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Resumo: o presente estudo tem por objetivo explicitar de que modo
a disposi¢do de alma pode distanciar-nos ou aproximar-nos da vida
feliz, na filosofia moral de Séneca. Para tanto, busca-se analisar e
discutir principalmente a epistola XIII das Epistulae Morales, na qual o
autor oferece uma descri¢ao da vida desgragada que leva aquele que €
acometido pelo temor — fendmeno psicoldgico que, por constituir uma
das principais paixdes, podera incorrer num prejuizo para a capacidade
do homem de atribuir valores, seja a si mesmo, seja ao que lhe ¢ externo.
Por outro lado, ¢ tendo em vista as consideragoes tecidas, busca-se
argumentar que ¢ principalmente a forga de alma do sapiens que parece
aproxima-lo do ideal ético estoico da tranquillitas animi.
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Abstract: the present paper has as its objective to make explicit in which
manner the disposition of the soul can set one apart or close to the happy
life, in Seneca’s moral philosophy. In order to do so, the analysis and
discussion is focused on the 13" epistle of the Moral Epistles (Epistulae
Morales), in which the author displays a description of the disgraceful
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life, that is lead by the one who is stricken by dread — a psychological
phenomenon that, due to its consisting in one of the main passions, may
incur into an impairment on man’s value attribution skills (whether to
himself, whether to what 1s external to him). On the other hand, and
having in mind the written considerations, it is attempted to argue
that it is specially the strength of soul of the wise man (sapiens) that
seems to place him close to the stoic ideal of the tranquility of the soul
(tranquillitas animi).
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1 Introducio

O processo de investigagdo a que nos propomos ao buscar
elucidar a relacdo entre a disposicao de alma e a vida feliz contempla o
imbricamento entre dois campos da atividade de pesquisa filosofica, a
saber, a ética e a psicologia,! entendidas, neste sentido, como ambitos
prescritivos e descritivos, respectivamente. De fato, a compreensao
do modo como um dado estado de alma — a partir da andlise de sua
descri¢do — pode conduzir a agdes éticas que configurem o processo de
alcance da vida feliz nos parece constituir uma espécie de investigagao
que relaciona, a um sé tempo, os dominios da psicologia e da ética, tal

! Vale lembrar aqui, inicialmente, que a filosofia, para os estoicos, era constituida de trés
partes, a saber, a fisica, a ética e a logica. E o estudo da nocédo de psyché ou anima, a
qual certamente estava carregada de uma grande variedade de sentidos, estava incluido
no dominio da fisica, ja que poderia se referir, por exemplo, as fungdes vitais dos
seres humanos, dos animais ou de Deus, enquanto principio ativo do mundo. Como
a natureza humana individual é parte da natureza universal, fisica e ética mostram-se
irreversivelmente amalgamadas e, para uma vida ética, o estudo da fisica tornar-se-ia
tarefa fundamental. Cf. Didgenes Laércio VII, 132, LS 43B; LS 45; LS 53. Para leitura
e citacdo dos fragmentos dos antigos estoicos neste estudo, valemo-nos das edi¢des de
Arnim e Long e Sedley, as quais serdo referidas, respectivamente, pelas siglas SVF e LS.
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como entendidas pelos antigos.” Neste sentido, investigagdes desta ordem
parecem pertencer a um dominio que tem sido chamado nos estudos
recentes sobre o estoicismo de “psicologia moral”.

A fim de definir com mais propriedade o problema do qual
nos ocuparemos no decorrer do presente estudo — bem como a area de
investigacao ao qual o mesmo pertence —, lembremos o esclarecimento
de Séneca a proposito da constitui¢do da ética:

Ergo cum tripertita sit philosophia, moralem eius partem
primum incipiamus disponere. Quam in tria rursus diuidi
placuit, ut prima esset inspectio suum cuique distribuens
et aestimans quanto quidque dignum sit, maxime utilis
— quid enim est tam necessarium quam pretia rebus
inponere? — secunda de impetu, de actionibus tertia.
Primum enim est ut quanti quidque sit iudices, secundum
ut impetum ad illa capias ordinatum temperatumque,
tertium ut inter impetum tuum actionemque conueniat, ut
in omnibus istis tibi ipse consentias. (Ep. LXXXIX, 14)

Assim, procuraremos concentrar-nos na tarefa de esclarecer, no
decorrer deste estudo, de que modo as tendéncias (hormai, impetus)
de cada um de nos — as quais s3o determinadas a partir do modo como
atribuimos valores as coisas que nos sao externas — podem revelar as
constitui¢cdes de nosso carater e, consequentemente, nosso posicionamento
diante da vida feliz (uita beata). Dito isto, assim procederemos: num

2 Segundo Brennan, no que se refere a concepgao antiga da relagdo entre psicologia e
ética, “a psique humana que representa de modo perfeito pertence ao agente humano
perfeitamente ético. Violagdes de padrdes éticos refletem sempre lapsos na higiene
psicologica”. Cf. BRENNAN, apud INWOOD, 2006, p. 287.

3“Logo, sendo a filosofia tripartida, a primeira parte dela, a moral, comecemos a ordenar.
Aprouve que fosse, de novo, dividida em trés, de modo que a primeira parte consistisse
no exame que atribui a cada coisa o devido e estima o quanto cada qual € valiosa —algo
utilissimo. O que, pois, € tdo necessario quanto atribuir valor as coisas? A segunda trata
dos impulsos, e a terceira, das agdes. De fato, primeiro se da que julgues o quanto cada
coisa vale, em seguida, que tomes em relagdo a elas um impulso ordenado e moderado;
em terceiro lugar, harmonizarem-se o teu impulso ¢ a tua ac¢do, de modo que estejas
de acordo contigo mesmo em todas essas condigdes”. As tradugdes do latim para o
portugués dos trechos das Epistulae citados no corpo do texto sdo de nossa autoria;
excecdes, se houver, serdo expressamente indicadas.
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primeiro momento, trataremos de explicitar a disposicdo do homem
temeroso frente ao estado ideal ético estoico, valendo-nos, para tanto, das
descricdes apresentadas por nosso autor acerca dos fendmenos psiquicos
relativos a paixao do temor. Compreendido o fendmeno do temor como
responsavel pela determinagao da disposigao perturbada e desgragada do
temeroso, e detalhados os principais aspectos desta paixao, delinearemos
uma imagem — a de um jogo de opostos —: a vida atormentada do temeroso
contrastada com a tranquilidade de vida do sabio. Entdo, consideracdes
serdo tecidas sobre a maneira como ambos, sdbio e temeroso, reagem,
cada um a seu modo, aos fendmenos externos. Por fim, retomaremos
nossas reflexdes, dando seguimento a nossa argumentac¢ao mais geral, a
saber, aquela que busca relacionar a disposicao de alma com a vida feliz.

2 A descricao do estado de alma do homem temeroso

Nao obstante constar entre as primeiras das 124 Epistulae, a
epistola XIII — para além da correspondéncia entre a temdtica ali abordada
e o momento de tensdo vivido por Séneca nos ultimos anos de sua vida,
conforme ja destacado por Pierre Grimal —* nos oferece elementos
capazes de suscitar relevantes questdes acerca da polémica relagao entre
a paixao do temor e a vida feliz: ora, ¢ ai que Séneca procura defender
a ideia de que ndo se deve fugir nem temer o combate, porque temores
e angustias sdo, muitas vezes, fruto de nossa opinido (opinio) e ndo da
realidade (Ep. XIII, 4).

Embora, numa primeira leitura, a linguagem da qual Séneca se
vale possa nos parecer das mais simples e claras, muitos problemas se
nos apresentam ja num primeiro momento: que combate estd aqui em
questao? O que constituem entdo temores e angustias? De que modo os
mesmos podem ser tomados como representagdes equivocadas?

4+ GRIMAL, 1979, p. 232: “C’est dans cette volonté de refuser toute crainte, en méme
temps que dans I’acceptation de 1’inévitable que réside en bonne partie le secret de la
sérénité conquise par Séneque. La lettre 13 est le commentaire de cette attitude, que
Séneque voulait exemplaire pour son ami. Il est bien probable que cette lettre n’est pas
¢loignée, dans le temps, des accusations portées par Romanus contre le philosophe.
S’il en est bien ainsi, telles expressions prennent, sous la plume de Sénéque, une valeur
singuliérement précise et émouvante”.
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Uma andlise mais detida da referida epistola pode servir para
evidenciar que, num primeiro momento, Séneca se ocupa em cunhar
imagens para introduzir o problema de seu interesse: similes sobre atletas
e guerreiros sugerem que ambos necessitam de forga e esforco para terem
sucesso em seus combates. Trata-se, ao que parece, de combates travados
contra a fortuna. A imagem ainda sugere que apenas o constante exercicio
da luta pode nos deixar prontos para combatermos bem:

Non potest athleta magnos spiritus ad certamen afferre qui
numquam suggillatus est: ille qui sanguinem suum uidit,
cuius dentes crepuere sub pugno, ille qui subplantatus ad
uersarium toto tulit corpore nec proiecit animum proiectus,
qui quotiens cecidit contumacior resurrexit, cum magna

spe descendit ad pugnam. (Ep. X111, 2)°

Ditas tais palavras, Séneca passa entdo a introdugao do problema,
em seu ambito conceitual: mais numerosos sao 0S NOSsSOs temores que
nossas afligdes. O problema em questao, entao, se desvela: ¢ ético-
psicologico. E o combate ao qual Séneca faz alusdo €, ao que nos parece,
interior. A este respeito, ha dois passos presentes na referida epistola, e
que gostariamos de analisar em conjunto:

Plura sunt, Lucili, quae nos terrent quam quae premunt, et
saepius opinione quam re laboramus. (Ep. X111, 4)°

Quaedam ergo nos magis torquent quam debent; quaedam
ante torquent quam debent, quaedam torquent, cum omnino
non debeant, Aut augemus dolorem aut praecipimus aut
Sfingimus. (Ep. X111, 5)’

3 “Nao pode o atleta levar para a disputa um animo elevado, se nunca foi batido; aquele
que viu seu sangue, cujos dentes se quebraram sob golpes, aquele que, derrubado,
suportou com o corpo todo o peso do adversario e, abatido, ndo deixou abater seu
animo, mas a cada golpe se reergueu com mais obstinagdo, com grande esperanga se
dirigiu a luta”.

¢ “Mais numerosas sdo, Lucilio, as (coisas) que nos aterrorizam, do que as que nos
abatem; e muitas vezes nos afligimos mais por conta da opinido do que pela realidade”.
7 “Certas coisas nos atormentam mais do que devem, outras nos atormentam antes do
que devem, e outras nos atormentam, embora sem que de forma alguma o devessem.
Ou aumentamos a dor, ou a antecipamos, ou a inventamos”.
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Para além dos problemas relativos as multiplas traducdes
possiveis para a rica linguagem senequiana — os quais ndo pretendemos
tratar a fundo aqui — o que nos salta aos olhos numa primeira leitura é que
0s passos em questao se dirigem, ambos, ao fendmeno psiquico do temor.
Se o primeiro passo se refere ao modo como nos, seres humanos adultos
e racionais, interpretamos as causas de nossos temores, o segundo trata
das caracteristicas do estado de alma daqueles que se encontram tomados
por estes temores. Uma leitura mais minuciosa poderia nos sugerir que 0s
referidos passos parecem tratar de dois momentos psiquicos continuos,
embora distintos. Se nossa interpretacdo estd correta, € a imagem de
combate levantada por Séneca no inicio da epistola pretende remeter a
ideia de um combate interior, parece-nos, entdo, que o que esta em jogo
no primeiro passo € uma luta travada contra nossas tendéncias interiores
de deixarmo-nos afetar de modo particular por coisas e eventos externos
—vale salientar, a €énfase aqui recai antes sobre o modo, € nao meramente
sobre o fato de deixarmo-nos afetar. O segundo passo, ao que nos parece,
contempla um segundo momento psicologico: trata-se, entdo, daquele
que, ja afetado, tendo o animo ja dominado pelo temor, revela, em seu
modo de agir, os tragos da paixdo-temor: o exagero, a antecipacao, € a
criagdo de novas causas de temores.

O homem temeroso, portanto, parece ser aquele que, além de
tomar as coisas e eventos externos de modo exagerado, hipervalorizando-
os, revela-se incapaz de situa-los no tempo, trazendo-os, vez ou outra, ao
presente, antecipando, sentindo e ressentindo o sofrimento da angustia
relativa a possiveis males futuros. Séneca ainda nos fala de outro aspecto: a
cria¢do de causas de temor — causas estas, inexistentes. Como, esperemos,
ficara mais claro adiante, a criacao de causas de temor por parte da alma
parece ser um aspecto convergente aquele que se refere ao exagero, uma
vez que ¢ a falta de medida que os caracteriza: os males inventados,
por ndo encontrarem correspondéncia alguma com a realidade, podem
facilmente ser aumentados e exagerados. A reciproca, entretanto, nao
parece ser verdadeira, ja que nem sempre os temores exagerados serdo
oriundos de nossa imaginagdo. Por ora, parece-nos suficiente informar
que Séneca se ocupara do detalhamento destes aspectos no decorrer
da epistola XIII, buscando argumentar, pela descri¢do, de que modo a
vida do temeroso parece ser das mais infelizes: 0 homem angustiado e
oprimido pelo temor de males futuros vive no mais completo estado de
perturbagdo — nulla autem causa uitae est, nullus miseriarum modus, si
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timetur quantum potest.®

3 O conceito de temor

A epistola XIII encontra-se carregada de termos relativos a paixao
do temor; seja de modo implicito ou explicito na letra do texto. E se
por um lado Séneca ndo parece tdo preocupado em oferecer a definicao
precisa do que seja o temor, a analise atenta de suas descri¢des da vida
infeliz do temeroso ai presentes pode nos permitir uma tentativa de
esbocar limites para o referido conceito.

Ja no inicio da referida epistola, encontramos um passo em que
nosso autor relaciona, a um s6 tempo, coisas que nos angustiam (torquere)
— ou, em outras palavras, coisas que nos oprimem — a no¢des como
exagero, antecipagdo e opinido. A passagem supracitada enfatiza, em
seguida, a relagdo entre o temor e a angustia e a intui¢ao da temporalidade
—énfase esta traduzida pelo conselho de Séneca: ne sis miser ante tempus.’

Outra nogdo que se faz recorrente na epistola XIII é aquela
referente a opinido (opinio), a infAmia (infamis) e a boataria (fama): tais
termos encontrar-se-2o relacionados ao temor no sentido de que, muitas
vezes, tombamos mais pelo que ouvimos, do que pelo que realmente
nos acomete; ndao analisamos criticamente as causas de nossos temores
e deitamos a correr, batendo em retirada, como soldados que fogem por
causa da poeira levantada (Ep. XIII, 6-8).

Num outro momento, o temor, em sua perspectiva mais extrema,
a do panico (lymphatici metus), relacionar-se-a a loucura. Incapacitados
de analisar as situagdes cuidadosamente, valendo-nos para tanto de nossa
razdo, beiramos a irracionalidade e, consequentemente, a loucura (Ep.
XIII, 9). A epistola sugere ainda que o estado de alma ideal seria, ao
contrario, o daquele que € capaz de sopesar as causas de seus temores,
de submeté-las a razdo e a medida (Ep. XIII, 13). Mesmo porque, do
contrario, a vida seria uma desgraga infindavel e sem sentido — viveriamos
atormentados temendo tudo o que pudesse acontecer. Ora, o sentido da
vida encontra-se exatamente no momento presente, o unico capaz de nos
oferecer possibilidades de agir e de reformar o nosso carater. E € por isso

8 SENECA, Ep. XIII, 12: “Ndo ha nenhum sentido para a vida e nenhum limite para
nossa desgraga, se tememos tudo o que pode acontecer”.
9 SENECA, Ep. XIII, 4: “Nio sejas infeliz antes do tempo!”
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que a capacidade de intuir a temporalidade ¢ convergente ao ideal ético
estoico — € s6 assim que reivindicamos a nés mesmos.

Aqui, vale lembrar ainda a defini¢do de Séneca apresentada no
passo 11 da epistola LXXXYV, na qual o temor consta entre um dos maus
impulsos, estando entre aqueles que, uma vez aceites na alma, tenderdao
a tirania, ganhando corpo e forcas de acordo com causas externas:

Deinde, si das aliquid iuris tristitiae, timori, cupiditati,
ceteris motibus prauis, non erunt in nostra potestate.
Quare? quia extra nos sunt quibus inritantur; itaque
crescent prout magnas habuerint minoresue causas quibus
concitentur. (Ep. LXXXV, 11)1°

Por ora, ¢ possivel esbogar, entdo, trés aspectos caracteristicos
da paixdo do temor, quais sejam, o da antecipacdo de males — haja vista
que o temor atua tornando o homem desesperado antes do tempo —; o
do exagero — na medida em que os temerosos revelam-se incapazes de
analisar cuidadosamente a verdadeira extensdo das causas de males
vindouras —; ¢ o da loucura — tendo em vista que, uma vez dominada
pela paixdo, a alma beira a irracionalidade, em absoluto conflito com
sua propria natureza.

Neste sentido, vale dizer: do ponto de vista mais geral de sua
defini¢cdo, o temor, na perspectiva senequiana, enquanto mau impulso, €
paixdo — e, como tal, caracteriza-se por tomar exageradamente as causas
de males, causando perturbagdes na alma e tornando malsdao um estado
que deveria estar em conformidade com sua natureza racional; também
por isso, se levado a extremo, tendera a loucura. Em seu aspecto mais
especifico, o temor nos revela um distirbio de anélise de causas de
males futuras — e aquele que se encontra tomado por esta paixdo tende
a pressentir e ressentir males ainda ndo ocorridos."

10“Entdo se tu concedes algum direito a melancolia, ao temor, ao desejo, aos demais
maus impulsos, (os mesmos) ndo estardo sob nosso poder. Por qué? Porque ¢ externo
a nods aquilo com que sdo estimulados, e assim aumentardo mais ou menos, de acordo
com as causas que os excitam”.

" Vale aqui lembrar que, para os antigos estoicos, as paixdes constituiam impulsos
que se excediam para além da natureza da alma, que é racional (SVF I 205). Crisipo
teria sido o responsavel por tornar ainda mais complexa esta problematica, oferecendo
uma minuciosa classificagdo dos diferentes tipos de paixdes: sendo as quatro principais
paixdes — o desejo, o temor, a dor e o prazer — marcados por sua relagdo com a
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4 Aspectos das paixdes: o carater tiranico das paixdes; a relacdo
paixio — tempo

Retomando a definicao de temor acima descrita, lembramos
que, enquanto paixao, o temor € caracterizado pelos seguintes aspectos,
segundo a perspectiva senequiana: o exagero, a antecipacao de possiveis
males futuros, a criagdo de novos males. Enquanto tragos comuns a todas
as paixdes, destacamos o exagero ¢ a criacdo de novos males; por outro
lado, ¢ a sua peculiar relagdo com o aspecto da temporalidade que lhe
confere especificidade, diante das demais paixdes.

Neste sentido, gostariamos de tecer algumas consideragdes acerca
do carater tiranico das paixdes para, por fim, discorrer acerca da relagao
existente entre paixdo e temporalidade, tendo como pano de fundo a
paixdo do temor.

4.1 O carater tiranico das paixoes

Do ponto de vista geral de sua defini¢do, o temor — assim como
as demais paixdes — representa um impulso exagerado ou, em outras
palavras, um mau impulso (Ep. LXXXV,11). Mas uma questao se coloca:
em que medida um impulso, por ser exagerado, se caracteriza como
indesejavel, do ponto de vista valorativo?

Ora, ndo ¢ dificil perceber que, dada a natureza da alma humana,
a qual tem como elemento dominador o hegemonikon ou, em outras
palavras, a razao, toda espécie de ato desmedido representaria um conflito
interno, ou ainda, um desarranjo dentro de uma economia global que
deveria orientar-se pelas medidas estabelecidas pela razdo.!?

temporalidade, o temor seria o impulso que é marcado pela antecipagdo de males futuros
(SVF II1 378, 394). Note-se, a este respeito, que a defini¢do de temor esbogada por Séneca
ndo estd muito distante daquela que formularam os antigos mestres da Stoa. Entretanto
— e € 0 que aqui principalmente argumentamos —, € preciso ter em conta que para o autor
romano este conceito terd importancia fundamental no sentido de explicitar a relagdo
entre disposi¢do de alma e vida feliz. Ora, assim, como o temeroso € o desgragado por
exceléncia, o forte e corajoso, ao contrario, muito proximo estara do estado de tranquillitas
animi — argumentagdo esta que, a nosso ver, € muito propria a Séneca.

12 Cabe aqui uma ressalva: embora o vocabulario estoico, na lide com o tema das
paixdes, pareca revelar uma ética orientada pela medida, é bastante importante ter
em conta que apenas se atribui as paixdes o excesso e 0 exagero no sentido de que as
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Por outro lado — e ainda seguindo a metafora da tirania — seria
enorme descuido de nossa parte deixar de salientar a for¢a que se traduz
em violéncia," enquanto atributo das paixoes, as quais, entdo, tendem
a dominar a alma. E nessa medida que faz sentido retomar o principal
argumento apresentado por Séneca contra os peripatéticos, o qual se
estende pelo De Ira e também pode ser encontrado, por exemplo, na
epistola LXXXV: uma vez aceites, as paixdes tenderdo a dominar a alma,
dificilmente podendo ser moderadas. Assim, mais facil seria evitd-las que
modera-las.'* A razdo — instancia que marca o equilibrio e a conformagao
do homem com o universo — muito provavelmente ndo sera recobrada,
dado o carater violento e tiranico dos impulsos excessivos ditos paixoes.

Enquanto fenomeno oriundo da ma interpretacdo dos eventos
externos da parte do homem —embora sua incidéncia seja de ordem interna
—as paixdes acarretardo novas mas interpretacdes e, consequentemente,
um estado impar de perturbacdo da alma. E, vale lembrar ainda que,
como Séneca bem nos adverte, uma vez tornados habito, os impulsos
exagerados configurardo vicio.

4.2 As paixoes e o tempo

Lembramos que, do ponto de vista especifico de sua defini¢ao,
a paixdo do temor representa a antecipagdo de um mal futuro — e,
aqui, ¢ da questdo relativa a temporalidade que gostariamos de tratar.
Antes de tudo, vale dizer que a problematica do tempo exerce, na ética
senequiana, fungdo de enorme relevancia, e isso se traduz ja na primeira
das Epistulae, bem como em uma de suas obras mais popularescas, o De

mesmas representam impulsos que excedem os limites estabelecidos pela razdo, trago
mais importante de nossa natureza e que nos define enquanto homens. Nao parece
haver, em todo caso, uma concessdo a metriopatheia, haja vista que as paixdes, por
sua propria natureza, ndo sao passiveis de moderacao.

13 Lembramos aqui, a titulo de ilustracdo da forga oriunda das paixdes, a figura da
Medeia senequiana: Nulla uis flammae tumidiue uenti/ tanta, nec teli metuenda torti,/
quanta cum coniunx uiduata taedis/ ardet et odit. — “Nem a violéncia da chama nem
a do vento intumescido nem a do dardo langado ameagadoramente ¢ tdo grande como
quando uma esposa desapossada dos fachos nupciais se inflama e manifesta 6dio”.
(Medeia de Séneca, v. 579-582 — trad. Ana Alexandra Alves de Sousa)

4 Veja-se a este respeito, por exemplo, o trecho que compreende os passos de 8 a 11,
da epistola LXXXV.
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Breuitate Vitae. Ao que nos parece, trata-se, como s0i acontecer tantas
vezes na obra senequiana, ndo de definir o que seja o tempo; trata-se,
antes disso, de problematizar a intui¢do da temporalidade na vida humana.
Importa saber como o homem intui o tempo, instancia mediadora entre
nossa vida interior e exterior. Vale ainda indicar, entdo, o melhor modo
de intui-lo porque, em certa medida, lidar bem com a temporalidade
implica em levar uma vida tranquila, o que converge com a principal
maxima estoica, aquela que se refere ao estado de imperturbabilidade.
Situar corretamente eventos externos no tempo implica, ainda, em aceita-
los e, em certa medida, em harmonizar eventos interiores e exteriores.
Aprender a lidar com o tempo, com a ideia processual que envolve vida
e morte, coincide, em certa medida, com a reivindicacao de si mesmo —
trata-se, em outras palavras, da constru¢do do eu e da fortaleza interior,
imagem tdo difundida entre os estoicos e ndo menos vivida nas obras
de nosso autor."

Parece-nos que ha, para tratar da questdo da experiéncia do
tempo vivida pelo homem, ao menos duas perspectivas distintas em
Séneca. Uma delas diz respeito a praemeditatio malorum, uma pratica
de antecipagdo dos males, a qual ¢ exercitada no intuito de que o homem
se prepare, sempre, antes de enfrenta-1os.'® A nosso ver, de um modo
geral, estdo ai em jogo praticas espirituais de preparagdo — espécies
de exercicios ascéticos muito caros ao estoicismo, conforme tdo bem
explicitado por Hadot.!” E parece-nos que, nesse sentido, a praemeditatio
malorum — dirigida ao futuro — reflete a valorizag¢do da antecipacao dos
males como forma de exercicio interior. Assim, voltar-se para o passado
também poderia render bons frutos, embora valha aqui salientar que
apenas o sabio tem a capacidade de retomar o passado com seguranca e
maturidade, a fim de refletir sobre o que se passou — Gretchen Reydams-
Schils inclusive salienta este aspecto na filosofia de Séneca, a saber, o da
valorizagao da reflexdo acerca do passado e do futuro.'®

15 Um exemplo de utilizagao da imagem da “muralha” interior pode ser encontrado em
SENECA, Ep. XLIX, 7-10.

16 Lembramos, a este respeito, a meditacdo sobre a morte, tema tio recorrente em
Séneca (Ep. LXX, 18).

17 Com relagdo as consideragdes tecidas por Pierre Hadot a propdsito dos exercicios
espirituais estoicos, cf. HADOT, 1999, p. 201.

8 REYDAMS-SCHILS, 2005, p. 29-34.
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Entretanto, estamos bastante convencidos de que ha também, no
estoicismo senequiano, outra perspectiva muito importante a respeito da
experiéncia do tempo, a saber, a da valorizagdo do momento presente.
Trata-se, neste caso, de evitar o pressentimento de males futuros, uma
vez que a antecipagdo do sofrimento — no caso da paixao do temor —
reflete uma pré-ocupacao do momento presente, o inico que possibilita a
iniciativa moral, com possiveis adversidades vindouras. Exemplos desta
perspectiva podem ser encontrados, sobretudo, na epistola XIII. Embora
ndo tratem especificamente de Séneca, as abordagens de Goldschmidt'’
¢ de Hadot*® oferecem interessantes perspectivas acerca da importancia
do tempo presente no estoicismo — e, ainda que se mostrem divergentes
em relacdo a aspectos importantes da argumentagdo estoica, parecem,
ambas, dar-nos margem a uma interpretagdo que valorize o presente,
conforme mencionado acima.

A intérprete Mireille Armisen-Marchetti’' procura resolver a
aparente contradi¢do entre estas duas perspectivas argumentando que
o que Séneca faz, na realidade, ao aconselhar a nao antecipagdao dos
males, nada mais € do que por em pratica uma estratégia para lidar com

19 Goldschmidt esclarece que “Le propre de la passion est de nous asservir au temps
irréel ou le passé se survit pour communiquer son existence et son contenu au futur,
et ou il détruit le seul temps réel, le présent, c’est-a-dire le temps du salut, le seul ou
puisse se placer I’initiative morale”. (GOLDSCHMIDT, 1953, p. 193)

20 Ao interpretar Marco Aurélio, Hadot tece interessantes consideragdes sobre a
importancia de se circunscrever 0 momento presente — ora, ao tentarmos compreender
sua verdadeira natureza, vemos que os instantes sdo unidades inteiras, fracionadas. Esta
perspectiva, do ponto de vista moral, poderia trazer-nos varios beneficios, uma vez
que as dificuldades tornar-se-iam mais suportaveis (ndo precisamos nos desencorajar
com representagdes globais de sofrimento por toda uma vida, haja vista que tratar-se-
ia apenas de instantes); e, ademais, intensificariamos nossa aten¢do com relagdo aos
eventos que podem nos acometer — ja que a vida urge e a hora da mudanga é o agora.
Apenas o presente estd em nosso poder: “Notre vie réelle se limite & cette pointe
minuscule qui nous met en contact, a chaque instant, activement ou passivement, par
I’intermédiaire de 1’événement présent ou de ’action présente, avec le mouvement
général de I'univers”. (HADOT, 1992, p. 149) A divergéncia entre Hadot e Goldschmidt
parece ser a de que, para este ultimo o presente ndo teria realidade, ou apenas teria sua
realidade conferida pelo agente moral. Parece ser esta a critica formulada por Hadot
frente a interpretacdo de Goldschmidt. De resto, as duas leituras sdo imprescindiveis
para a formulacdo do problema em questdo. (HADOT, 1992, p. 148-154)

2l ARMISEN-MARCHETT]I, apud FITCH, 2008, p. 102-113.
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o proficiens em linguagem menos dura que a estoica. Isto, porque apenas
0 sapiens estaria apto a praticar a praemeditatio malorum.

A hipoétese supracitada nos parece, em todo caso, legitima.
Entretanto, acreditamos que, mais uma vez e sobretudo no tocante a
esta problematica, vale a tentativa de pensar a doutrina estoica como
sistema, no intuito de articular a um s6 tempo fisica, ética e logica.”
Nesse sentido, pensamos que uma outra interpretacdo mostrar-se-ia
possivel se levassemos em conta a influéncia do conceito de tempo
ciclico na ética estoica —* hipdtese esta complexa e que demandaria
uma maior explicitagdo de detalhes. Fato ¢ que outros trechos da obra
senequiana’ nos forneceriam elementos para discutir a valorizagao
do momento presente em sua ética. Nesse sentido, a praemeditatio,
enquanto técnica imaginativa, ndo constituiria proje¢do no tempo ou
pressentimento de males vindouros, mas estratégia racional de preparagao
e fortalecimento — a qual poderia consistir, ainda, em atribuir valores

22 Vale aqui, sem duvida, citar mais uma vez Hadot: “O estoico tem consciéncia de
estar a cada instante em contato com o universo inteiro. E que, em cada acontecimento
presente, o universo inteiro esta implicado (...) assim, a concentra¢do do eu no presente
e a dilatagdo do eu no cosmos realizam-se em um unico instante”. (HADOT, 1992, p.
300-301)

2 A este respeito, retomamos, aqui, as esclarecedoras palavras de Marco Aurélio:
TOUTWV 0LV TV dVO Ael pepvRoBar Evog uév, 6Tt avTa £ adiov Opoedn
Kal dvakvkAovueva Kol ovdev dadépel, mOTEQOV €V EKATOV €TEOLV 1) €V
dlooiolg 1) év T ATelpw XQOVw T avtd T OPetar €tégov d¢, OTL Kal
OTIOALXQOVLWTATOG KAl O Tdx Lot TeOVNESUEVOS TO {00V ATIOBAAAEL TO YO
MaQOV €07t OVOV 00 oteplokeoOat péAAeL, el eQ Ye €xel kAl TODTO HOVOV
Kkat O pr) €xeLtic ovk anmoPdAAel—“Lembra-te, pois, sempre destas duas maximas:
primeira, que tudo, desde todo o sempre, tem 0 mesmo aspecto e se renova em ciclos;
nenhuma diferenca faz verem-se os mesmos fatos por cem anos ou por duzentos, ou
eternamente; segunda, que a perda € igual tanto para o de vida mais longa como para
quem morre cedo, porquanto o presente ¢ a iinica coisa de que sera desapossado, pois
s6 tem este e ndo perde o que ndo tem”. (MARCO AURELIO, Meditagées 11, 14 —
trad. Jaime Bruna) Breve meng¢@o de Séneca acerca da circularidade do tempo pode
ser encontrada em Ep. XXXVI, 11.

24 Lembramos, a titulo de exemplo, o trecho 7-9 da epistola V, no qual Séneca valoriza
a concentragdo psiquica no momento presente, alertando sobre os perigos da memoria
se vinculada a hesitagdo e a preocupag@o com expectativas futuras. Entretanto, outros
trechos poderiam ser retomados, segundo este aspecto (cf., por exemplo, SENECA,
Ep. 1,2).
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corretos aos fendmenos futuros, valores segundo a razdo, e ndo segundo
as paixdes. Por outro lado, a apreensdo do presente e a reivindicagdo de
si, sdo atos que possibilitam toda e qualquer reforma moral, inclusive
aquelas, de ambito preparatorio. Dito isto, lembramos que o sabio €
aquele que vive, psicologicamente, atento ao presente, extremamente
concentrado em si mesmo e orientado para aproveitar ao maximo cada
minuto de vida — porque sabe que a morte pode chegar a qualquer hora,
e que o tempo de caminhar em direcdo a virtude € o agora (lembremos,
aqui, do De Breuitate Vitae).

5 Consideracoes sobre a teoria estoica da aciao

Antes de prosseguir com nossa estratégia de explicitar a figura
do sédbio a partir do delineamento do perfil do temeroso e da delimitagao
do conceito de temor, fazem-se necessdrias algumas consideragoes.
Pensamos que a problematizagdo da questdo das paixdes ou de estados
psiquicos que contemplem a mobilizacao da alma a acao deve levar em
conta, ainda que sumariamente, alguns aspectos da teoria estoica da acao.
Pensando o fendmeno da agdo humana enquanto processo, retomamos os
momentos psiquicos propostos por Séneca como constituintes da agao:
impressao (phantasia/uisum) — impulso (hormé/impetus) — assentimento
(synkatathesis/assensus, aprobatio), os quais sdo brevemente descritos
por nosso autor na epistola CXIII, 18: Omne rationale animal nihil agit
nisi primum specie alicuius rei inritatum est, deinde impetum cepit,
deinde adsensio confirmauit hunc impetum.*

Conforme argumentacao desenvolvida nos primeiros passos do
livro segundo do De Ira,* a impressdo inicial ¢ involuntaria, podendo
acometer qualquer um dos tipos humanos — seja o stultus, o proficiens
ou o sapiens. Outra mengao a esta mesma ideia pode ser encontrada na
epistola LVII, 4:

Quaedam enim, mi Lucili, nulla effugere uirtus potest;
admonet illam natura mortalitatis suae. Itaque et uultum
adducet ad tristia et inhorrescet ad subita et caligabit, si

5 SENECA, Ep. CXIII, 18: “Nenhum animal racional age a ndo ser que antes tenha
sido incitado pela visdo de alguma coisa; depois, tomado impulso, depois, confirmado
o0 assentimento tal impulso”.

2 SENECA, Ir: 11, 3-4.
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uastam altitudinem in crepidine eius constitutus despexerit:
non est hoc timor, sed naturalis affectio inexpugnabilis
rationi.(Ep.LVII, 4)¥

Assim, fica claro que o que diferencia substancialmente o sapiens
do stultus ¢ o modo como este interpreta o mundo que o circunda — ainda
que acometidos por uma mesma impressao, os dois tipos de homem a
tomardo de modos muito distintos.

Por estar em estado de harmonia com sua propria natureza, a qual
¢ racional, o sdbio se caracteriza por ser aquele que melhor representa
o mundo ao seu redor. Ao deparar-se com possiveis males, sejam estes
ou ndo de ambito futuro, o sabio ndo tenderd a exagera-los; nem a
desestabiliza-los no tempo; nem mesmo criard outros tantos males
inexistentes. Nesta medida, mesmo que haja adversidades vindouras
— 0 que ¢ certo, haja vista que sempre as ha de haver — o sébio ndo as
interpretard tal qual o faz o temeroso, que as pressente, sente, e ressente,
tornando sua vida desgragada. Ora, uma vez que o temeroso ¢ aquele que
ndo consegue atribuir valores aos fendmenos mediante a medida da razdo,
quaisquer adversidades serdo tomadas por ele como males. Dominado
pelo temor, o temeroso criard maus juizos acerca de todas as coisas, tudo
se lhe aparentando como mal, terrivel, indizivel e nefando. O temeroso
representa, portanto, figura emblematica daquele que se encontra em
conflito consigo mesmo e com o mundo que o circunda, julgando de
modo desmedido e rejeitando a todo momento tudo o que pode lhe advir.

E ¢ exatamente nesta medida que o temor e a coragem relacionam-
se a vida feliz: ora, como o proprio Séneca explica, ndo € possivel ser feliz
temendo a tudo, antecipando males futuros e negligenciando o momento
presente, o unico capaz de nos oferecer a possibilidade da iniciativa
moral — para retomar, mais uma vez, a interpretacdo de Goldschmidt. E
¢ neste sentido que Séneca costuma nos advertir que uma existéncia de
desconfianga frente a tudo ndo pode ser tranquila e feliz (Ep. LXXIV, 5).

27 “De certas coisas, meu Lucilio, nenhuma virtude pode fugir; a natureza lembra-lhe
a condig@o de sua mortalidade. E assim, ndo s6 contraira alguém o rosto diante das
coisas tristes, como tornara tremente diante do inesperado e enevoara se, estando num
precipicio, divisar-lhe abaixo a grande altura. Isso ndo ¢ temor, mas uma afecc@o natural
e inexpugnavel a razao”.
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6 A figura do sabio

H4, nestas consideracgdes, dois aspectos que merecem maior
atencdo. Por um lado a capacidade do sébio de representar de modo
saudavel as coisas, interpretando tudo o que pode lhe advir como algo
bom, pode sugerir que a ética estoica e de Séneca seja intelectualista,
uma vez que esta agao ética, de um modo geral, se baseia no equilibrio
do estado de alma do sdbio — sempre em conformidade com sua natureza,
parte do todo racional.?® Entretanto, por outro lado, ha ai um outro aspecto
importante a ser destacado: o homem cuja alma foi acometida por uma
impressao externa tem de dar ou ndo o seu assentimento, ele tem de querer
interpretar as coisas de uma dada maneira.” Trata-se entdo, também, da
vontade ¢ do esforgo.

Ora, numa medida, o que distingue essencialmente o estulto € o
sabio com relacao as adversidades vindouras €, sobretudo, o modo como
as representam, isto ja foi dito. O sabio, enquanto aquele que representa
de modo saudavel ¢ avalia com medida, em inteira harmonia a sua
natureza racional, constréi um estado de alma muito proximo do que

2 Cf., a este respeito, as seguintes palavras de Séneca, em Sobre a vida feliz: Ratio
uera sensibus inritata et capiens inde principia — nec enim habet aliud unde conetur
aut unde ad uerum impetum capiat — in se reuertatur. Nam mundus quoque cuncta
complectens rectorque uniuersi deus in exteriora quidem tendit, sed tamen introsum
undique in se redit. Idem nostra mens faciat (...). Hoc modo una efficietur uis ac potestas
concors sibi et ratio illa certa nascetur, non dissidens nec haesitans in opinionibus
comprensionibusque nec in persuasione, quae cum se disposuit et partibus suis consensit
et, ut ita dicam, concinuit, summum bonum tetigit. —“Que a razao busque as excitacdes
dos sentidos e, escolhendo-as como ponto de partida — eis que ndo tem outro ponto
de onde algar voo e langar-se rumo a verdade —, ela volte a si mesma. Pois o mundo
abrange tudo, e Deus, que rege o universo, tende também a ficar do lado de fora, mas,
no entanto, de toda a parte, Ele volta para dentro de si mesmo. Que nossa alma faga
0 mesmo (...). Desse modo, realizar-se-a a unidade de sua natureza e a unido de suas
faculdades e nascera uma razdo segura de si, sem discrepancias nem hesitagdo em suas
opinides e suas concepg¢des € nem em suas convicgdes, razao essa que, quando se pde
em ordem, coordena-se em todas as suas partes e, digamos assim, harmoniza-se, ela
atinge o sumo bem”. (SENECA, Viz. VIII, 4-5 — trad. Jodo Teodoro d’Olim Marote)
# Como contra-exemplo do sabio, temos Medeia, a qual da o seu assentimento a paixao:
Leuis est dolor, qui capere consilium potest/ et clepere sese: magna non latitant mala./
libet ire contra. — “Ligeira ¢ a dor que consegue agir racionalmente e esconder-se em
si. Os grandes males ndo ficam na sombra. Quero atacar!” (Medeia de Séneca, v. 155-
157 — trad. Ana Alexandra Alves de Sousa, grifo nosso)
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Séneca costuma tomar por tranquillitas animi.’® Nesse sentido, sim, o
traco que substancialmente os diferencia e os contrapde ¢ o modo como
ambos lidam com a propria natureza racional; seja através do conflito,
seja através da harmonia. E aqui vale lembrar a célebre maxima estoica:
a felicidade consiste em viver segundo a natureza,’' a qual, em muitos
aspectos, pode ser tomada como razao. Mas ¢ importante ressaltar que
o estado de harmonia ¢ alcangado por um processo, no qual a instancia
da vontade assumira papel de consideravel importancia. Nao se adquire
a capacidade de julgar de acordo com a razao sem um indizivel esforco.
Lembramos, a este respeito, as palavras do proprio Séneca: Instemus
itaque et perseueremus, plus quam profligauimus restat, sed magna
pars est profectus uelle proficere. Huius rei conscius mihi sum: uolo et
mente tota uolo.*?

30 SENECA, Ep.LXXV, 18: Expectant nos, <si> ex hac aliquando faece in illud
euadimus sublime et excelsum, tranquillitas animi et expulsis erroribus absoluta
libertas. Quaeris quae sit ista? Non homines timere, non deos, nec turpia uelle nec
nimia; in se ipsum habere maximam potestatem: inaestimabile bonum est suum fieri. —
“Se um dia sairmos deste mundo de lama para as regides sublimes e superiores teremos
anossa 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
os homens nem os deuses; em ndo desejarmos nada que seja imoral ou excessivo; em
termos 0 maior dominio sobre nos proprios: sermos donos de nés mesmos ¢ um bem
inestimavel!” (trad. Segurado e Campos)

31 Os antigos estoicos parecem estar de acordo com Zendo, para quem TtéAog [eimte]
TO OHOAOYOULLEVWS TN PUOEL (N, OTteQ €0TLKAT AQeTV (V' dyeL YA TQOg
TavTV NUAg 1 pvois — “il fine ¢ vivere in modo coerente con la natura, ossia vivere
secondo virtu: infatti la natura ci conduce alla virtu” Diog. Laért. VII 87 [SVFI, 179]. De
modo semelhante, Séneca definird: Nempe propositum nostrum est secundum naturam
uiuere. — “Decerto, nosso proposito ¢ viver conforme a natureza” (Ep. V, 4). A referida
tradugdo do excerto de Didgenes Laércio do grego para o italiano ¢ de autoria Roberto
Radice, excerto este que faz parte da célebre compilagdo de fragmentos dos antigos
estoicos estabelecida por Hans von Arnim.

32 SENECA, Ep. LXXI, 36: “Desse modo, insistamos e perseveremos: resta mais do
que ja abatemos, mas grande parte do progresso ¢ querer progredir. De uma coisa sou
para mim consciente: quero e quero com toda a alma”.
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E é com a tensdo da alma, como bem o salientaram Voelke** e
Bovis,** que o homem — outrora preso de paixdes — pode libertar-se do
exagero ¢ da loucura, para reivindicar-se a si mesmo. Reivindicando-
se a si mesmo, tomara sua relagdo com o mundo com outros olhos — o
que antes eram males insuportaveis, tornam-se adversidades inerentes
a vida humana. Autores como Motto (2001, p. 45-53) enfatizaram,
inclusive, o aspecto paradoxal do pensamento senequiano, para quem a
adversidade parece ser, muitas vezes, preferivel a boa fortuna, uma vez
que ¢ aquela que contribuira para o fortalecimento da alma. Ora, ainda
que sumariamente, caberia aqui uma mengao aos indiferentes: se, por um
lado, numa escala de valores que contemple categorias como o bem, o
mal e os indiferentes, uma vida atribulada constituiria, sem duavida, um
dos indiferentes ndo preferiveis, vale lembrar que, se tomada numa dada
perspectiva, as adversidades — ou, nas palavras de Séneca, o combate —
contemplariam a melhor oportunidade para o exercicio da reivindicagao
do homem de si mesmo, i.e., de seu exercicio de aperfeigoamento interior.

E ¢ nesta direcdo que trilhamos até aqui, uma vez que nossa
argumentagao se constroi, num ambito mais geral, através da tentativa
da explicitagcdo da relagdo entre a disposi¢ao de alma e a proximidade
ou distancia da vida feliz — e aqui, vale dizer, entre a for¢a de alma ou
coragem e a vida feliz —, segundo a perspectiva senequiana. Ora, se de
fato, como nosso autor argumenta, o temeroso se caracteriza por ser
aquele que torna a propria vida desgragada, sobretudo pelo modo como
toma o mundo que o cerca; o corajoso e forte, ao contrario, “ndo interpreta
tudo da pior maneira”,* mas vé a tudo com bons olhos, revelando uma
impressionante harmonia entre o seu estado interior e o mundo que o
cerca. Nesta medida, adversidades nada mais sd3o que eventos inerentes
a vida humana, os quais contribuem para o nosso fortalecimento.

Que o ideal ético estoico esteja contemplado na figura do sédbio
que representa um homem que atualizou plenamente as potencialidades

3 VOELKE, 1973, p. 169-170: “Fixer un but a son vouloir ne suffit pas, il faut encore
persévérer (...). Dans cette conception, la volonté se manifeste comme une force”.

3 BOVIS, 1948, p. 76-80. Bovis enfatiza a impossibilidade de reduzir a moralidade a
razdo: ora, se o processo de aperfeicoamento fosse s6 uma questdo de compreenséo, por
que razdo o homem teria tanta necessidade de exercitar-se? A referida questao tange,
também, a esfera da vontade, portanto.

35 SENECA, Ep. LXXXI, 25: Non uertit omnia in peius.
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de seres humanos adultos racionais, ndo ha divida. De fato, o sabio sera,
por exceléncia, o racional. Que a instancia da vontade ganhe corpo e
relevancia em meio a este processo, também nos parece claro — embora
valha salientar que esta tematica merece novas investigacoes, tal qual o
excelente trabalho empreendido por Inwood.*® Contudo, ndo devemos
nos esquecer — vale aqui lembrar mais uma vez — de que a problematica
das paixdes, e ndo s6 na tradicdo estoica, mas, ainda, em Séneca, ¢
muito mais rica e complexa do que parece e que o sabio, certamente, nao
seria um homem apatico, tal qual o entendemos hoje ao utilizarmos o
adjetivo ‘estoico’. Ora, se por um lado Séneca parece ndo ter discorrido
suficientemente acerca da doutrina das eupatheiai, por outro, torna-se
nitido que, em sua obra, o conceito de vida feliz incluiria, certamente,
a serenidade, a alegria e as verdadeiras amizades.’” Acerca desta
problematica, retomamos o esclarecimento prestado por nosso autor no
primeiro passo da epistola CXVI:

Nam cum tibi cupere interdixero, uelle permittam, ut eadem
illa intrepidus facias, ut certiore consilio, ut uoluptates
ipsas magis sentias: quidni ad te magis peruenturae sint
si illis imperabis quam si seruies? (Ep.CXVI, 1)*

Nesse sentido, vale lembrar que, embora a referida problematica
atinja propor¢des que ultrapassam os limites de nossos modestos objetivos
para o presente estudo, fica claro que, mesmo manifestando-se contrario
as paixdes e preocupado com o perigo de as mesmas, se configuradas

36 Referimo-nos aqui ao artigo “The will in Seneca The Younger”, o qual pode ser
encontrado apud INWOOD, 2005, p. 132-156.

37 Se Séneca e os estoicos, de um modo geral, rejeitam a metriopdtheia dos peripatéticos,
ndo se pode dai deduzir que eles prescrevam uma vida inteiramente sem emogdes. A
este respeito, lembramos a excelente observagdo de Lévy: “Entre le plaisir et I’amitié
tels que le vit le stultus e tels qu’ils sont vécus par le sage, il n’y a pas véritablement
rupture, car le stoicisme répugne a la rupture, mais une mutation qualitative profonde.
La sagesse ne change pas nécessairement les formes que prennent ces expériences
humaines, mais la maniére, I’ésprit dans lesquels elles sont vécues”. (LEVY, 2012/2013,
p. 123 — grifo nosso)

38 “Na verdade, quando a ti proibir o desejar, permitirei o querer, a fim de que fagas as
mesmas coisas sem temor, a fim de que com mais propriedade deliberes, a fim de que
sintas melhor os proprios prazeres: por que tais coisas néo te chegariam mais facilmente,
se a elas dominares, do que se lhes servires de escravo?”
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em vicio, tiranizarem a alma, Séneca nao parece pretender descartar da
vida espiritual as boas emogdes.*’

7 Consideracdes finais

Assim, ¢ chegado o momento de retomar algumas consideragdes,
a fim de pdr termo ao presente estudo. A este respeito, vale lembrar que
nosso proposito fundamental aqui era o de explicitar, a partir da descrigdo
empreendida por Séneca na epistola XIII, o perfil psicolégico do homem
temeroso. Partindo da referida descri¢ao, buscamos delimitar o conceito
de temor, com o que nos deparamos com a defini¢do de uma paixao,
enquanto impulso exagerado, direcionada a antecipacao de males futuros.
Detalhada esta paixao, passando por seus aspectos, faltava-nos explicitar,
enquanto oposta a figura do estulto, aquela relativa ao sabio, a fim de
postular, entdo, o critério que os diferenciava no modo de agir e que os
configurava como préximos ou nao da vida feliz. Neste sentido, o sdbio
nos apareceu como aquele que, por estar em arranjo com sua propria
natureza, a qual € racional, vive em estado de tranquilidade, nutrido de
for¢a e coragem diante de adversidades inerentes a condigdo humana.
Sem definir o critério de distingao da postura do sébio e do estulto apenas
como o da racionalidade, em sentido estrito, retomamos a importancia
da instancia da vontade no processo de aperfeicoamento — tentando nos
distanciar, assim, de uma interpretagdo meramente intelectualista da ética
estoica de Séneca. Procuramos ainda, nesta direcao, defender também
a tese de que o sabio estoico, embora excelente no cumprimento de sua
fungdo racional, ndo seria, absolutamente, um homem de carater apatico
e frio, distante das experiéncias humanas, podendo, assim, mostrar-se
ainda repleto de boas emog¢des. Em todo caso, e atendo-nos ao nosso
principal objetivo aqui, esperamos ter tido sucesso em explicitar,
entdo, que o homem temeroso ¢ aquele que, por conta de seu estado
de perturbagdo interno, mais distante se encontra da vida feliz — esta
entendida enquanto uma vida transcorrida com tranquilidade da alma,
oriunda do fortalecimento do eu e da concentragcao no momento presente.

3 A alegria, oriunda do alcance da virtude, é de ambito interior ao homem e, por
isso, perene — ao contrario do mero contentamento, proveniente de fatores externos.
(SENECA, Ep. LIX, 14-18)
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