alma néo pode ser eterna, pois, se assim o fosse, jd ndo poderia
ser perfeita pelo falta dos limites que acusam a dimenséo de sua prépria
consciéncia de perfeigio, ela se faz perfeita exatamente porque finda.
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A mixima expressio da perfei¢do é sua conclusio na perfeicio e no
momento mesmo de sua plena realizagio, ou seja, pela consciéncia de ser
agora, ndo antes ou depois:

Dizia-te eu, ndo ha muito, que ja estava a vista da velhice; agora creio bem ja ter
deixado a velhice |4 para trés de mim! A minha idade, ou pelo menos ao meu corpo,
ja sera adequada outra designagao, pois “velhice” é o nome que se da ao periodo
da vida em que o homem estd, embora cansado, ainda ndo gasto de todo. Inclui-
me, portanto, no nimero dos decrépitos ja prestes a atingir o fim. Ha, porém, uma
coisa que te pego tomes em consideragao: € que nao sinto na alma as injurias
da idade, conquanto as sinta no corpo. Somente envelheceram 0s meus vicios,
tal como o corpo auxiliar desses vicios. O meu espirito conserva-se vigoroso e
mostra-se contente de ja pouco ter de Sse ocupar com 0 corpo, isto é, ja alijou uma
grande parte do seu fardo (Ep., 26, 1-2).

Séneca oferece algumas conclusdes a respeito do tempo da vida
humana neste momento que marca seu préprio fim, pois estava pronto
para morrer, nio somente pela consciéncia da idade avangada, mas por
ver-se consciente de ter realizado o melhor possivel para si, sobretudo ao
ter podido desfrutar de si nos seus dltimos anos no retiro. A luta interior
entre o bem (bonestum) e o mal (a sua falta) deveria ter cessado. O bem
moral afirmado como o unico bem possivel para a alma ser feliz foi o
doce fruto colhido da sabedoria de si e jd degustado.

Poderiamos afirmar inclusive que a vida venceu a morte, e nio
porque ela a sobrepujou ou a ultrapassou, mas exatamente por té-la
aceitado como um bem. Logo, tornaria a prépria morte sem efeito, ou
sem significar mal algum, eliminando efetivamente sua dimensdo de
terror, geralmente devida a imposi¢do angustiante e exasperante que o
destino surpreendentemente poderia impor. A boa morte deveria ser
entdo a conclusdo da vida em proscénio, sua dltima e capitular cena,
depois da qual as cortinas ndo mais se abrirdo.
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A alma autossuficiente gragas a sua sabedoria jd nio conheceria
ou se entregaria docemente as determinagdes exteriores; no se deixaria
abater ou evadir pela passagem dos dias e dos anos, como em um
perpétuo esvaimento, como lembrou Séneca a pouco ao insistir que a
debilidade do corpo nio atinge o homem verdadeiro.

Para qué iludirmo-nos? O nosso mal ndo vem do exterior, estd dentro de nos,
enraizado nas nossas visceras, e, como ignoramos o mal de que sofremos, s
com dificuldade recuperamos a saude [...] Todos temos o inimigo dentro de casa:
aprender as virtudes equivale a desaprender os vicios (Ep., 50, 4, 8).

Assim como o bem moral que pode ser conhecido porque é, o
mal nio pode ser conhecido porque nio ¢, ou é sé auséncia, sobretudo
da melhor consciéncia de si. O mal ndo possui face verdadeira, ¢é falta,
¢ ignominia prépria, é engano e engano feito a si, desvirtuamento e
exaurimento da razio vital que acorda o si para ele ser o melhor. Portanto,
o mal ndo é outra coisa que o apego ou a atribui¢io de valores a uma
existéncia nio devida. E falta da bondade moral, do sentido do honesto;
¢ devido a opinido e nunca ao juizo reto. Por isso, é devido a inconstincia
do fisico e a tudo o que estd a ele agregado. Se o individuo se ignora a si
mesmo, se ndo possui uma razio capaz de julgar entre o que ¢ um bem
e o que é um mal, ele ignora a prépria razdo de ser do mundo, uma vez
que também ela seria devida a si. A alma terd entdo que curar-se, senio
propriamente dos males do mundo ou do seu corpo, da ignorancia com
relagdo a si, de seus vicios que a atacam com uma viruléncia maior que
qualquer doencga que acometeria sua condigéo fisica.

Séneca insiste, por tudo isso, na necessidade da terapia da alma
e nio s6 por descobrir o préprio individuo como médico de si, mas
ao descobrir que toda verdadeira doenga é devida a alma; os males do
corpo, nesse sentido, podem anunciar seu mal-estar, sua extenuagio, mas
nunca fazé-la sucumbir realmente.
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A DIMENSAO ANIMICA E HUMANA DO CORPO
COSMICO

Séneca, sob a 6tica do estoicismo que advogou tanto pela existéncia
dos corpéreos quanto dos incorpéreos, disse que o ser (guod est, Ep., 58,
7) é corpéreo:

Eu divido o ser em duas espécies: a das coisas ‘corporeas’ e a das coisas
‘incorpdreas’; nao ha terceira possibilidade. O género ‘corpo’, por sua vez, divido-0
nas espécies ‘animada’ e ‘inanimada’. Quanto aos seres animados dividi-los-ei em
“seres que tém alma” e seres que apenas possuem principio vital (Ep., 58, 14).

Em seguida, ap6s dizer que o tempo e o espago eram considerados
incorporais pelos estoicos, uma vez que possuem uma quase existéncia,
passa a considerar — e agora sob o favor da perspectiva de Platio — que
entre os seres corpdreos existem os que sdo visiveis e palpdveis e os que,
assim ndo sendo, possuem existéncia por si. Dentre os seres visiveis e
palpéveis estd o corpo fisico:

As coisas que podemos ver ou tocar Platdo recusa-se a inclui-las entre os seres
que ele considera dotados de existéncia propria, ja que estdo num continuo devir,
sofrendo permanentemente acréscimos ou mutilagoes. Nenhum de nds € na
velhice idéntico ao que foi na juventude; nenhum de nds é pela manha idéntico
ao que foi no dia anterior. Os nossos corpos fluem rapidamente como a corrente
dos rios. Tudo quanto vés acompanha o veloz fluir do tempo; nada do que vemos
permanece idéntico; eu mesmo, enquanto falo na mudanga das coisas, ja mudei
por isso me espanta a loucura que nos leva a tanto amarmos essa coisa fugidia
que é o corpo, e a temer morrermos um dia quando cada momento é a morte do
estado imediatamente anterior. DispGe-te, portanto, a ndo recear que ocorra um dia
aquilo que continuamente esta ocorrendo. Falei do homem, matéria fluida, caduca,
exposta a todos 0s imprevistos: 0 proprio mundo, que é eterno e indestrutivel,
muda também, ndo permanece idéntico. Embora continue, de facto a conter em si
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tudo quanto desde sempre conteve, contém-no de uma maneira diferente do que
antes, ou seja, alterou a ordem respectiva (Ep., 58, 23).

Séneca identifica o homem com o mundo fisico, uma vez que um
e outro estdo constituidos por um corpo que passa, se exauri e finda.
No caso do mundo, também por sua dinimica de muta¢do devida a
seu movimento ciclico, uma vez que ele serd sempre um outro, embora
sendo o mesmo, ou ainda, sempre diferente de si, apesar de sua
mesmidade indefinidamente refeita. Tal apreensdo da fugacidade dos
corpos, fosse a do homem, tangido pelo corpo fisico, fosse a encontrada
no mundo constituido de matéria, conduz Séneca a renunciar a matéria,
afirmando-a como uma existéncia indigna de comportar o ser. Verifica-
se, no que respeita ao conhecimento como desvelamento da realidade
verdadeira, que ela é devida a condi¢do animica e exatamente por conter
e apresentar o ser pelo que é permanente. Daqui que, uma vez mais, a
ciéncia para seu exercicio ndo deve se voltar para o fenémeno ou cuidar
dos corpos segundo seu aparecer, mas para um conhecimento voltado a
alma, como ato de autociéncia. Aqui, saber é originar e originar ¢ fazer
aparecer ou recompor uma existéncia que foi escondida ou encoberta
por uma realidade mais densa e aparente, porém menos real, porque
tomada pelo contingente, dada a mutagdo e ao passamento.

Quer-se com isso dizer que, sob a perspectiva de Séneca, ndo hd
bem ou verdade que ndo encontre na realidade animica sua origem e
sua causa, ou seja, a origem e a causa mesma do bondoso, do virtuoso.
Qualquer outra condigdo, como a do corpo fisico, seria incapaz de conter
o ser, sendo s6 servindo para negi-lo. Por sua vez, a existéncia animica,
mais forte e vital, se refere a0 homem ele mesmo, ou seja, a alma humana
onde ele sobejamente existe e sabe existir. Ademais, a alma humana, pela
razdo, comporta a sustentagcdo do mesmo, a despeito inclusive do devir
devido a matéria e a vida exterior:
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Es um animal racional. Qual é entdo o teu bem proprio? A perfeita razdo. Procura
eleva-la ao mais alto grau, deixa-a expandir-se tanto quanto Ihe for possivel.
Considera-te a ti proprio feliz somente quando toda a alegria nascer de ti mesmo,
quando, ao ver 0S objectos que os homens conquistam, ambicionam, guardam
como preciosidades, nenhum encontrares entre eles que tu prefiras ou, melhor
ainda, que tu sequer desejes. Vou oferecer-te uma sentenga lapidar que servird para
te pesares a ti mesmo e avaliares qual o teu grau de perfei¢éo: seras possuidor do
teu unico bem proprio quando te convenceres de que os felizes deste mundo sao
0s mais infelizes dos homens (Ep., 124, 24).

A defini¢do da verdadeira felicidade como sendo a devida ao si
mesmo manifesta-se ao se afirmar que ela ndo se vé impressa no rosto das
pessoas, signo dos prazeres em devir, em posse de coisas e das sensagoes
corpéreas. Esta é, na verdade, infelicidade, pois ndo alcanga ou preme
o ser verdadeiro, o si animico. Logo, o mundo do devir nio pode ser
nem objeto, nem ator, nem causa de agdes ou valores verdadeiros para o
ser feliz, pois inclusive sua imagem, pretensamente portadora de algum
bem ou beleza em si, s6 pode ser segundo o ser que a ratifica por possuir
em si tais bens por natureza nio declindveis.

Por isso, para Séneca, a alma de sabedoria é a inica for¢a capaz de
objetiva¢do do real, uma vez que seus valores nio se devem ao mundo
da indeterminagdo. Jd a representa¢do interior do mundo, por sua
capacidade de significar o imediato e o totalizador, é sempre perene,
forte.

Portanto, insistamos, ndo hd uma imagem precisa do mundo e
recebida na alma per se, como, alids, alguns estoicos antigos defenderam,
pois a alma, si e autossuficiente, pouco ou nada deveria conhecer do
outro e muito menos para, a partir da realidade 14 fora, poder toma-
lo. Esse outro, alids, ndo serve nem a sua autocompreensio, nem a sua
destitui¢do, ao menos quando ji devida inteiramente a sua unidade
compreensiva gragas a razao:
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0 Gnico bem &, pois, aquele que ndo pode ser atacado. E feliz aquele quem em
nenhum caso sofre diminuigdo; ele que estd no ponto mais alto e nao se apoia
Sendo em Si mesmo, porque quem busca se sustentar nos outros pode sempre
cair (Ep., 92, 2).

A origem de toda grandeza e de sua medida é da ordem da alma
e dos valores outorgados e comportados por ela, e ndo em relagio
aos valores encontrados no espago exterior e pelo advento do mundo,
especialmente no corpo, forte ou débil. O homem que se conhece a si
como ser e existéncia pela alma, sabe que nio sé porta toda medida de
grandeza que verdadeiramente ¢, ou seja, a ditada pela virtude ou pelo
bem segundo a razdo que a revela, mas que ¢ ele o verdadeiro parimetro
da justa medida de toda atribuicdo de grandeza, até porque ele é a
medida e o medido:

Ea disposicao da alma que torna grande as pequenas coisas, que ilumina aquelas
vis, que rebaixa aquelas consideradas grandes e preciosas: as coisas que Sao
desejadas, de fato, possuem uma natureza neutra [...] 0 que importa é em qual
direcdo as orienta quem lhes rege e da suas forma (Dos beneficios, |, 6, 2).

Portanto, nem mesmo a grandeza de um império é por si, mas
somente pela alma do estulto que se apequena diante da aparente
grandeza exterior: “estes impérios os ajuizamos grandes porque nds
somos pequenos: a grandeza das muitas coisas depende nio da sua
natureza, mas de nossa limitagdo” (Questées naturais, I11, prefacio, 10 [I,
preficio,10]), ou seja, é pela acreditada limitagio de nossa magnitude,
ex humilitate nostra magnitudo est, que tornamos grande o que, fora de
nés, ex natura sua sed, nao possui grandeza em si mesmo. A medida da
grandeza tem sua régua, portanto, nio nos limites ou nas circunstincias
exteriores e acreditadas a partir da sua condi¢io fisica, mas na alma, que
deve ser maior que o mundo, e tanto maior que nio possa conhecé-lo
como algo que ainda deve submeté-la. Por isso, a alma deve voltar-se a
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si e cuidar de si, ou seja, do eu que verdadeiramente existe e em fungio
do qual tudo que existe, existe verdadeiramente por ela, sendo toda
manifestagio fora de si aparéncia e engano.

Sobretudo, deve procurar-se fazer com que 0 espirito se volte a si, afastando-se
das coisas externas: confie em si mesmo, se sinta feliz consigo, cuide do que
é seu, se afaste tanto quanto possivel dos assuntos alheios e se aplique nos
Seus, nao se ressinta com 0s danos e interprete benignamente a adversidade (Da
tranquilidade da alma, 14, 2).

Compreende-se aqui, uma vez mais, o movimento da alma
humana que se volta a si mesma por sua plena consciéncia de encontrar
em si tudo que importa, porque sé ai pode encontrar o que ¢ para seu
ato de ser, feliz, serena. Portanto, um voltar-se a si que significa menos
tuga da realidade, como viram alguns autores para este periodo, e mais
abertura para ela, mas, de modo pleno e consciente, pois renunciar a
algo seria igualmente afirma-lo e afirmi-lo em gravidade, ou como bem
percebeu Giuseppe Cambiano ao ler Séneca: “Mas a verdadeira e radical
oposi¢do com o mundo circundante era toda travada no interior do si
mesmo e ndo assumia formas de recusa a sociedade e anticonformismo”
( Cambiano, 2010, p. 279). A fuga ou rentncia a0 mundo nio nos
parece, portanto, ser um fendmeno, de fato, afirmado antes da percepgiao
cristd do mundo. Na época helenistica e romana poderiamos dizer que
haveria uma fuga para o interior do si em relagdo a existéncia exterior,
mas, ainda assim, segundo se afirmasse o individuo, ser que é no e pelo
presente de seu existir.

Talvez fosse mais acertado dizer que o homem que se basta a si jd
nio conhece ou reconhece qualquer determinagao espaciotemporal por
suas contingéncias, pois habita em si, no tempo e no espago absolutos
de si: “recolhe-te em si mesmo, porquanto possa; vive com aquilo que
possa lhe fazer melhor e que vocé possa fazer-se melhor” (Ep., 7, 8).
Estar em si e permanecer em si, vivendo e sabendo possuir ai o que o
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faz melhor é afirmar-se como ser de bondade. Portanto, nem o universo,
nem a razio cdésmica, nem Deus, existem, de fato, fora do si, nio
enquanto existam para a bondade do eu, ou apropriados pela dimensio
de sua interioridade. Esta parece ser uma afirmagio cujo paralelo nio
encontrarfamos nem mesmo entre os estoicos romanos, especialmente
dados a esta dimensio religiosa ou mesmo divina da alma. Daqui que A.
A. Long, lendo Epicteto, considera que a alma humana possui na razio
sua natureza divina, mas jd sendo outra que nao uma razao inteiramente
devida a seu si. Desta concepgio parece resultar a ideia de que o ser
divino encontra-se na alma humana por participagdo e nio por natureza
autossuficiente ( Long, 2015, p. 295). Séneca ¢é, portanto, um pensador
singularissimo a este respeito, pois, embora deixe entrever a natureza
divina do ser humano, sua existéncia, inclusive como existéncia divina,
¢ j4 uma condigdo devida a consciéncia e, a partir dela, de seu agir.
Em func¢io disso, a perspectiva interior-exterior encontra no primeiro
a totalidade da existéncia e, no segundo, sua forma nio real ou ndo
obstante para comportar o real.

Com efeito, 0 mundo, que também abarca tudo, e deus, senhor do universo,
tendem sem divida para o exterior, mas desde qualquer ponto se viram para Si
mesmos. Assim se deve comportar o espirito; quando, seguindo atras os sentidos
que 0 servem, assoma ao exterior conduzido por eles, deve dominar 0s sentidos e
a si mesmo (Da vida feliz, 8, 4).

Ser consoante a razdo divina e césmica € agir tal como elas e nio
segui-las docemente; é conduzir-se nao a outro lugar senio ao 4mago do
si. Do contririo, como precisa Aldo Magris, o si “lamenta-se pela sorte
como se caisse sobre ele vinda de fora, na realidade ¢ vitima apenas de
condicionamentos internos e da prépria incapacidade de gerencii-los,
pois a sua prépria compreensio do destino nada mais é que um profunda
ignorancia de si mesmo” ( Magris, 2008, p. 180). A alma deveria, portanto,
levar a sua unidade e a sua centralidade cada uma destas manifestacoes
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capitais para o existir: Deus, mundo, humanidade. Neste sentido, se
advoga aqui pela unidade da alma enquanto ela comporte em si todas as
demais forgas, as quais, sendo em si, as acessa por sua razdo atingindo ai
o unico ser pelas quais todas elas sdo. Seria como se colocdssemos trés
espirais em movimento centripeto no interior uma da outra, tornando-
as uma. Todas convergiriam, a um s6 e mesmo tempo, a um sé centro,
o centro do si, onde se encontra e se reifica a origem do movimento
mesmo; nio obstante, em um movimento contrario, centrifugo, passaria
entdo a gerar, a governar, a ordenar, mas ainda aqui, tudo que seja de si
e esteja em si necessariamente. A centralidade e a preméncia da razdo
humana sobre suas demais manifesta¢es quer significar aqui que a
razdo césmica e divina exterior é for¢a criadora, ordenadora, mas talvez
faltosa de sua prépria dimensio de ser razdo também para si, autociente,
ou para além de ser razio ja confusa ao movimento do mundo.

Por sua vez, se a razio césmica for identificada a razio humana
por sua compreensdo Gltima, a razo humana tenderd a voltar-se a si
mesma sem prejuizo da compreensdo do todo, e em um movimento ji
a favor de sua unidade e coeréncia para consigo mesma. Ela o faz sem
deixar de ser também e, por natureza, um intelecto movente, marcado
pela dispersao, pela propulsio criadora e organizadora, mas, ainda assim,
permanecendo em si como ato de autocompreensio antes de ter que
compreender ou dar razdo a algum outro. Por isso, e embora o cosmos
exterior seja uno pela razio, nio parece ser segundo uma razio, senio a
parte da razdo humana, que é devida a um intelecto que se olha ou se
contempla. Diégenes Laércio diz que o cosmos € para os estoicos um
lugar movido por um Deus racional, mas que rege o todo impessoal
e multiplo. No entanto, parece que o ser divino nio se apresenta, em
nenhum dos casos descritos por Diogenes Laércio, senio como ji
confuso ao cardter préprio da substincia do universo ou indicado
enquanto unidade quando ja inscrito na ordem prépria do todo cédsmico:
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Cosmos, se diz, tem trés sentidos: Deus mesmo que tira 0 seu carater proprio
da substancia universal, e isto é, imortal e ingerado, demiurgo e ordenador, que
ciclicamente consuma em si toda a substancia e de novo de si a gera. ‘Em segundo
lugar’ digo que 0 cosmos é a mesma ordem; em terceiro lugar que é a primeira e a
segunda coisa conjuntamente (D. L. 7, 137).

Inclusive as Questdes Naturais de Séneca que, como ji dissemos, é
um tratado geral sobre a natureza fisica e seus fenémenos, deixa entrevisto
que o conhecimento ali exposto nio estava de fato condicionado pela
physis, embora a ela dirigido. A causa da investigagdo proposta por
Séneca nesse tratado era a melhor apreensio humana do mundo natural,
tendo por maior escopo sua felicidade pela perda das oportunidades
do medo. Portanto, o conhecimento do universo, de sua forca, de sua
grandeza, a apreensdo de sua manifestacdo metafisica, teria sua melhor
compreensdo e causa¢do na e pela vida animica e interior: “Anima-te,
desse modo, vocé também, Lucilio, frente 20 medo da morte. E 0 medo
que nos faz débeis, é ele que nos enche de inquietagio e arruina inclusive
a vida que perdoa; ele exagera tudo, os terremotos e os raios” (Questdes
naturais, V1,32,9 [ VI, 32, 9]).

A alma é suficiente quando ji nio se deixa mover ou arrastar-se
pelo tempo ordindrio e seu fluxo, entregando-se a dinimica prépria da
indeterminagdo. Epicuro ja havia precedido aqui a Séneca ao afirmar que
o conhecimento da fisica seria necessdrio para a ilustragdo e a pacificagio
da alma; ou seja, para a compreensio que nio ¢ uma for¢a divina ou de
todo desconhecidada da razio humana que da sentido ao movimento do
mundo e, no seu seio, do homem, criando, muitas vezes, ocasides para
o horror, para a maravilha ou para a crenga na providéncia deliberada.
Por isso Garcia Gual dird acerca de Epicuro, tanto quanto nos serve
para dizer acerca de Séneca, que a filosofia é uma medicina para a alma,
uma vez que “ajuda a exptirpar as vis opinides, os desejos supérfluos, o
prestigio mundano que encobrem o quio ficil ¢ a felicidade.” ( Garcia
Gual, 1996, p. 189). Logo, a beleza ou o horror de um fenémeno natural
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sdo devidos ao espirito, em fun¢io de sua sabedoria ou estulticia, e ndo
devidos a um fendémeno portador de um acontecimento ou pressdgio
em si bondoso ou maléfico que seria recebido passivamente pelo eu
(Epicuro, Epistola a Pitocles, 116). Veja-se que a fisica de Epicuro, no que
respeita ao conhecimento da natureza e dos seus fenémenos, tinha o seu
objeto e seus fundamentos na estrutura da psique e de seus modos de
compreensio; portanto,nio na andlise e compreensio do fenémeno fisico
propriamente dito. Igualmente o conhecimento da natureza se presta,
segundo o fil6sofo do Jardim, mais 4 saide da alma e de sua serenidade
do que a um saber pritico e cientifico, no sentido do conhecer para
dominar o mundo natural. Ou seja, também aqui as causas espirituais
do ser estabelecem o porqué da investigacio fisica.

Com relagdo a percep¢io especificamente do corpo, e embora
compreendido como um indiferente, pode-se afirmé-lo, nio obstante,
como um instrumento para mensurar a prépria complei¢do da alma por
meio da analogia, como jd indicdmos. Logo, o corpo serve de instrumento
especular para indicar o ser da alma. O corpo seria a metdfora da alma,
sobretudo para denunciar seus males como sendo devidos ao corpo. Por
isso, também aqui, a ciéncia da natureza, inclusive a médica, perderia sua
fun¢do maior se aplicada ou objetivada a favor do corpo fisico, incuravel
ou impossibilitado de cura final por sua natureza intrinsecamente débil,
ao menos em relacio a exceléncia da alma, a Gnica instdncia que é capaz
de alcancar a satde, uma vez que s6 ela possui a condi¢io perfeita que
poderia ser restabelecida:

Para aliviares as dores de cabega muitas vezes te submeteste a sangria; para
debilitar todo o corpo basta abrir uma veia. N&o é preciso rasgai: todo o peito numa
imensa ferida: um bisturi chega para abrir o caminho a suprema liberdade, um
ponto diminuto do nosso corpo basta para nos garantir a seguranca. Qual, entdo, o
motivo que nos torna preguicosos e cobardes? E que nenhum de nés pensa que,
mais dia menos dia, havemos de abandonar esta morada, a maneira dos inquilinos
antigos que as facilidades do local e 0 habito conservam nas suas casas meio em
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ruinas. Queres tu ser livre perante o teu proprio corpo? Habita-o com a disposicao
de quem estd pronto & mudanca (Ep., 70, 16).

O corpo é morada tempordria em que a alma estd acostumada
a viver por hibito e comodismo, ainda que sempre reclamante dele,
de suas condi¢oes, de suas acomodagdes, de suas limitagdes. Toda
decrepitude ¢ significativa daquilo que ele é e ja comporta como (im)
poténcia, notadamente sua corrupgio continua em dire¢do a morte. Nao
obstante, segundo Séneca, é melhor sair rdpido e sem maiores dissabores
dessa morada do que ai permanecer desgostoso e passivel de colaborar
com sua prépria ruina. E necessirio entdo apressar-se para habitar em
um lugar melhor, ainda que este melhor seja tdo somente o nio ser.

Portanto, a independéncia da alma com relagio ao mundo exterior
tem sua maxima expressio no corpo fisico. Toda correlagio entre a vida
interior e a vida exterior, cujo fluxo poderia levar ao reconhecimento
e aceitagdo do corpo pela alma, torna-se falaz para Séneca. S6 a alma
tomada pela razdo que desvela e entrega a si seus préprios bens, tornando-
se também ela existéncia suficiente, pode ter ciéncia do existente por
meio de sua ciéncia como autociéncia. Toda ciéncia, que ndo seja a de si,
¢ levada a um lugar ou estado de excegio, e ndo s6 entendido aqui como
0 que surge e sustenta a percep¢ao objetiva do mundo, mas, inclusive, o
gestado pelo impreciso subjetivismo do ser.

O silenciamento da conversagio entre o humano fisico e o
espiritual, no sentido de sua reciproca comunica¢io como realidades
igualmente efetivas, serd recrudescido por Séneca ao rebaixar a prépria
condi¢do do corpo fisico a um outro, corrupto e sé avizinhado a alma. Por
outro lado, a alma que se move em dire¢do a sua prépria ignominia, ao
acreditar-se movida pelo imperativo do corpo e do mundo, promove em
si a verdadeira acosmia, pois se verd diversa de si, beligerante e exauriente
do melhor de si. A interagio volitiva e positiva com o mundo exterior
ou da outridade, acreditado como portador de valores verdadeiros,
personificado especialmente no corpo, apresenta quase sempre o
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contririo do que deva ser; em vez de dar, retira, em vez de apresentar,
ausenta, em vez de agregar, mutila. E nio porque acrescente ou retire
nada da alma, mas porque a constrange a sua prépria falta enquanto estd
ausente de sua consciéncia, por exemplo, de ser autossuficiente para a
felicidade.

A alma, portanto, ¢ a expressio méaxima da realidade e da unidade
do ser, e ndo do corpo; ela é a mdxima expressao da unidade do si pela
razdo. O corpo fisico, por sua vez, seria somente a parte de um todo e, por
sua vez, ele também seria um todo constituido de partes. Neste sentido,
sua grandeza ¢ devida somente a soma de partes menores, soma essa
dada a possiveis quebras dessa unidade. Sua unidade ¢ conjuntiva, mas
ndo efetiva, sobretudo em rela¢do a alma. Portanto, é unidade tendente a
fragmentagio ou ao regresso a sua natureza multipla e disjuntiva.

Com efeito, a unidade do si que comporta o ser uno é devida a
alma que possui a unidade como sua condi¢io essencial. Seria antinatural
a alma ter que obedecer a movimentos que desejassem rompé-la ou
afastd-la de si mesma, como aconteceria com o corpo fisico e suas partes
naturalmente dadas & espoliagdo ou a diferenciag¢io pelo tempo ou pela
afetagdo pelos acidentes do mundo.

Por sua vez, os exercicios espirituais ou as técnicas de si, para
recorrermos a esses termos consagrados pela tradi¢do historiografica,
deveriam indicar que o verdadeiro eu, descoberto pela for¢a de sua
razdo, também o constitui pelo regresso a4 unidade primordial da qual
se afastou devido aos impulsos em dire¢do as falsas imagens do mundo.
Dagqui que os referidos exercicios de si indicam também um processo de
cura, de cuidado como ato para o restabelecimento da saide anterior, que
denota a coeréncia do si para com seus valores absolutos e primaciais.
Como observou Voelke, Séneca identifica a satide da alma com o estado
de bondade, ou seja, a prépria natureza do bem ¢é vista como uma
disposi¢do também s6 a si devida, pois, para Séneca, acrescentemos, o
bem supremo é uma condi¢io humana e realizado em ato pela vida
teliz (Voelke, 1993, p. 99). Em virtude disso, todo conhecimento como
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conhecimento efetivo para a vida verdadeira deveria conduzir-se a vida
do espirito. Teria como causa e matéria o proprio contetdo psiquico do
eu em busca do restabelecimento de sua unidade pela razio hegemonica
e, logo, para sua manutengao.

A ordem césmica buscada se verifica, uma vez mais, como ordem
devida ao préprio si, por sua harmonia interior e pela existéncia feliz
como seu coroldrio. Fora do ser ndo hd cosmos ou talvez haja s6 acosmia.
O si interior, ou sua interioriza¢do como sentido figurado para denotar
sua autocompreensio de ser e comportar a vida melhor, é superagio
do mundo e do mundo que mais frequentemente bate a sua porta para
vender-lhe um engano, o corpo:

Para além disso a aima também se ndo confina a um exiguo periodo de tempo.
‘Todas as eras’ — diz ela — ‘me pertencem. Século nenhum permanece fechado
aos espiritos superiores, tempo nenhum se mostra inacessivel ao pensamento.
Quando chegar o dia em que se decomponha esta mistura de divino e de humano
deixarei 0 corpo aqui onde o encontrei, e irei unir-me aos deuses Alids, nem agora
estou desligado deles, apenas me limita 0s movimentos 0 peso da existéncia
terrena’ (Ep., 102, 22-23).

Séneca diz que todos os espagos do cosmos sio ocupados pela
almaj; o todo € sua patria. Para além disso, todos os anos pertencem a ela,
e dando voz a prépria alma para confessar e reivindicar sua grandeza,
ele diz ainda que a for¢a maior que a institui é, precisamente, seu
conhecimento; conhecimento que ela pode adquirir ao extrapolar e, ao
mesmo tempo, conjugar em si todos os tempos e todos os espagos que
sdo precisos, gracas a ela. Para debelar qualquer contradi¢io aparente,
deve insistir-se em que tempo, espago, lugar divino sdo congruentes
com a alma de sabedoria, sdo nela. A saida para fora, para encontrar
tais realidades ou entes, ndo encontra lugar nem no suprassensivel, nem

no sensivel materialistico; encontra, pois, na alma aqui entendida como
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entidade metafisica ressignificadora do cosmos, de fato, provedora da
experiéncia da harmonia.

Por sua vez, a dimensdo metafisica de inspira¢do platénica que
impregnou o pensamento de Séneca legando-lhe certo dualismo entre
a matéria e o espirito, talvez tivesse sua maior presenca aqui, na medida
em que levou Séneca a insistir na antitese entre a alma e o corpo fisico.
Todas as tentativas de descrever sua saida do corpo mostram que ela
ascende entre os espagos do éter, entre os astros celestes (Ep., 102, 22;
e 92, 30). Esta referenciacio a esses espagos ndo implica que ela esteja
a renunciar a sua natureza: trata-se apenas de deixar a inconstincia e a
determinagdo pelo corpo material.

De qualquer modo, o dualismo que se encontra em Séneca, aqui
especialmente referido pela antitética relagdo entre o corpo e a alma, é
de matriz platonica, quando nio mesmo pitagérica. Assenta em uma
situagdo-limite em dire¢do a uma distingdo absoluta entre espirito e
matéria que deriva da que estd espelhada na distin¢do entre Deus e o
mundo ( Zeller e Mondolfo, 1979, p. 293). Por isso, parece se assentar
em uma perspectiva mais que moral, de tendéncia ontoldgica, como quis
Platao no Fédon. Daqui que, se nio se apresenta como um dualismo
estrito, também ndo se pode negi-lo sob as escusas de ser Séneca um
estoico “ortodoxo”. Portanto, seria mais do que um dualismo, ou mesmo
um dualismo mitigado, um dualismo propedéutico, pois o corpo, ao nao
participar ou estar em relagdo a alma, logo, ao ser em si, nio ¢ existéncia
efetiva, para além, inclusive, de constituir-se somente num indiferente
(Marco Aurélio, Meditacses, IV, 41). Daqui diverge-se, portanto, da
representacido platonica da alma (Platdo, 4 Repiblica 1V, 440e), que
admite que uma parte sua esteja estritamente consoante a condigdo
sensivel, havendo, assim, um comércio entre o ser e o devir através de um
ponto de justaposi¢do no préprio eu animico, em sua parte concupiscivel.

Para o pensamento de Séneca, ainda que impregnado pela longa,
mas nem sempre consoante tradi¢do da fisica estoica, o mundo exterior,

mesmo o feito representagdo ou imagem pela alma, ndo deveria passar

489



RONALDO AMARAL

de ser um grande indiferente e, por isso, qualquer conhecimento positivo
seu e qualquer experienciagdo efetiva sua seriam mais signos de desvio
do que de afirmagdo do ser animico. O corpo, portanto, embora nio
pudesse vir em detrimento da alma, no sentido de inferir-lhe qualquer
mazela, também nfo poderia ser por ela cuidado ou, de algum modo,
por ela anuido. Giovanni Reale fala de uma “antitese radical subsistente
entre o corpo e a alma em Séneca” ( Reale, 2003, p. 119). Antitese entre
corpo e alma, porque portadores de valores que sdo menos que si, para
o0 corpo, e que compdem o si ele mesmo, para a alma, e nio dualismo
propriamente dito.

De todo modo, o corpo serd para Séneca a expressio de todo o
contririo em relagdo a alma, expressdo, porque metifora e nao mais
que isso, quando se prestasse a fazer qualquer referéncia positiva a ela.
Com isso queremos dizer que, se Séneca pudera dissertar sobre a alma
humana, sobre sua natureza, sobre sua dinimica interna, sobre os modos
pelos quais ela se volta para o mundo exterior como signo inclusive de
seu autodesconhecimento ao deixar-se, foi porque, antes de tudo, aceitou
que o corpo é uma realidade nio sé menor entre os corpéreos, mas nio
real do ponto de vista do que ¢ verdadeiro. Por isso, temos insistido que
os valores do mundo, aqui especificamente personificados nos valores
do corpo, nio oferecem nada que pudesse edificar nem a si como corpo,
nem a si como espirito, pois, sendo o primeiro tdo efémero quanto os
valores do mundo, a alma dele ndo necessita dele, ou o interpreta sé
como mero indiferente. S6 a alma move a alma, s6 ela se modifica a si
mesma no sentido de afirmar sempre o que ¢é. O corpo seria um outro,
um coadjuvante no grande teatro da existéncia, e, ainda assim, um ator

que, retirando a mdscara, nio tem rosto.

A DIMENSAO CORPORALISTICA DA ALMA

Também em Séneca, a relagdo entre a alma e o corpo parece
obedecer ao esquema metafisico que assevera que o ser estd acima e além
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do que aparece ou se apresenta desde sua manifesta¢do fenoménica. No
entanto, tal asser¢do sé pode ser endossada desde que identifiquemos o
ser como existéncia essencial e interior, devida a0 humano. E na alma
humana ou em sua esfera existencial que o ser ndo sé permanece e se
verifica mas, inclusive, devém, embora em dire¢io a0 mesmo. Ademais,
nio se pode dizer que estd ai constrito, mas sim confuso a um universo
que lhe é préprio, ou seja, onde ele € e existe autenticamente.

Como percebeu Samuel Sambursky, a observagio do movimento
demonstrado pelas causas e sintomas do corpo fisico levou os estoicos a
aplicar essa mesma dinimica de causa e efeito a compreensio da alma,
de modo que desenvolveu-se uma epistemologia, no sentido de indicar
uma transicdo do pensamento causal para o pensamento funcional
(Sambursky, 1959, p. 52). No entanto, o movimento devido a alma é
mais metifora do que descri¢io de um fenémeno; embora uma metafora
que traduz a for¢a da existéncia mais forte, que é a do eu.

Séneca, no entanto, como vimos, extrapola a configura¢io do
movimento da alma em sentido transcendente imanente que se atém e
preenche a prépria alma e bate & porta da transcendéncia. Neste sentido,
assiste-se também a um movimento inscrito na dinidmica alto-baixo,
cara 4 tradi¢do filoséfica via platonismo. Séneca dela se utiliza para
conotar a condi¢do de grandeza da alma wersus a alegada baixeza do
corpo:

Todo este universo que nos rodeia é uno, e é Deus. NOs somos participantes dele,
SO0mOS como que 0s seus membros. A nossa alma tem capacidade bastante para
se elevar até a divindade desde que 0s vicios a nao deitem por terra. Tal como
a estrutura do nosso corpo estd organizada para se erguer em direcao ao céu,
também a nossa alma — que tem a capacidade para abarcar tudo quanto queira!
— foi formada pela natureza com a finalidade de conformar o0s seus prop0sitos aos
dos deuses (Ep., 92, 30).
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Subir ao céu, ire in caelum, seria uma for¢a de expressdo para figurar
uma ideia que Séneca toma e reelabora da tradi¢do metafisica platonica.
Por isso, diremos que a dindmica baixo-alto ndo deve ser aqui traduzida
como um movimento de ascensio para o alto, e muito menos traduzida
como evasdo césmica, mas pelo atingimento do si em sua esséncia e
permanéncia, préprias de sua interioridade.

Embora aqui a rela¢do platonica baixo-alto devesse se aplicar a
dinamica exterior-interior, também ela nio deveria ir além da metifora,
pois ndo se existe outra esfera para o si mesmo mover-se, sobretudo
para ser em efeito, sendo a esfera interior. De qualquer modo, ascender é
atingir a suprema condi¢io do ser que em si é, se descobre e se manifesta,
nio obstante, mais como ato de reconhecimento do que revelagio de um
outro. A alma, para Séneca, portanto, se eleva ao conduzir-se a si mesma
A sua natureza mais essencial, isto é, racional, de bondade e divina.

Séneca, de todo modo, apropria-se da imagem platonica da subida
ouda ascensio da alma para o céu, para o mundo divino ou suprassensivel,
e a ressignifica pelo movimento do regresso ao si mesmo, divino e causal.
Af o ser permanece, pela sabedoria, saciado por sua autossuficiéncia. Por
isso, ainda mais perigoso do que deixar-se encaminhar-se para o mundo
da indiferenca, é desejar recebé-lo em si. Logo, também aqui, ascender
significa deixar sua condi¢do necessitante ou dada a indeterminagio
prépria do devir:

Aquela devemos nés conceder o dominio sobre tudo, atribuir a posse da natureza
inteira de modo a que 0s seus limites coincidam com o oriente e 0 0caso, a que a
alma, identicamente aos deuses, tudo possua, olhando soberanamente do alto 0s
ricos e as Suas riquezas - esses ricos a quem menos alegria proporciona o que tém
do que tristeza Ihes da o que aos outros pertence! (Ep., 92, 32).

O dominio da natureza se refere aqui ao dominio préprio da razio

(como ja se discutiu e se demostrou aqui mais de uma vez), ou seja, a
capacidade de julgar o verdadeiro valor das coisas e sempre sentenciando
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a favor de sua natureza moral: ser um bem, um mal ou indiferente ao
espirito. Embora a alma nido encontre nada fora dela de verdadeiro
ou de eficaz para sua existéncia feliz, ela pode voltar-se para o mundo
exterior para contemplar uma existéncia cuja realidade é, quase sempre,
a expressdo da sua falta, ou para sua bondade indiferente. Com efeito, a
alma de sabedoria, quando olha para fora de si, o faz de forma soberana
e desdenhosa das aparentes riquezas do mundo e de seus valores que sdo
da mesma qualidade do que sempre devém e nunca é. A alma ¢, desse
modo, o comego e o fim da prépria existéncia, ndo obstante seja também
sua causa e causa continua para a manuten¢io da mesma.

Daqui a manifestagio de sua natureza fundada e orientada pelos
principios que sdo devidos a si e a sua divina existéncia. O corpo, assim
como o mundo e seus valores, j4 ndo determinam em nada a alma, dado
ela ser autossuficiente para sua prépria felicidade, assim como para sua
doenga. E por isso que a alma até pode tocar o corpo (Da ira, 11, 2, 5),
embora ela nio o faga de modo direto; por sua vez, o corpo nunca poderd
tocar a alma, pois o que é ndo-ser nio tem poténcia nem condi¢des para
transformd-la. O corpo também nio deve ser afirmado sendo por ser
contraditério em relagdo a alma, ou, no melhor dos casos, por ser sua
metédfora sensivel e mero meio para a didédtica moral.

Quando se eleva a tais alturas, a alma passa a cuidar do corpo (esse mal
necessario!), ndo como amigo fiel, mas apenas como tutor, sem se submeter a
vontade de quem esta sob sua tutela. Ninguém pode simultaneamente ser livre e
escravo do corpo; para ja nao falar de outras tiranias que o excessivo cuidado com
ele nos impoe, a soberania do corpo tem exigéncias que sao auténticos caprichos.
A alma desprende-se dele ora com serenidade, ora de firme prop6sito — busca
a sua saida sem se importar com a sorte dessa pobre coisa que para ai fica (Ep.,
92, 33-34).

A despeito de Séneca nio demonstrar a repulsa ascética ao corpo
proépria dos dualismos estritos, mortificando, dilacerando ou, a0 menos,
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consumindo sua saide pelo ndo atendimento das suas necessidades mais
bésicas, e nem o haver relegado a uma condic¢@o de nada, como o fez o
neoplatonismo de Plotino (Enéadas, 11, 3,9) demonstra que, na melhor
das situacdes, sua existéncia é necessdria, mas seu saber, mas, para o
cuidar de si mesmo, ndo é. O corpo é a antitese da alma, embora, e, ainda
assim, como meio para portd-la, porém néo para conduzi-la. Daqui que
o esquema alto-baixo platénico que é caro a Séneca reaparega sob o
signo superior-inferior, para denotar a natureza e o valor da alma acima
da condigdo do corpo, que nio é somente indiferente a ela, mas pode
impor-lhes limites, aprisiond-la.

A alma é de uma natureza muito mais sutil, sublime e
definitivamente divina em comparagio com o corpo. Portanto, a alma,
compreendida como ente psiquico ou como o ser fundamental que
constitui a existéncia prépria e bastante do si, irredutivel ao corpo fisico
e & sua natural incapacidade de transformagio para vir a ser melhor que
si, ndo aceita qualquer apresentagio objetiva do corpo.

Séneca recomenda nio dar as sensagbes qualquer importincia,
porque elas ndo sdo portadoras do real, assim como as especulagdes
que nio tivessem por objetivo a formagio e o conhecimento do si: “eu
me volto ao estudos que me acalmam o 4nimo, e sé depois de haver
examinado a mim mesmo, passo a indagar sobre o mundo externo”
(Ep., 65,15). Toda e qualquer especulagio verdadeira teria por objeto a
alma, ou seja, o si mesmo, e ndo porque fosse uma escolha entre outras,
mas porque era a Unica escolha frente a impossibilidade da ciéncia do
Outro, uma vez que o Outro nio se verifica porque nio ¢ passivel de ser
verdadeiramente conhecido senio pelo si.

O si que se conhece, se conhece, de fato, no por meio da ciéncia
que o afirma pela sua objetidade também devida ao Outro e 4 sua
subsungio, mas pela prépria ciéncia do ser. Refere-se a um instrumental
que nio é nem da ordem interina do pritico, nem somente do tedrico,
pois o ser é tanto da ordem do metafisico quanto sua objetivagio s6 é
possivel por esta ordem. Séneca, que se propde observar-se a si mesmo
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antes de observar o universo, pode querer dizer com isto que, assim feito,
toda e qualquer observagio do universo 14 fora ¢ ja devida a si, pois ndo
se pode ver nada de fato que ndo tenha em si o seu correspondente, isto
é, seu fundamento, modelar ou elementar para ser em verdade. O si, para
Séneca, € o ser que € pela alma, e compreendido como melhor existéncia
por sua ciéncia. Logo, tudo o resto seria entdo um existir segundo uma
causa e uma dinidmica que comumente negaria o ser, ou seja, negaria a
existéncia que ele comporta e que é devida, acima de tudo, a sua prépria
causa e ciéncia, humana e divina.

Diante da autossuficiéncia da alma, e nio s6 por ela conter tudo
0 que precisa para uma existéncia feliz, mas por compor esta existéncia
como realidade dltima e maior, todo e qualquer movimento para fora
de si, para a vida do corpo especialmente, seria como uma forma de seu
apagamento, como levar a escuriddo para o interior, por a luz de uma vela
cada vez mais afastada dos olhos de quem a vé. A escuriddo se tornaria
mais densa e acabaria com a prépria luz. Entretanto, nem por isso, o
escuro dissiparia a luz, mas todo o contririo. O desaparecimento da luz
pela escuriddo ndo é seu apagamento, mas seu esvair-se na perspectiva
dos olhos tomados pela densidade da escuridao que ndo mais consegue
ver. Max Pohlenz, por meio da fisica estoica aplicada & natureza sublime
da alma, ou seja, por ser ela fogo ou de natureza ignea, a identificou
com esta mesma capacidade: é luz porque é fogo, ou ainda, é capaz
também de revelar o melhor de si a ela mesma, e exatamente porque
¢ uma existéncia puramente espiritual (Pohlenz, 1967, p. 95). Assim
como o fogo, a alma pode ascender deixando apés a si as cinzas que
nio comportam nem forma, nem vida, nem poténcia. Sua ascensio, no
entanto, nio é propriamente ascensao para fora, para o alto, mas acesso
e adentramento ao absoluto que tem em si:

Eu sou algo mais, eu nasci para algo mais do que para ser escravo do meu corpo, a

quem néo tenho em maior conta do que a uma cadeia em torno a minha liberdade.
Este corpo, oponho-o0 como barreira aos golpes da fortuna, e nao consinto que
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através dele algum golpe chegue até mim. Se algo em mim pode sofrer ataques é
0 corpo; mas neste desconfortavel domicilio habita um espirito livre. Nunca esta
carne me compelira a0 medo, ou a alguma hipocrisia indigna de um homem de
bem; nunca serei levado a mentir por atengao a este fragil corpo. Quando chegar
a altura romperei a minha ligagdo com ele. E mesmo agora, enquanto estamos
colados um ao outro, ndo somos companheiros com direitos iguais: 0 espirito
arroga para si todos os direitos. O desprezo pelo proprio corpo é a certeza da
liberdade (Ep., 65, 21-22).

A separagio da alma do corpo é aqui, uma vez mais, de cariter
absoluto. Por isso, a alma ndo pode oferecer nada ao si que nio possa
receber ou que jd nio contenha por principio, pois seria, para retomar
uma metifora de Séneca, verter um liquido em um vaso sem fundo,
metifora também encontrada em Platio. Platio refere-se, de modo
metaférico e pela boca de Sécrates, a alma dos aficionados ou dos
intemperantes que nio permitem reter nada que lhes possa dar
verdadeira satisfagdo; ao contririo, como um barril ou um vaso furado,
deixam escorrer continuamente o que obtém em uma continua e
ininterrupta insatisfagao. Logo se refere a “alma furada” prépria daqueles
que identificam o bem com o prazer e nio com a autossatisfa¢do de suas
virtudes e bens préprios, ou, da perspectiva das necessidades materiais,
do que lhes basta para viver (Platio, Gdrgias, 492d- 494c).

De todo modo, a ascensio da alma ganha aqui seu melhor
significado, ndo em fun¢do de um movimento de fuga, mas, como ji
dissemos, no sentido de nao mais anuir com o corpo, nao comerciar com
ele, uma vez saber que ele ndo comporta nada que realmente possa dar-
lhe, acrescentd-la ou retird-la. Ascender é, assim, menos um movimento
para fora do que um movimento interior que leva a alma a confundir-se
com seu ser de razdo, a atingir seu estado de maior bondade.

Devemos procurar algo que se nao deteriore com o tempo, nem conhega o0 menor
obstaculo. Somente a alma estd nestas condicGes, desde que virtuosa, boa,
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elevada. Um deus morando num corpo humano - aqui esta a designagao justa para
essa alma. [...] Para subir ao céu pode partir-se de qualquer canto (Ep., 31, 11).

A alma pode habitar em um nobre, um liberto ou um escravo;
estes, por sua vez, podem habitar em uma casa luxuosa, humilde ou em
um alpendre. Nada, no entanto, muda a condi¢do da alma do homem
que ndo se deixa confundir com as condi¢bes devidas ao que é temporal
e espacial, segundo a ordem e os valores do mundo, uma vez que s6 a
alma se pode transformar a si mesma de acordo com as disposi¢oes que
ja sdo suas. Séneca antecede o cristianismo e vai além dele ao assinalar a
cada alma humana a verdadeira dignidade que escapa e é indiferente aos
poderes e aos valores do mundo. Citando Virgilio, “faga-se também vocé
digno de um Deus”, acrescenta, de modo assertivo, que elevar-se ao céu
é tornar-se um Deus e ndo por ter que atingir a condi¢io emprestada
ou participativa de um outro ser divino, senio o si, e em um outro lugar
sendo no interior de si. Em resumo: “a divindade estd perto de ti, estd
contigo, estd dentro de ti! E verdade, Lucilio, dentro de nés reside
um espirito divino que observa e rege os nossos actos, bons e maus; e
conforme for por nés tratado assim ele préprio nos trata” (Ep., 41, 2).
Deus prope est a te, tecum est e intus est. Ele é na alma, é identificado a
ela, enquanto ela possa ser o melhor para si. Cultuar a Deus para ser por
ele bem tratado é o mesmo que cuidar de si, conhecer-se. Ou seja, o si
a ser cuidado é o mesmo que promove sua prépria cura. Por isso ele é
equiparado a Deus.

Na Consolagdo a Hélvia, Séneca também explora o tema da ascensdo
ou do sobrevoo da alma. Retoma, portanto, o tema platonico do corpo
como cadeia da alma, embora, devido a sua for¢a e natureza puramente
espiritual, a alma ndo se permita prender-se, de fato, as determinagdes da
natureza fisica, como, por exemplo, ser enviada e confinada ao desterro,
pois ela encontra em si uma habitagio livre e nunca cerceada ou estagnada
pela dimensio espaciotemporal: “Por isso ndo pode nunca estar no exilio
esta alma livre e parente dos deuses, participe da infinidade do espago e
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da eternidade. Porque o seu pensamento abraga o inteiro céu e se abre a
todo o tempo passado e futuro” (Consolagdo a Heélvia, 11, 7).

Séneca disse, na sequéncia, que o corpo ¢ o cércere da alma,
embora a alma seja invioldvel e eterna e ninguém pode colocar sobre ela
suas maos.Assim, se, por um lado, o corpo é o cércere da alma, custodia
et vinculum animi, ela ndo estd, ndo enquanto sabedora de sua poténcia
prépria, presa ou constrangida pelo corpo ou por suas instancias. Tem
em si 0 espago e o tempo perene, € ndo porque viverd para sempre, mas
porque os desconhece segundo sua dinidmica exterior dada ao devir.
Logo, o tema do aprisionamento da alma pelo corpo e sua consequente
defecgio deveria ter em Séneca também uma forga mais retérica do que
assertiva: “As circunstancias ndo modificam a virtude: nio a fazem pior,
se sdo duras e dificeis; nem melhor, se sdo favoraveis e felizes. A virtude
é, necessariamente, igual a si mesma” (Ep., 66, 16). Daqui que, sob a
perspectiva do si enquanto existéncia espiritual e a parte do fenomeénico,
caberia 4 alma tornar o homem também mais realidade césmica em si
do que cidadio do mundo. A alma veria o mundo exterior como um
indiferente; portanto, enxergaria nele somente o lugar da nio verdadeira
realizagdo para o si.

Novamente a vida espiritual aparece como sendo a vida mesma,
sem ser pela rendncia, sem ter deixado ou perdido algo ou alguém.
Portanto, permanecer em casa ¢ ai encontrar a Unica e salutar condi¢do
para a dinidmica que leva o si a sua autossatisfagdo, placet intra parietes
rursus vitam coercere, permitindo que a prépria alma se feche e permanega
s6 em si, sibi ipse animus haereat. Isto demonstra, como jd apontdmos
ao tratar do modus vivendi do sdbio, permanéncia em si e nio édio
do mundo; maxima liberalidade do eu e nio uma vida escondida ou
aprisionada por medo ou temor. Ocupado de si, sua atividade é prépria
do pensamento que sé deve a si suas causas, inclusive para seu pensar.

Os bens e os valores exteriores, assim como os juizos inarrazoados
da opinido coletiva, poderiam ser entdo males em poténcia, ainda que
nio males eles mesmos, ideia esta tantas vezes aqui ja escandida por
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sabermos que s6 o bem existe. Logo, Séneca demonstra a antitese entre
o mundo exterior, que nao comporta o real, e a vida interior, que é de
fato a mais real por relegar ao indiferente tudo aquilo que acontece para
além da sua existéncia. Por isso, afirma que os menos abastados sio mais
telizes do que os afortunados segundo os bens materiais. Estes se veriam
carregados de preocupagdes, angustias; ndo seriam livres, seriam presas
do medo, dos cuidados das coisas que precisam administrar ou delas se
ocupar para aumenti-las ou ainda nio deixar que se diminuissem ou
lhes escapassem das maos. Seriam for¢ados a fingir inclusive uma alegria
que nio possuem por terem que obedecer a opinido comum de que um
bem é necessariamente sinénimo da posse de algum objeto de valor e
que, possuindo-os, se possui o que eles de fato ndo poderiam conter ou
s6 pareceriam conter devido ao crédito estulto.

Os abastados, por isso, possuiriam uma alegria falsa, dissimulada,
escravos das opinides que possuem sobre si e que seriam, na verdade,
devidasaos outros. Para Séneca,avida exterior,avida pelo corpo e entregue
as suas imposi¢des, ¢ uma farsa, um mundo de mentira que obriga 2
prépria falsidade do eu. Nesse sentido, e tendo em mente este estado de
coisas, afirma que o mundo exterior ¢ o mundo das aparéncias que tende
a ser contra a alma, contra o si mesmo verdadeiro, e os homens que estio
neles envoltos sdo vistos como simples atores da sua prépria existéncia:
“Em contrapartida, aqueles a quem o vulgo chama ‘afortunados’ exibem
uma boa disposi¢io fingida, carregada, contaminada de tristeza, e tanto
mais lamentdvel quanto, muitas vezes, nem sequer podem mostrar-se
abertamente infelizes, antes se véem forcados, entre desgostos que lhes
roem o coragio, a representarem a comédia da felicidade!” (Ep., 80, 7).

A existéncia verdadeirahd que se pautar por valores que sdo préprios
da alma, pois o Gnico bem é aquele que reside em si e que se basta. Tudo
o resto ¢ falseamento da vida boa, destrui¢do da possibilidade de acesso
a felicidade real, que termina quase sempre em tragédia, pois o comego
nessa dire¢do é uma tragicomédia. A vida exterior é um exagero vulgar
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em busca de uma alegria que falseia a prépria vida feliz e a suprime; por
isso, o espirito deve ser o tnico e verdadeiro lugar para o ser feliz:

A alegria de que estou falando e & qual me esfor¢o por fazer-te aceder, essa é
de natureza constante, e tanto mais dilatada, quanto mais intima. Pecgo-te, Lucilio
amigo, age da unica maneira possivel para obteres a felicidade: repele e despreza
aqueles bens que so brilham por fora, que dependem das promessas de fulano ou
das benesses de cicrano. Faz do verdadeiro bem o teu alvo, busca a alegria dentro
de ti. Que significa ‘dentro de ti’? Significa que a felicidade se origina em ti mesmo,
na melhor parte de ti mesmo (Ep., 23, 6).

Séneca seguird dizendo que o que nos pertence é a melhor parte
de nés mesmos, e embora nio diga afirmativamente do que se trata, diz
que ndo se trata do corpo e de suas manifestagées. Foi partindo desta
légica que Séneca ja havia escrito a sua mie para, desde seu exilio na
ilha de Cérsega, consold-la a fim de que ela compreendesse que nenhum
mal verdadeiro deveria atingir a alma. O género consolatério foi, alids,
explorado por Séneca mais de uma vez, o que demonstra que a vida
segundo o existir no mundo ¢ para ele uma matéria de ocupagio critica,
moral e inquietante. O mundo é quase sempre signo de sofrimento ou
lugar para ele, mesmo para um homem material e intelectualmente
abastado. Nessa ocasido em particular, Séneca escreve a sua mae para
afirmar, como ji indicimos, que ndo hd mal algum em ser aviltado
ou expropriado de suas condi¢des materiais e de seu corpo. Portanto,
ser arrancado de seu lugar de nascimento, de entre os amigos ou do
ambiente da familia, ndo deveria ser visto como mal, pois aquele que é
verdadeiramente cidadio do mundo, aqui entendido como de todos os
lugares e de lugar nenhum em especifico, sé6 em si mesmo habita, porque
s6 ai existe maiormente (Consolacdo a Hélvia, 9, 2).

Habitar neste ou naquele espago geografico, ser ai colocado ou
arrastado pela forca, nunca serd um verdadeiro desterro ou verdadeira
expropriagdo de si, pois, quanto aos que vivem na e pela alma, nunca
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poderido ser expatriados de si mesmos. Do meio externo, a alma bem
edificada de nada necessita para sustentar sua felicidade. O vigor da
alma, alids, tende a aumentar quando ela se afasta das distragdes sociais,
das frequentagbes familiaridades, da companhia humana. O exilio,
principalmente o que leva a lugares pouco héspitos, ermos, de povos
cultural e linguisticamente diferentes, beneficia ainda mais com o
retiramento em si mesmo, o ocupar-se de si, o ter a si mesmo como
unica companhia, no didlogo para consigo mesmo, que permite explorar-
se, desbravar-se, descobrir-se, sendo a prépria alma a verdadeira terra
ignota que deveria se apresentar como digna de ser buscada, cultivada e
habitada: “E a alma que faz nossa riqueza. Ela nos segue no exilio, ¢ nos
desertos mais selvagens, quando encontra isto que basta para manter o
corpo, se sente rica e feliz dos bens que lhes sdo préprios” (Consolagdo a
Heélvia, 11, 5).

Num sentido muito apoucado, o verdadeiro exilio se impde
quando acontece exatamente na casa familiar, cheia de distragées que
afastam de si, conduzindo o eu a situagdes, lugares, e circunstincias
que afetam sua serenidade, logo, a felicidade. A casa familiar afeta a
serenidade, mas, curiosamente, ndo afeta o corpo, muito mais resiliente a
esse respeito do que a alma. A casa onde se habita deve comportar mais
austeridade que conforto; deve conter menos para ornar e mais para
bem acolher o espirito. As coisas que se possuem devem seu verdadeiro
valor por atenderem ao que servem e nio como objeto de ostentagio ou
simples posse material. Assim, quanto mais humilde for a casa e seus
objetos, mais ela colaborard para a virtude do homem que nela habita,
pois a simplicidade e o despojamento desocupam as coisas que ndo
importam para, entdo, permitirem o que importa. A casa deve guardar
espagos e condi¢des para a virtude, para a possibilidade de seu exercicio
e realizagio (Consolacdo a Heélvia, 9, 3). E continua Séneca:

Porquanto me diz respeito, ndo as riquezas sinto de haver perdido, mas as
ocupagoes. As exigéncias do corpo sdo minimas: s6 me solicita de afastar-me do
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frio e de aplacar com alimentacéo a fome e a sede; tudo o que se deseja a mais é
consequéncia do vicio, nao da necessidade” (Consolacdo a Hélvia, 10, 2).

O exilio, a despeito de seu rigor, parece ter sido para Séneca uma
ocasido de exercicio pratico para a compreensdo de seus valores morais e
da sua importincia sempre para ele inconteste. Por isso, o espirito nunca
poderia ser exilado ou ver-se exilado da verdadeira alegria, pois a alegria
de viver em sua prépria patria ou na satisfagdo de sua casa ¢ igual a viver
em si, “O meu desejo é que a alegria habite sempre em tua casa; e fi-
lo-4, se comegar a habitar dentro de ti” (Ep., 23, 3).

O universo ou a casa comum parece entdo ser para Séneca da
ordem do interior humano e nio da vida césmica e fenomenalmente
referida. Também seria mais do que uma dimensio suprassensivel, um
lugar intra-sensivel que deveria, a cada passo em diregdo ao seu saber-se,
defazer-se do mundo material e do corpo como seu coroldrio. E, nesse
sentido, que reencontramos a morte como signo de finitude do corpo,
mas nio da alma, uma vez que Séneca chega mesmo a considerar que ela

poderia se inscrever na dindmica prépria do retorno césmico:

A morte ndo tem em si nada de nocivo, porquanto uma coisa, para Ser nociva,
deve primeiro existir! Se tens assim um tao grande desejo de uma vida mais longa,
pensa entdo que nada daquilo que se escapa aos nossos olhos para mergulhar na
natureza (da qual tudo proveio e a qual tudo em breve ha-de regressar) se destroi
por completo; as coisas cessam, mas nao se perdem; a morte — que nos enche
de terror, que nds nos recusamos a aceitar — interrompe a vida, mas nao Ihe poe
termo; vira um dia em que novamente veremos a luz, num regresso a vida que
muitos recusariam (Ep., 36, 10).

Especular sobre as fontes e, sobretudo, a respeito das consequéncias
ultimas desse pensamento em Séneca talvez nio seja possivel, pois ele
nio cuida de afirmar, de fato, uma metafisica transcendente do ser. No
entanto, vale notar que Séneca aproxima a teoria do retorno césmico
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estoico 4 teoria da reencarnagio platonica ou da metempsicose de tipo
pitagérica, sobretudo por parecer considerar a permanéncia da prépria
consciéncia do eu individual apés a dissolug¢do do corpo, como se
percebe nos diversos trechos citados neste capitulo, uma vez que € o
eu que contempla o universo em lugar de se infundir no todo que dé
matéria para a contemplagio dos vivos.

Ja deixdmos assentadas a diversidade e a gravidade do pensamento
de Séneca no que respeita a existéncia da alma humana, embora sua
afirmagio fosse sempre assertiva em rela¢do a sua magnificéncia diante
de outros modos da apresentagio do real ou do Outro — inclusive
o divino transcendente — sempre insuficientes para conté-la ou
transformd-la. Veja-se que os antigos estoicos, para os quais a expressao
maxima da sobrevivéncia da alma estd na sua capacidade de sobreviver
por um pouco mais de tempo para além da dissolugdo do corpo fisico, tal
ideia ndo implicou o entendimento da sobrevivéncia propriamente. Isto
¢, enquanto para os estoicos antigos a alma sobreviveria por um espago
muito curto de tempo e logo apés a morte do corpo fisico se dissiparia,
para Séneca, conforme notou René Hoven, ela sobreviveria por um
tempo tdo mais longo, como preciso e indeterminado. Assim, a alma néo
s6 poderia permanecer (manet, permanet, remaner), mas estar para além de
sua residéncia no corpo (Hoven, 1971, p.45). Ocorre inclusive em Séneca
o termo aeternus aplicado 4 alma humana, como se pode ver em virias
de suas cartas. A ideia de que a alma poderia voltar-se para o etéreo e,
com ela, a identidade do eu mesmo anteriormente revestido pelo corpo
fisico, coloca-a em uma perspectiva nio sé divina e extracorpérea, como
também imortal, a0 menos por ndo ver-se absolutamente enlagada pela
vida exterior e pelas determinagdes absolutas do corpo fisico.

A morte seria entdo ndo perda, mas conquista da serenidade
absoluta que sempre se buscou em vida, e que, agora, conquistard o
préprio si mais do que serd por ele conquistada. Assim, como seria com
o homem, seria também com o universo, sobretudo o apresentado pela

razdo césmica. Por sua vez, o corpo fisico, ao deixar de existir, cumpre
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simplesmente o fim a que estava destinado, inclusive a favor da vida, que
ja ndo estaria presa ou constrita nele. Quanto a morte do corpo, ela ndo
¢ nem subita, nem imediata, uma vez que ele é constantemente corroido
pelo tempo, mitigado pela senilidade psicofisica do homem:

Todo o universo permanece, ndo porque Seja eterno, mas porque esta sob a guarda
de um ser que o rege; se fosse imortal ndo careceria de protetor. E o obreiro
do universo que o conserva, dominando pelo seu poder a fragilidade da matéria.
Desprezemos, pois, todas as coisas que tao pouco preciosas $ao a ponto de a sua
propria existéncia ser duvidosa (Ep., 58, 28-29).

A perspectiva de Séneca, que entrega a indiferenca o que nio pode
ser comportado pelo si, tornaria inclusive sem efeito a teoria acerca da
simpatia do todo no universo césmico fisico, uma vez que a alma nio
poderia receber ou anuir com o que lhe fosse estranho (Rist, 1977,
pp 7-34). Por isso, como vimos, nem mesmo o mundo exterior pode
comportar males verdadeiros, pois a alma ndo pode recebé-los e nem
sofré-los.
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ode-se precisar que o pensamento filoséfico de Séneca

encontrou na condi¢do humana seu objeto mais urgente e

fundamental. Nio obstante, demonstrou-se que o humano real

para Séneca se refere a sua existéncia animica, autossuficiente e
autodeterminada pela sua sabedoria e pelo seu cuidado. E, nesse sentido,
que a busca de Séneca pelo si ele mesmo encontrou na alma também
seu ser de existéncia, uma vez que encontrou ai seus principios absolutos
e seu lugar para realizd-la, o que significa dizer, institiuir-se como vida
teliz, para além de ser s6 uma preparagio para ela ou um evento fortuito
seu.

Para Séneca, a ciéncia que leva a compreensio da alma humana
¢ a mais premente dentre todas, sendo mesmo a Gnica relevante. Seria,
a bem dizer, a mais fundamental das ciéncias, pois abarca, a0 mesmo
tempo, o principio e a condi¢io final de tudo o que verdadeiramente é,
logo, que pode ser conhecido e realizado. Com efeito, essa compreensao
por parte de Séneca de que a alma humana, via razdo, comporta os
fundamentos para o seu ser de existéncia autossuficiente, a despeito
inclusive das determinac¢des exteriores, transformou sua filosofia em
sabedoria de vida, tanto quanto a vida deveria sua melhor existéncia ao
cultivo ou a cura de si. A filosofia tornou-se uma ciéncia que, acima de
tudo, visa compreender o seu préprio sujeito.

Dai que uma das méximas mais conhecidas da Filosofia Antiga a
respeito da sabedoria humana, “o conhece-te a ti mesmo”, veio a implicar
uma dimensdo ainda mais ampla e polissémica, ou seja, atingir uma
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compreensdo do si para além do seu puro intelectualismo, chegando
a acusar a necessidade e os meios para o seu cuidado como forma de
cuidado que abarca a dimensdo da vida cédsmica como existéncia pelo
humano e para ele, ou, ainda, para sua autodescoberta e para sua
autorealizagdo como sendo o lugar préprio da harmonia, da beleza,
da felicidade indefectivel. Seu fruto primeiro, senio o maior, seria a
aquisi¢do da prépria consciéncia de bastar-se a si pela conquista de sua
autossuficiéncia em relagdo aos bens e afetos que partem do mundo
exterior e que devem ser rechagados, uma vez nio necessirios: daqui
a impassibilidade, a autossatisfagdo a partir de seus bens préprios, a
serenidade, o silenciamento das paixdes e dos vicios, a felicidade ndo
necessitante, etc. Daqui que o sdbio antigo teve em Séneca um dos seus
porta-vozes mais ressoantes.

Essa perene condi¢do de felicidade e autossuficiéncia conquistada
pelo si mesmo espiritual, seria, ndo obstante, signo do regresso aos seus
préprios fundamentos ou principios basilares, ou seja, ao bem e a virtude
ela mesma que, para Séneca, sio conaturais 4 alma humana e, por sua
sabedoria, igual a ela, arautos de sua existéncia grata. Regresso na
medida em que se deixa para trds sua condi¢do tangida pelo mundo, ou
seja, necessitante e quase sempre convertida em doenga ou autoengano.
A alma, pelo exercicio da sabedoria de si, pelo seu cultivo gragas a sua
autociéncia, busca igualmente um tratamento terapéutico, por meio do
qual deve ajuizar, via razdo, as impressoes advindas do mundo exterior,
fazendo-as socobrar diante de seu engano comum, ou despindo-
as das mdscaras devidas as estultas opinides dos outros. O si mesmo,
identificado pelo seu autoconhecimento, como o senhor do sumo bem e
da virtude ela mesma, devia entdo instituir-se como ser e existéncia sem
mais fraturas ou dependéncia com relagio a uma condigdo exégena ou
diferente de si, a0 menos para a constitui¢ao do seu ser como existéncia
melhor, feliz, fruto da razio: “se o homem queria formar uma ideia de
si mesmo, ndo hi outra coisa a que a razdo teria que acudir. E tinha que

forma-la, pois sem a nogdo acerca de si mesmo, o homem nio pode
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viver; como disse Marfa Zambrano, tem que saber guem é e o que &
(Zambrano, 1944, p. 24).

Com efeito, a partir do que se acabou de apontar, pode-se dizer
que o problema por exceléncia da filosofia de Séneca nio foi o do préprio
saber filos6fico (pela via da ética, da logica, da fisica), mas foi o de tornar a
filosofia o instrumento maior para a compreensio do problema humano
como a questdo filésofica mais importante; humano este, alids, que nio
se restringe a qualquer um daqueles dominios ordindrios da filosofia. E,
nesse sentido, que inclusive a ética ou a moral normativa, comumente
consideradas os problemas centrais da filosofia de Séneca, foram aqui
ser revistas, pois, a luz destas dimensées da vida coletiva humana, nio
s6 ndo encontrarfamos o homem ele mesmo, compreendido e buscado
por Séneca, como seriam talvez lugares inadequados para essa missdo. O
cuidado para com o ser humano &, para Séneca, antes de tudo, sapiencial,
terapéutico, dirigido a4 sua alma, a sua vida interior, e, nesse sentido,
cuidado do mundo devido 4 sua representagio final e saudavel.

O homem, ser animico, maximamente acima das contigéncias
exteriores, sendo das contigéncias que ele encontra em si mesmo, devido
as inconstdncias da vida psiquica, nio foi, ndo de modo conspicuo,
um problema ético ou moral normativo para Séneca, deve se insistir.
Também nio encontramos em Séneca 0 homem reduzido a uma moral
antropoldgica que o determinaria por leis fixas e universalmente aceitas.
Ele, como ser acima de tudo espiritual, autoidentificado com a sua razdo
e, por lado, com a sua prépria causa, artifice de sua existéncia como a
existéncia ela mesma, ou a0 menos em sua forma ultima, mais eficaz e
teliz, se afirma também por sua ndo exagio em relagdo ao mundo a partir
de suas representacdes nao sopesadas e assertivas. O mundo exterior
deveu se apresentar tdo s6 como um conjunto de elementos ou situagdes
nio verdadeiramente causais ou indiferentes ao seu si autorreferido
por seus valores préprios ou, no melhor dos casos, como manifestacoes
propedéuticas para o seu melhor e mais grave informar-se, conhecer-se

para melhorar—se, curar-Ss¢, serenar.
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Por outro lado, se a vida exterior é fugaz, falaz, ji que o permanente
como condigdo para a felicidade verdadeira nio pode ser comportado
por ela, assim como, ndo pode ser acessado em um mundo suprassensivel
que ndo se verifica em Séneca, foi no si mesmo, na sua condi¢io interior
e espiritual, que ele encontrou o unico estado de perfei¢io possivel,
instituido por uma dinimica nao dada a mutabilidade e a celeridade, mas
a permanéncia e a serenidade. S6 a alma comportava a condigdo para a
boniforme existéncia do si, diferente, por exemplo, do corpo fisico que
o arrastava sempre para o devir e para a diferenc¢a com relagio inclusive
ao si mesmo absoluto. Por sua vez, o eu interior estabelecer-se-ia por um
movimento que visava a manuten¢do do mesmo, sobretudo se referido
por sua sabedoria que o tornava igual a virtude e o bem que descobria
em si e neles se transfigurava. Esta ¢, para Séneca, a condi¢io do sdbio,
isto é, do homem autossuficiente e feliz.

A alma humana, por tudo isso, nio foi para Séneca, mesmo
sendo ele um estoico professo, tio s6 uma espécie de corpéreo entre os
corpdreos, mesmo que ativo e excelente. Também ndo seria um ser nio
bastante a si mesmo ou em si indeterminado por ver-se necessitado de
uma causa inteligente ou providente de todo diferente da sua. Uma e
outra perspectiva implicam que o si ele mesmo nio poderia existir como
ser autossuficiente, ou seja, como si devido a sua suficiéncia para poder-
se constituir em melhor existéncia pelo conhecer-se; portanto, e, nesse
sentido, sendo ele para sempre caréncia ou falta irremedidvel. Como
indica Séneca, se o principio primeiro do ser humano se deveu a uma
poténcia divina, isto significa, acima de tudo, que lhe foram dadas as
condi¢bes para vir a ser, isto ¢, como poténcia e ndo como vida realizada.
Por isso, 0o homem de sabedoria deve ser, para Séneca, artifex vitae. Dito
de outro modo, a existéncia perfeita ou feliz tem no divino sua origem
e modelo, mas ndo sua causa dltima e necessaria, nio sendo pelo divino
ele mesmo humano.

A alma humana, sobretudo a edificada pela sabedoria, é
compreendida por Séneca como o ser que é autorreferido por seu existir
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interior e autossuficiente. Ela sobreleva, em poténcia e ato de existéncia,
o corpo fisico que, em relagdo a ela, ndo ¢, de fato, ser. Nao bastante, a
alma comporta a razdo e o divino para além de sua dependéncia em
relagdo a razdo césmica, que também deveria ser pelo si compreendida
e vivificada. Com efeito, a esfera do eu animico ou do si mesmo interior
também deveria desconhecer ou independer das dimensdes do tempo
e do espago ordindrios e de suas determinagbes efetivas. Ele, o ser a
si, bastar-se-ia inclusive para sua salva¢io que ganha ai também uma
dimensio césmica e final. O si mesmo que se sabe, que cuida de si, que
trabalha sobre si para a conquista e o atingimento da vida feliz, encontra
nele préprio seu lugar de salvagio, pois a vifa beata é aquela que em si
se fez existéncia serena, grata, final, nio necessitante e maximamente
impassivel gracas a sua razdo hegemoénica. A tranquilitas animi é, desse
modo, mais que o advento de qualquer renincia; é signo de conquista,
da conquista de si pela consciéncia de sua autossuficiéncia para a vida
teliz.

Bem e felicidade, ndo sio, portanto, um favor divino ou um estado
bem-aventurado devido a um lugar ou condig¢do outra diferente do si e
pela sua atualidade, assim como nio sio devidos a posse de qualquer bem
material ou condi¢do de poder e reconhecimento exterior. Também nio
derivam da satisfa¢do dada pelo si a ele mesmo por sua autopromogio
pela via da ética, mas s6 devidos a autossatisfagdo nascida de seus bens
proprios € para em si permanecer.

No entanto, tal dimensio da autossuficiéncia do eu, como a
encarnada no sibio, seria dificil de ser compreendida pelo conhecimento
filoséfico, pois talvez fosse para a filosofia sem efeito, porquanto nio fosse
um saber positivo e, por isso, também a se doar para sua compreensio.
Seria um escandalo para a visio do mundo cristd que transformou o
cuidado préprio em ato culpdvel, condendvel, uma vez que se constituiu
em signo de esquecimento ou negacio do préprio criador interveniente
na sua criagdo universal e em cada individuo em particular pelo favor
de sua graga. Também seria pouco eficaz para uma sociedade como a
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que se verificou na Antiguidade Cléssica, para a qual, a felicidade era
uma causa ou um sentimento devido sobretudo a coletividade e a sua
presungao.

Séneca, por tudo isso, identifica a filosofia como sabedoria devida
as coisas humanas e divinas; no entanto, uma e outra em posse do
homem uno e espiritual. Logo, pode dizer-se que sua filosofia possui
tracos prometeicos (Yela, 1947, p. 213), uma vez que o homem poderia
entregar a si mesmo uma luz cujo fogo ja ardia no interior de si, s6
bastando encontrd-lo ai para conquistd-lo e dele fazer seu préprio e
maior lumiar. Eis por que razao a filosofia de Séneca foi aqui considerada
— no espirito da epigrafe de Marco Manilio que Leibniz entendeu por
bem selecionar para os seus Ensaios de Teodiceia (1710 e 1714) — como
uma teodiceia, mas ndo uma que fosse cédsmica ou universal, sendo
interior e individual; ndo devida a um ser divino e absoluto, mas ao
homem absoluto, ainda que mortal.

Por fim, podemos dizer que Séneca tem sido um filésofo que nio
somente foi pouco explorado enquanto tal, como foi, o mais das vezes,
mal ou s6 parcialmente estudado. A infinidade de estudos que abarcam
esta ou aquela perspectiva de seu pensamento nio tem feito justica a
ele, o que quer dizer, ao seu pensamento filoséfico. Logo, foi pouco
compreendido desde a perspectiva do seu pensamento como categoria
filoséfica.

Embora nio se possa contemplar o pensamento de Séneca como
um sistema filoséfico em si, uma vez que ele mesmo parece nunca
o ter realizado ou desejado realizar, também pouco se tentou buscar
compreender o nicleo mais grave e pulsante da sua filosofia, ainda que
ela extrapolasse os cdnones desta ou aquela escola filoséfica a favor
de um ecletismo que favoreceu a melhor compreensio da complexa e
polissémica condi¢gdo humana e dos seus fins. No que respeita a estas
paginas, esperamos, pois, que tenhamos conseguido indicar a pedra
angular que sustentou o edificio do pensar filos6fico de Séneca.
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