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A alma é como um prato com dgua; as representagdes,
como o raio de luz que incide sobre a dgua. Quando a
dgua se move, parece que também se move o raio de luz e,
no entanto, ndo se move. E quando alguém é tomado por
uma vertigem, ndo sdo as artes nem as virtudes que sdo
langadas a confusdo, mas o espirito onde residem. Uma
vez que ele se restabelece, também se restabelecem elas.

(EPICTETO. Diatribes, I11, 3, 20-22.)



RESUMO

De acordo com a filosofia estoica, as paixdes sdo padecimentos da alma que ocorrem por
irracionalidades. Elas acontecem quando se ignora a virtude, que é o mesmo que a
conformagdo ao logos natural. Por isso, para combater as paixbes é necessdrio usar
devidamente a razdo. Nesse sentido, para os pensadores estoicos, a pratica filoséfica se
mostra capaz de contribuir terapeuticamente para o bem-estar psicoldgico, pois auxilia na
eliminacdo das opinides errdneas que provocam as paixdes. Dessa mesma forma também
pensa Epicteto, filésofo estoico que aprofundou, a sua maneira, a relagdo entre a arte de
filosofar e a arte de viver. Para Epicteto, as paixdes se relacionam mais especificamente
com os desejos humanos, diferentemente da abordagem de seus antecessores que as
relacionavam genericamente aos impulsos.

Palavras-chave: Paix3es. Epicteto. Desejo. Estoicos. Proairesis. Orexis.



ABSTRACT

According to Stoicism, passions are soul sufferings that occur due to irrationalities. They
happen when one ignores virtue, which is the same as conformation to the natural logos.
Therefore, to fight passions it is necessary to properly use reason. In this sense, for Stoic
thinkers, the philosophical practice shows itself capable of contributing to psychological
well-being, since it aids in eliminating erroneous opinions that provoke passions. In this
same way thinks Epictetus, a stoic philosopher who deepened, in his own way, the
relationship between the art of philosophy and the art of living. For Epictetus, passions
relate more specifically to human desires, unlike the approach of his predecessors that
related them generically to impulses.

Keywords: Passions. Epictetus. Desire. Stoics. Proairesis. Orexis.
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INTRODUCAO

Uma consideravel parte da atividade filoséfica do periodo helenistico foi retomar as
doutrinas gregas por imaginar que nelas se havia chegado num nivel de pensamento que,
no maximo, poderia ser retomado e atualizado'. Dessa forma, surgiram grandes
comentadores e “enciclopedistas” que se esforcaram em manter os debates filoséficos a
partir de doutrinas que ja haviam sido propagadas anteriormente. No entanto, a filosofia
helenistica ndo pode ser somente relacionada a uma prolongacio tedrica das doutrinas de
uma época passada. Apesar de inevitavelmente dialogar com a tradicdo, ela nio se
restringiu a repeti¢do ou a algumas poucas adaptagGes das doutrinas do passado. Da mesma
forma que os pensadores dos periodos medieval, moderno e contemporaneo, os fildsofos
do periodo helenistico também fizeram remissdes aos filésofos gregos, visto que isso, de
fato, ndo restringe qualquer inovagido ou originalidade na filosofia.

Quanto as correntes propriamente ditas do periodo helenistico, as principais sdo o
estoicismo, o epicurismo, o ceticismo e o cinismo. Cada uma a sua maneira contribuiu para
a ampliagdo das perspectivas filoséficas através de abordagens inovadoras, tornando essa
época também proficua filosoficamente. Dessa forma, a riqueza do periodo helenistico se
mostra justamente pelo fato de que essas novas teorias tenham surgido num contexto
também de exegese de doutrinas anteriores.

Outro aspecto marcante dessa época é que a filosofia ganhou uma forte énfase
pratica. Isso ocorreu em grande parte pelo entendimento de que a sabedoria nido envolve
somente o Ambito tedrico da exegese e da precisdo argumentativa; ela é mais que isso, pois
abrange também a vida daquele que a possui. Para os estoicos, por exemplo, todos aqueles
que se dizem filésofos mas que em suas vidas ndo demonstram isso em atos, ou na busca
pela transformagdo de seus atos, ndo podem ser considerados fildsofos, mas apenas
"proferidores” de teorias filoséficas.

E levando em consideracio esse contexto que iremos analisar o pensamento de um
dos mais iminentes filésofos do periodo helenistico: o estoico Epicteto. Mais
especificamente, o objetivo desta dissertagdo é abordar um assunto de suma importancia
para a ética de Epicteto: as paixdes (pathe) ou perturbacbes da alma. Com esse intuito,

inicialmente analisaremos os aspectos gerais da escola estoica a fim de identifica-la

U SEDLEY, D. A Escola de Zenon a Ario Didimo, In: INWOOD, B. (Org.). Os estoicos. Tradugdo de Paulo Fernando
Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sdo Paulo: Odysseus, 2006, p. 30-31.
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historicamente e teoricamente. Tal abordagem se faz necessdria ndo somente para uma
ambientacdo da temdtica proposta, mas também porque Epicteto ndo abordou muito
especificamente elementos do estoicismo que fogem a prerrogativa ética’. Sua filosofia se
volta para o carater pratico, ora pressupondo a compreensio de alguns conceitos estoicos,
ora nem mesmo os considerando em sua exposicdo. Por isso, com o objetivo de subsidiar
melhor a proposta de Epicteto, analisaremos algumas ideias basicas da doutrina estoica,
inicialmente de forma geral no primeiro capitulo, mas depois mais detalhadamente no
segundo capitulo, onde trabalharemos os aspectos ético-psicolégicos implicados nas
abordagens das paixdes. Veremos que as teorias dos pensadores estoicos nem sempre
foram univocas acerca dessa tematica, uma vez que a fundamentagio dessa corrente de
pensamento permitia uma boa margem para as interpretacdes e inovagdes de seus
representantes. Logo depois, no terceiro capitulo, sera analisada a psicologia de Epicteto,
onde serdo expostos os detalhes que envolvem a sua famosa distingdo entre as a¢des que
sdo propriamente nossas e as que ndo sdo. Além disso, também serd dada atengio a relagdo
entre os aspectos éticos e psicoldgicos, uma vez que é por meio dessa imbricagdo que
teremos subsidios para tratar propriamente do tema das paix8es. No capitulo IV serd
abordado o tema das paix3es no pensamento epictetiano, onde serdo expostas basicamente
as origens e consequéncias dos movimentos passionais além de suas relagdes com questdes
muito caras ao fildsofo como liberdade, felicidade e sabedoria. Veremos porque Epicteto
considera que uma vida tomada por paixdes estd necessariamente voltada ao erro e ao vicio
e porque esses ultimos n3o sdo naturais ao ser humano, uma vez que o fildsofo vincula a
boa vida a conveniéncia com a natureza. Por fim, no ultimo capitulo iremos explorar algo
que foi muito ressaltado pela escola estoica e por Epicteto em particular: o exercicio. Serdo
especificados alguns elementos praticos que estdo envolvidos nos ensinamentos de
Epicteto, mais precisamente algumas formas de treinamento nas quais se pode exercitar
aquele que pretende viver uma vida melhor, com mais tranquilidade, de forma racional e
natural. Por consequéncia, essas praticas filoséficas servem também como ferramentas
para uma terapéutica das paixdes, visto que elas correspondem a atividades que fazem com
que o ser humano viva uma vida cada vez mais digna, auténoma, na qual se é senhor de si,

e ndo escravo de paixdes que perturbam e tiram o individuo de si mesmo.

? Basicamente nesse estudo foi utilizada a metodologia histdrico-critica para a avaliagdo dos conceitos
filoséficos de Epicteto e do estoicismo. Foram também considerados aspectos filolégicos e de estrutura
textual. Ndo se confunda isso com uma metodologia muito ampla, mas somente que essas caracteristicas
influenciaram na interpretacao filoséfica e na elaboragdo desta dissertagio.
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1 O ESTOICISMO

O nascimento de Zendo de Citio, fundador da escola estoica, praticamente coincidiu
com o inicio do que convencionalmente chamamos de periodo helenistico. A morte de
Alexandre Magno, que conta como marco inicial da era helenistica, ocorreu em 323 a.C.’,
enquanto o nascimento de Zendo ocorreu por volta de 333-332 a.C.". De acordo com
Didgenes Laércio, em sua obra Vidas e Doutrinas dos Filésofos Ilustres, Zendo nasceu na ilha de
Chipre, que, a época, era colonizada por fenicios. Ele chegou em Atenas apds seu navio
mercante naufragar e foi ali que conheceu as Memorabilia de Xenofonte, quando passou a
se interessar por filosofia. Inicialmente, foi discipulo de Crates, adepto da filosofia cinica,
mas apds algum tempo, ndo tendo acostumado ao despudor cinico, resolveu abandonar seu
mestre e comegou a trilhar o caminho que posteriormente seria chamado de estoicismo®.

Visto que Zendo costumava ensinar caminhando no Pértico Pintado (Poikile Stod), os
seus seguidores, os zenonianos, passaram a ser chamados de estoicos. O Pértico era um
local respeitavel, uma vez que 14 morreram mil e quatrocentos cidados a época dos Trinta
Tiranos, permitindo a Zen3o evitar a presenga de profanos que pudessem atrapalhar as suas
prelecdes®. Apds sua morte, o carregador de agua Cleantes assumiu a escola. Ele se tornou
conhecido pela simplicidade e pela fidelidade aos principios estabelecidos pelo fundador
do estoicismo. Apds Cleantes, o mais ativo escritor dos estoicos passou a dirigir a escola:
Crisipo. De acordo com Didgenes Laércio, Crisipo elaborou mais de setecentos e cinco livros,
pois escrevia tudo o que lhe ocorria, fazendo muitas corregdes e citando indmeros
testemunhos’. Tornou-se conhecido por sua inteligéncia e acuidade, além de seu talento
para a dialética. Foi o principal difusor do estoicismo a ponto de fazer valer o seguinte
verso: “sem Crisipo ndo existiria a escola estoica™.

Embora outros filésofos tenham contribuido para o enriquecimento tedrico do
estoicismo antigo, Zendo, Cleantes e Crisipo sdo os principais nomes desse periodo
ateniense.

A partir do século II a.C., a corrente estoica estreitou relagdes com a filosofia

platdnica. A maior evidéncia dessa aproximacgio é a obra Sobre a doutrina de Platdo de que sé

3 LEVEQUE, P. El Mundo Helenistico. Traducido por Julia de Jodar. Buenos Aires: Paidds, 2006, p. 19-21.
* RADICE, R. Estoicismo. Trad. Alessandra Siedschlag. Sdo Paulo: Ideias & Letras, 2016, p. 20.

> DL, VII, 1-3.

¢ DL, VII, 5.

’DL, VII, 180.

8 DL, VII, 83.
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0 que é virtuoso é bom, de Antipatro de Tarso, filésofo que representou o estoicismo nas
décadas de 150 e 140 a.C’. Ap6s Antipatro, Panécio assumiu a escola, aprofundando o
sincretismo filoséfico também por meio de doutrinas peripatéticas'®. Por motivos
semelhantes, a influéncia socratica no pensamento estoico também abriu espago para o
socratismo platdnico, fazendo com que surgissem mudancas significativas no seio do
estoicismo. Nesse sentido, Panécio e seu pupilo Possidénio foram os principais nomes desse
sincretismo, passando a representar a doutrina em uma época mais eclética,
convencionalmente chamada de estoicismo médio. Além disso, nesse periodo, a filosofia
estoica também se estendeu para além dos limites atenienses, uma vez que Possid6nio
fundou uma escola em Rodes.

Outro fato que evidenciou a expansdo da doutrina estoica ocorreu no século II a.C.,
o qual, segundo Sedley, foi de grande importancia para a fase seguinte do estoicismo, a

saber, a do periodo imperial romano:

E de meados do século 1I [a.C.] em diante que a reputacgdo ptiblica dos filésofos
parece ter-se tornado notéavel em grau maximo. Em 115 [a.C.], os entdo diretores
da Stod, (isto é, Diégenes da Babil6nia), da Academia e do Peripato foram
escolhidos como embaixadores para representar Atenas em negociagGes em
Roma, pedindo a remissdo de uma multa imposta a cidade pelo saque de Oropo. A
ocasido foi de importincia histérica especial por causa das conferéncias que os
filésofos deram em Roma, ocasionando ondas de impacto no status quo romano,
mas fazendo mais que qualquer outro evento singular para acender em Roma um
fascinio pela filosofia que nio sofreria nenhuma diminuicéo ao longo do restante
da Antiguidade e teria importincia especial para as fortunas futuras do
estoicismo''.

O estoicismo chega em Roma sustentado por um amplo respeito a cultura helénica,
sendo sintomatico o uso da lingua grega como lingua culta pelos filsofos e intelectuais da
época. Embora Séneca e Cicero tenham cumprido importante papel na divulgagio da
filosofia sob o vernaculo latino, muitos escritos da época foram elaborados por meio do
idioma difundido no periodo helenistico chamado grego koine ou dialeto comum. A
admiracdo dos romanos pela filosofia grega e pelo estoicismo foi algo peculiar, fazendo com
que Roma se tornasse um dos nicleos de atividade estoica'?. Marcos Catdo é um exemplo

de como o estoicismo ja havia se tornado forte em Roma mesmo antes de Séneca. Contudo,

?SEDLEY, D. A Escola de Zenon a Ario Didimo, In: INWOOD, Brad (Org.). Os estoicos. Tradugio de Paulo Fernando
Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sdo Paulo: Odysseus, 2006, p. 21.

1 Doutrinas de Aristételes e seus seguidores.

I SEDLEY, D. A Escola de Zenon a Ario Didimo, In: INWOOD, Brad (Org.). Os estoicos. Tradugdo de Paulo
Fernando Tadeu Ferreira e Raul Fiker. S3o Paulo: Odysseus, 2006, p. 20-21.

12 SEDLEY, D. A Escola de Zenon a Ario Didimo, In: INWOOD, Brad (Org.). Os estoicos. Tradugdo de Paulo
Fernando Tadeu Ferreira e Raul Fiker. S3o Paulo: Odysseus, 2006, p. 32.
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é a partir do século I d.C. que as obras mais conhecidas do periodo romano sio elaboradas.
Os livros e cartas de Séneca, as Diatribai e o Encheiridion de Epicteto e as Medita¢bes de Marco
Aurélio s3o as principais obras que tornaram o estoicismo romano famoso no decorrer dos
séculos.

Lucio Anneo Séneca nasceu entre 1 d.C. e 4 d.C. em Cérdoba, capital da Bética, numa
familia de origem hispanico-romana. De linhagem nobre, foi para Roma ainda jovem, onde
obteve contato com a filosofia®. Em Roma, assumiu cargos politicos e notabilizou-se por
sua eloquéncia. Devido a problemas com os imperadores Caligula e Claudio, foi exilado em
41, quando parece ter escrito o seu tratado Sobre a Ira (De Ira). Ao retornar a Roma por meio
de indulto, Séneca assumiu o cargo de pretor e, mais tarde, participou inclusive da
educacdo do jovem Nero. Nessa época escreveu as obras Sobre a brevidade da vida (De brevitae
vitae) e Sobre a tranquilidade da alma (De tranquilitate animi). Em 65, foi acusado de traicdo
pelo ja imperador Nero, que o condenou a morte por suicidio - sentenga tipica para os
nobres da época.

Epicteto nasceu entre 50 e 55 d.C em Hierdpolis, na Frigia (atual Turquia). As
informacdes sobre sua origem sdo escassas, mas é sabido que foi para Roma ainda jovem,
onde foi vendido como escravo a Epafrodito, um alforriado de Nero que ocupava
importante cargo na corte'. O préprio nome de Epicteto ja reflete sua condi¢do de escravo,
uma vez que epiktetos significa “adquirido”””. Em Roma, frequentou as aulas de Musdnio
Rufo, onde aprendeu os fundamentos e as ideias estoicas. No livro III das Diatribai é possivel
perceber que Epicteto nutria grande admiragdo por seu mestre, a partir da qual se pode

identificar uma profunda influéncia na ética e psicologia epictetianas:

Rufo costumava dizer: “se lhes sobra tempo para me louvar, entio eu falo em vido”.
E pois que ele falava de tal maneira que cada um de nés pensava que alguém lhe

B VEYNE, P. Séneca y el estoicismo. Trad. Ménica Utrilla. México: Fondo de Cultura Econémica, 1995, p. 20-21.
" Conforme observa Duhot: “N&o é preciso se espantar ao encontrar um antigo escravo em tal condic¢do social.
Em Roma, escravos e alforriados frequentemente sdo homens de confianga a quem se oferece a gestio de seus
negdcios. O escravo ndo é um rival, jamais ele fard sombra a carreira de seu mestre, a quem ele tem, ao
contrdrio, o interesse de tornar o mais brilhante possivel. Ele tem tudo a ganhar ao ser sério. Os mestres
sabem reconhecer. O escravo competente e devotado poderia ganhar sua liberdade e fazer uma brilhante
carreira. Augusto administra o império com o apoio dos alforriados. Ndo nos esquegcamos também de
Trimalcion, o faustoso alforriado do Satiricon. Bem entendido, o préprio alforriado tinha escravos. A
escraviddo ndo é um problema social na Antiguidade, e ndo serd incémodo nem para cristdos nem para
estoicos. A sociedade romana, ainda que muito desigual, é bastante aberta. As relagdes pessoais
frequentemente se sobrepdem a ordem social. Um escravo do imperador é antes de tudo um préximo do
imperador, talvez um confidente." (DUHOT, J-J. Epicteto e a sabedoria estoica. Tradugdo de Marcelo Perine. Sdo
Paulo: Loyola, 2006, p 32-33, nota 10).

15 SEDDON, K. Epictetus’ Handbook and the Tablet of Cebes: guides to Stoic living. New York: Routledge, 2005, p. 4.
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havia denunciado nossas faltas. Ele tanto tocava os fatos quanto colocava a vista
os vicios de cada um*.

Por volta do ano 90, Epicteto comegou a ensinar filosofia. Contudo, em 94 foi expulso
de Roma junto com outros filésofos por ordens do imperador Domiciano. Sendo assim,
passou a se estabelecer em Nicdpolis, uma rica cidade da Grécia oriental, onde abriu uma
escola. L4 morava em uma casa que ndo tinha fechadura, pois possuia somente um estrado
e uma esteira para dormir e uma lamparina de latdo. Porém, apds ter sido roubado, teve

que substituir sua lamparina de latdo por uma de barro:

Também eu, outro dia, tinha uma lamparina de ferro junto as imagens dos deuses
e, ao ouvir um ruido na janela, sai correndo. Notei que ela havia sido roubada.
Andei pensando que néo era incompreensivel o que havia ocorrido com o ladrio.
E entdo disse a mim mesmo: “amanha achar4s uma de barro”. E que alguém perde
o que tem. “Eu perdi o manto”. Porque tinhas manto. “Déi-me a cabeca”. Verdade
que nio te doem os cornos? Entdo, por que te aborreces? As perdas e as afli¢oes
sdo daqueles que tém posses?’.

Embora fosse pobre, isso ndo o impediu de adotar um 6rfdo e de ter uma mulher
junto consigo. Como nessa época ja era idoso, talvez seu mobilidrio tenha aumentado um
pouco™.

Assim como Sdcrates, Epicteto nada escreveu. Conhecemos seu pensamento através
das transcri¢des de Lucio Flavio Arriano, que transformou seus Discursos’® em oito livros
dos quais nos chegaram somente quatro. Além disso, Arriano também elaborou um resumo
do pensamento de Epicteto em um livro chamado Encheiridion, que, em grego, significa
“adaga, punhal, arma portatil ou livro portatil, manual®.

Marco Aurélio nasceu em uma familia rica no ano de 121. Ficou érfao muito cedo,
mas o imperador Antonino o adotou para lhe suceder na corte. Admirador do pensamento
estoico, e de Epicteto em particular, Marco Aurélio manteve o respeito que a dinastia
antonina nutria para com os filésofos (o imperador Adriano, inclusive, ja havia escutado
Epicteto). Por isso, a partir desse contexto, é natural compreender que Marco Aurélio teve

uma excelente educagdo. Por meio das prele¢ées de Junio Rustico, o jovem que se tornaria

16 Diatribes, 111, 23, 29.

7 Diatribes, 1, 18, 15-16.

8 DUHOT, J-J. Epicteto e a sabedoria estoica. Tradugio de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 34.

¥ Para este estudo foram preferencialmente adotadas, junto com o texto original grego, as seguintes
tradugdes para as Diatribai: em lingua inglesa, as de Oldfather e de George Long; em lingua espanhola, a de
Paloma Ortiz Garcia; em lingua portuguesa, a de Aldo Dinucci (tradu¢des em artigos). Para o Encheiridion foi
utilizada preferencialmente a tradugio de Aldo Dinucci e Alfredo Julien (texto bilingue).

% ARRIANO. O Manual de Epicteto. Tradugdo do texto grego: Aldo Dinucci e Alfredo Julien. Introdugéo e notas:
Aldo Dinucci. Sdo Cristévdo. Universidade Federal de Sergipe, 2012, p. 4 (Introdugio).
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imperador conheceu o estoicismo e comegou a se dedicar ao exercicio dos ensinamentos
estoicos. J4 durante o periodo de seu reinado, Roma enfrentou diversas ameagas ao império,
fazendo o imperador passar boa parte de sua vida em campos militares. Isso sem contar
que também teve de enfrentar uma peste que arrasou a Itdlia no ano de 166 e ainda outros
desastres naturais. Porém, apesar de reinar durante um periodo conturbado, Marco Aurélio
tornou-se famoso por sua postura e benevoléncia. Seu legado para a filosofia estoica sdo
seus doze livros de soliléquios, os quais chamamos de Meditacdes, onde ele fez reflexdes

privadas que, a principio, ndo foram escritas com o intuito de serem publicadas®.

1.1 Contexto Doutrinario

Os estoicos distinguem o universo (to holon) da totalidade das coisas (to pan)?, uma
vez que identificam o primeiro com o cosmos e o segundo com o cosmos mais o vazio que
o cerca. Essa forma de compreender o mundo difere, por exemplo, da visdo atomista de
Epicuro, que relaciona o universo e a totalidade de maneira indistinta®. Esse contraste de
perspectivas nos oferece um bom indicio de como podemos compreender a visdo estoica de
natureza. Eles a entendem como uma poténcia holistica do cosmos que age por si sem a
interferéncia do vazio externo que o cerca. Esse vazio ndo age, é um incorpdreo que nada
causa. O que causa é a prépria natureza, pois ela é a tinica coisa que de fato é capaz de agdo.
Como salienta Bréhier, a visdo de mundo estoica estd diretamente vinculada a causalidade
do préprio cosmos, porquanto eles interpretam que a atividade deste ndo é condicionada

por aspectos externos (que nio lhe sio préprios):

0 movimento, dizem eles [estoicos] contra Aristételes, ndo é passagem da poténcia
ao ato, mas sim um ato que sempre se repete. E possivel encontrar nessa espécie
de movimento de vaivém, que constitui a atividade da razdo seminal, o movimento
estavel e completo nele mesmo. O mundo, por sua vez, estd em estado de mudanca
perpétua, que vai da conflagragio a restaura¢do do mundo, e posteriormente, a
uma nova conflagracdo. Todavia, para muitos deles, cada um desses periodos
renova o outro integralmente. Pode-se imaginar, facilmente, como eles puderam
chegar a ideia do ‘eterno retorno’ e a quais preocupagdes tal ideia respondia na
sua teoria. Toda modificagdo suporia uma poténcia ainda nio em ato, logo uma
indeterminagéo. Contudo, a identidade que permanece na mudanga nos revela um
mundo sempre completo e desenvolvendo sempre todas as suas poténcias®.

21 RADICE, R. Estoicismo. Trad. Alessandra Siedschlag. Sdo Paulo: Ideias & Letras, 2016, p. 249.

2 SEXTO EMPIRICO. Adversus Mathematicos, 9. 331-336. (SVF, 11, 524)

2 EPICURO. Cartas y sentencias. Tradugdo de Fernando Ortega. Barcelona: El Barquero, 2007, p. 14-17. (Carta a
Heré4doto).

2 BREHIER, E. A teoria dos incorporais no estoicismo antigo. Tradugio de Fernando Padrio de Figueiredo e José
Eduardo Pimentel Filho; transliteracdo e tradugdo do grego de Luiz Otdvio Mantovaneli. Belo Horizonte:
Auténtica Editora, 2012, p. 81-82.
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A filosofia do pdrtico se estrutura na prépria natureza e em nada mais, visto que o
ordenamento cédsmico é mesmo que o ordenamento natural. A cosmologia é cientifica e
religiosa a0 mesmo tempo, pois reine ambos os acessos a realidade numa unidade que é
por si mesma determinada.

O cosmos na filosofia estoica é uma composicido de razdo (logos) e matéria (hyle). O
logos é um sopro (pneuma) igneo que estd em toda parte, perpassando toda a matéria,
animando-a e divinizando-a. E por isso que o logos também é entendido como a prépria
divindade, visto que preenche tudo de forma integradora e inteligente, vivificando e
organizando cada parte material®”. Existem, portanto, dois principios que ordenam a

realidade, conforme o esquema a seguir:

Principio ativo Divindade, Natureza, Fogo, Providéncia, Razdo/discurso
racional (logos), Zeus ou Deus, Alma (anima) do mundo.

Principio passivo | Matéria: substincia inerte, sem qualidades e divisivel
ao infinito; suas partes se mesclam e se compenetram.

Da mesma forma como a alma anima o corpo, o pneuma divino anima toda a matéria,
e, igualmente, assim como a alma humana possui uma parte regente que a governa
(hegemonikon), o pneuma divino possui uma parte regente que o governa. Em virtude dessa
similaridade, o logos presente no pneuma também é acessado de forma consciente pelos
seres humanos. A racionalidade, a ordenacio, o discurso racional, o verbo e os demais
conceitos relacionados ao logos sdo entendidos de forma organica e natural, de maneira que
permite a integracdo de todas as partes numa unidade. Esse holismo é uma das mais
marcantes caracteristicas do pensamento estoico, uma vez que parametriza todos os
demais aspectos de sua filosofia®.

Outra caracteristica fundamental da fisica dos estoicos é a relacdo de causacio
somente a partir daquilo que é corpdreo. Somente os corpos podem causar, pois os
incorpdreos ndo existem de fato, mas apenas subsistem em funcdo das causagdes corpdreas.

As atividades causais restringem-se aos corpos (somata), visto que somente eles sdo capazes

% FRAILE, G. Historia de la Filosofia. 2 ed. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1965. v. 1. p. 607-608.
% Talvez seja interessante também tratar essa perspectiva integral da natureza por meio da ideia de um
pneumatismo. Acatamos de bom grado essa sugestdo feita por Antonio Carlos Rodrigues (Tarquinio).
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de agir ou de sofrer agdo. Cada corpo dinamiza sua prépria causa, ao passo que os efeitos

dessas causas sdo considerados atributos (kategoremata) incorpéreos?:

<Os> estoicos afirmam que toda causa é um corpo enquanto causador de algo
incorpéreo para um corpo; por exemplo, o bisturi - um corpo - é <causa> para a
carne - um corpo - do predicado incorpdreo “ser cortada”. E de novo, o fogo - um
corpo - é <causa> para a madeira - um corpo - do predicado incorpdreo “ser
queimada”?,

Além disso, cabe observar que alguns elementos que poderiam parecer incorpdreos
- como o bem, as paixdes e a alma - sdo considerados corpdreos. O bem e as paixdes sdo
corpdreos porque sdo capazes de agir nos corpos, de tocar neles, de atingi-los”. A alma
também é corpdrea, pois é capaz de agir ou de sofrer acdo de outros entes corpéreos. O
devir da natureza se estabelece, portanto, em meio a essas causagdes corpdreas, que s3o as
poténcias que efetivamente existem™.

O cosmos é o devir das relagdes corpdreas, estando sempre em movimento (e aqui
os estoicos manifestam a influéncia de Heraclito)*. Nisso, podemos entender o porque de
quaisquer afirmagdes sobre as coisas do mundo versarem sobre fatos, ndo envolvendo
nenhum tipo de acesso a esséncias, uma vez que o que se diz se refere sempre a algo que
estd em movimento. Além disso, como a alma humana é um fragmento da alma universal®,
toda representagdo correta - representagdo compreensiva (phantasia kataleptike) - deve ser
entendida como um “‘modelo reduzido’ de determinada situagdo”. As representagdes —

que se manifestam no encontro da alma com os elementos que a provocam* - condicionam

27 BREHIER, E. A teoria dos incorporais no estoicismo antigo. Tradugio de Fernando Padrio de Figueiredo e José
Eduardo Pimentel Filho; transliteracdo e tradugio do grego de Luiz Otdvio Mantovaneli. Belo Horizonte:
Auténtica Editora, 2012, p. 32.

2 SEXTO EMPIRICO. Adversus Mathematicos, 9.211-212. (SVF, II, 341).

» De acordo com Séneca: “Se as paixdes sdo corpos, sdo também as doencas da alma como a avareza, a
crueldade, os vicios inveterados que chegaram a uma situago irremediavel; portanto, também a maldade e
todas as suas manifestacdes: a maledicéncia, a inveja, a soberba. Assim, pois, também as virtudes,
primeiramente porque sdo contrarias a esses vicios, visto que te brindardo com os mesmos sintomas”. E mais
adiante: “(...) todas essas virtudes de que falei ndo mudariam o corpo se ndo o tocassem; logo, sdo corpo”.
(SENECA. Cartas, CVI, 6-8).

% Conforme observa Ildefonse, “os estoicos desenvolvem uma fisica da efetividade ou da atualidade:
pensadores da poténcia, eles sdo os pensadores de uma poténcia ativa ou efetiva e rejeitam o sentido
aristotélico da poténcia como virtualidade”. (ILDEFONSE, F. Os estoicos I: Zendo, Cleantes, Crisipo. Tradugdo de
Mauro Pinheiro. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2007, p. 38).

31 FRAILE, G. Historia de la Filosofia. 2 ed. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1965. v. 1. p. 607-609.

2 DL, VI, 143.

33 ILDEFONSE, F. Os estoicos I: Zendo, Cleantes, Crisipo. Tradugdo de Mauro Pinheiro. Sdo Paulo: Estagdo Liberdade,
2007, p. 96.

3 AECIO. De Placitis Reliquiae, 4, 12, 1-5. (SVF 11, 54)
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a disponibilidade dos seres humanos com relagdo a situagdo em que se encontram, sendo
fundamentais para o campo da ética.

A forma correta de lidar com as representacées € primordial para a ética, visto que
é ali que se encontra a maneira correta de vivenciar as mais diversas situagdes. Dado que a
ética estoica se norteia pela natureza, pela correta relacio com a natureza, as
representagles equivocadas acerca do que naturalmente é bom nio sdo s6 meros erros
cognitivos, mas também erros que envolvem o individuo enquanto um ser natural,
afetando-o eticamente. As conseqiiéncias desses equivocos o afetam como um todo, e aqui
novamente voltamos ao holismo estoico, agora sob a perspectiva individual, onde cada um
é tomado como um todo. A parte que lida com as representagdes é a regente (hegemonikon),
mas ela ndo estd dissociada das outras fungdes animicas, uma vez que se trata ainda da
mesma alma®.

Outro elemento importante para ética estoica é o desdobramento do impulso inicial
de apropriacdo de si (oikeiosis) que também pode ser entendido como um sentimento®
primario de familiaridade ou pertencimento. Esse impulso pode ser identificado em
qualquer animal, uma vez que, mesmo em tenra idade, naturalmente percebe suas partes®’
e manifesta um comportamento de cuidado com relagdo a sua prépria conservagio®. Além
disso, esse cuidado também se estende a prépria prole, revelando que a
apropriacdo/oikeiosis ndo se restringe a uma perspectiva individualista. Nos seres humanos,
que sdo capazes de razdo, essa expressdo intima da natureza ganha contornos ainda mais
elaborados, uma vez que proporciona o aumento do circulo®* de cuidado por meio da

amizade e da justica®.

% As outras fungdes animicas correspondem as demais partes da alma. Além do hegemonikén ha mais sete
partes da alma: os cinco sentidos, as razdes seminais (geraqﬁo e procriagdo) e a fonética. (CALCIDIO,
Comentario al «Timeo» 220, In: CRISIPO DE SOLOS. Testimonios y Fragmentos. Tradugo de F. Javier Campos
Daroca e Mariano Nava Contreras. Madrid: Editorial Gredos, 2006, Fr. 450).

3¢ VIMERCAT], E. Panezio: testimonianze e frammenti. Mildo: Bompiani, 2015, p. 287, nota 153.

¥ HIEROCLES. Elementa Ethica, 1, 51- 11, 9.

8 BOERI, M. D. Cuidado de si y “familiaridad” en el estoicismo: ;Cudn egoista y cuan altruista es la ética
estoica? Thaumazein, Verona, n. 1, p. 225-255, 2013, p. 227.

% ESTOBEU. Eclogae Physicae et Ethicae, 4, 671, 7.

“ BENATOUIL, T. A virtude, a felicidade e a natureza, In: GOURINAT, J.-B; BARNES, J. Ler os estoicos. Tradu¢io
de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2013, p. 123, nota 16.
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2 AS PAIXOES NO ESTOICISMO

Segundo Didgenes Laércio, Zendo, o fundador do estoicismo, afirmou que o fim
supremo da vida humana é viver em conformidade com a virtude (arete), sendo isso também
0 mesmo que viver em conformidade com a natureza. Crisipo, por sua vez, ampliou essa
concepgdo e afirmou que viver segundo a virtude “coincide com viver de acordo com a
experiéncia dos fatos da natureza, e que nossas naturezas individuais sdo partes da
natureza universal”*'. Ao fazer essas modificagdes, Crisipo chamou a atengio tanto para a
relagdo entre natureza e acontecimento quanto para a perspectiva das naturezas
particulares (idia), divergindo também da ideia de Cleantes de entender “que devemos
seguir somente a [natureza] universal, e ndo a individual”*,

As acbes em conformidade com a natureza sdo chamadas de convenientes
(kathekonta), uma vez que se dispdem harmonicamente junto a medida natural (symmetros).
Essas sdo as acgles consideradas devidas®, dado que expressam o que se espera de uma
conduta humana que estd em sintonia com a natureza. Do contrario, quando as agdes ndo
sdo convenientes, produz-se uma divergéncia que evidencia um problema na forma como
se vive. De acordo com a linguagem estoica, uma vida desmedida, ou fora da medida, é
aquela cujos impulsos (hormai) ndo estdo em conformidade, produzindo uma desarmonia
entre sujeito e natureza. O prego dessa desarmonia é justamente nio conseguir lidar bem
com as coisas/fatos, causando problemas na forma de se relacionar com elas/eles. Dessa
forma surgem os medos, as ansiedades, as preocupagdes, em suma: as paixdes (pathe).
Assim, a partir dessa compreensdo inicial acerca da relacido entre paixdes e impulso
desmedido, podemos agora compreender porque alguns estoicos chamaram as paixdes

também de impulsos excessivos. Conforme relata Galeno:

Contudo, também foi mencionado o excesso de impulso, porque excede a medida
dos impulsos, inclusive a que é natural, que concorda consigo mesma. O que se
disse se tornaria mais compreensivel através do seguinte: por exemplo, quando
uma pessoa caminha de acordo com o impulso, 0o movimento de suas pernas ndo

DL, VII, 87.

“2DL, VII, 89.

* Nesse sentido, a ideia estoica de dever se mostra diferente da nogéo kantiana, dado que para os estoicos o
dever é seguir a natureza ao passo que para o segundo o dever é seguir um imperativo que constrange a
natureza. De acordo com Kant: “Os impulsos da natureza, assim, contém obstéaculos a realizagdo do dever no
Animo do ser humano e for¢as (em parte poderosas) que opdem resisténcia, as quais ele tem de julgar-se capaz
de combater e, por meio da razio, vencer, ndo apenas futuramente, mas sim imediatamente (em simultineo
com o pensamento), a saber, poder fazer aquilo que a lei ordena incondicionalmente que ele deve fazer.”
(KANT, 1. Metafisica dos Costumes. Trad. Clélia Aparecida Martins, Bruno Nadai, Diego Kosbiau e Monique
Hulshof. - Petrépolis, RJ: Vozes; Braganga Paulista, SP: Editora Universitdria Sdo Francisco, 2013, p. 381).
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é excessivo, mas, em certo modo, comensuravel com o impulso, de modo que se
pode tanto deter quando o caminhante o desejar quanto mudar de dire¢do. Mas
no caso dos que correm de acordo com o impulso j4 nfo se produz algo da indole
indicada, pois 0 movimento das pernas é a tal ponto excessivo com relagdo ao
impulso que os corredores sdo arrastados, ndo podem mudar de dire¢do nem
obedecer [a razdo] logo que as pernas comecam a se mover. Creio que algo
semelhante a esses [movimentos] também ocorre com os impulsos devido a um
excesso na medida racional, de modo que quando um corredor se impulsiona,
nio obedece a razdo. E enquanto o excesso de movimento é chamado “contrario
ao impulso”, o excesso de impulso é chamado “contrario a razdo”. Com efeito, a
medida natural do impulso é a que estd em conformidade com a razdo, e é do
tamanho que a razdo considera adequada. Portanto, também resulta ébvio que
quando o excesso surge nesse sentido e desse modo se diz que o impulso nio sé

by

é excessivo, mas também contrdrio 3 natureza, ou seja, é um movimento
irracional da alma.*

Como se pode perceber, as paixdes além de serem impulsos excessivos também sdo
consideradas movimentos irracionais da alma. De acordo com Inwood, Crisipo entende que
esses impulsos excessivos ocorrem para além da razdo particular do individuo (para ton
idion logon) - que é parte da razdo divina®. Assim sendo, pode-se identificar que outra
caracteristica das paixdes é sua irracionalidade. Porém, é necessario entender que essa
irracionalidade ndo implica em auséncia de elaboragio racional; na verdade, ela implica em
uma desobediéncia a razdo*, pois o uso da razdo é algo que ja faz parte da condigdo
humana®. Isso reflete o que se denomina de monismo psicoldgico dos estoicos, visto que a
racionalidade ndo se ausenta nem se suprime em detrimento de outras faculdades
irracionais. Nesse aspecto, os estoicos gregos sdo radicalmente diferentes de Platdo e
Aristételes, pois ndo dividem a alma em partes racionais e irracionais. Platdo, porque divide
a alma em duas partes irracionais e uma racional®®, defende que a parte racional deve
subjugar as outras duas para que as paixdes ndo se estabelecam e acabem por desviar o ser
humano do caminho virtuoso. A divisdo da alma nas partes apetitiva, irascivel e racional
(to epithymetikon, to thymoiedes e to logistikon) faz com que a psicologia platdnica dependa da
consideragdo de partes distintas, diferenciando-se da perspectiva monista estoica®.

Aristételes, por sua vez, também divide a alma, mas em duas partes: racional e irracional

* GALENO. De Placitis Hippocratis et Platonis, 240, 11-242,11, (SVF 111, 462).

> INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p.160.

6 ESTOBEU. Eclogae Physicae et Ethicae. 2.88, 8-90, 6. (SVF 111, 378; 389)

47 Apesar de a racionalidade ser uma condi¢do humana, ela passa por um processo de desenvolvimento: o
primeiro estdgio de maturagio ocorre nos primeiros sete anos e o segundo se completa ao catorze. (CRISIPO
DE SOLOS. Testimonios y Fragmentos. Tradugdo de F. Javier Campos Daroca e Mariano Nava Contreras. Madrid:
Editorial Gredos, 2006. v. 2, p. 195, [nota 411]).

8 PLATAO. Repuiblica. Livro IV.

*Devido a influéncia que a filosofia platdnica exerceu no estoicismo médio, é possivel identificar uma exce¢io
na psicologia de Possidonio, como veremos mais adiante.
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(logon echon e alogon)®. Nesse sentido também diverge da psicologia estoica, pois, assim
como Platdo, sustenta uma psicologia fragmentada.

A racionalidade da psicologia estoica afeta o sujeito de forma integral, servindo
como artesd do impulso (horme)®'. E pelo logos que a caracteristica propriamente humana
se revela, pois os demais animais, apesar de serem capazes de lidar com representacées®,
ndo escolhem o que pensam ser o melhor em fungio das nogdes de bem e de mal. E por isso
que os animais ndo erram eticamente ao fazer escolhas, mas os seres humanos sim. O errar
humano, nesse sentido, é um errar o alvo, e esse alvo é entendido como aquilo que se
considera como um bem. O erro ou pecado (hamartia) consiste basicamente em julgar os
bens aparentes como bens verdadeiros®. Essa confusdo entre bens verdadeiros e bens que
aparentam ser verdadeiros esta no nucleo daquilo se relaciona ao intelectualismo da
psicologia estoica. Influenciados pelas ideias de Sdcrates, os filésofos do pdrtico entendem
que o erro esta na origem dos males, ou até mesmo o consideram como o préprio mal. Os
problemas, os sofrimentos, os padecimentos e as perturbagdes dos seres humanos ocorrem
em func¢io de equivocos, sendo isso tudo vinculado ao conceito de paixdo (pathos). Nesse
sentido, as paixGes sdo impulsos erréneos da alma, pois se projetam em fungdo de
irracionalidades.

Para explorar melhor a nocdo de pathos no estoicismo, servimo-nos de uma
descricdo de Estobeu. Segundo ele, os estoicos definiram quatro paixdes principais as quais

todas as demais estdo associadas: apetite, medo, prazer e dor:

Afirmam [os estoicos] que uma paixdo é um impulso excessivo e desobediente a
razdo seletiva ou um movimento <irracional> da alma que é contrério a natureza
- todas as paixdes pertencem ao regente [hegemonikon] da alma, pelo qual também
toda excitagdo é paixdo e, por sua vez, toda paixdo é excitagdo. Posto que a paixdo
é de tal indole, deve-se supor que enquanto umas paixdes sdo primdrias e
fundantes, outras, por sua vez, se referem a estas. Primérias em género sdo estas
quatro: apetite, medo, dor e prazer. Apetite e medo vém primeiro, aquele com
relagdo ao que se mostra como bom, este com relagdo ao que se mostra como mau.
Prazer e dor, por sua parte, sobrevém ao apetite e ao medo: prazer por toda vez
que conseguimos aquilo pelo que tinhamos apetite ou por toda vez que evitamos
aquilo que temiamos. Dor, por sua parte, toda vez que ndo conseguimos o que
desejavamos ou toda vez que nos encontramos com o que temiamos. Mas no caso
de todas as paixdes da alma, quando dizem que sdo opinides, adotam [a expressido]

50 ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, 1102a25-30.

1 ANNAS, J. The morality of happiness. New York: Oxford University Press, 1993, p. 159-160.

52 BOERIL, M. D. Apariencia y Realidad en el Pensamiento Griego: investigaciones sobre aspectos epistemoldgicos, éticos
y de teoria de la accién en algunas teorias de la Antigiiedad. Buenos Aires: Colihue, 2007, p. 308.

53 BOERI, M. D. Apariencia y Realidad en el Pensamiento Griego: investigaciones sobre aspectos epistemoldgicos, éticos
y de teoria de la accién en algunas teorias de la Antigiiedad. Buenos Aires: Colihue, 2007, p. 283-313.
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‘opinido’ em vez de ‘suposicdo débil’ e ‘vivaz’ em vez de ‘[fator] motor de uma
contragdo ou uma expansio irracional’®*.

Podemos notar que, dentre as paixdes fundantes (ou primérias em género), o apetite
e o medo sdo descritos como condi¢des para as paixdes supervenientes de prazer e dor. Ou
seja, prazer e dor surgem em fungio ja de condi¢Ges passionais, mas com a diferenca de que
precisam de um assentimento diferente que relaciona o contetido passional ao momento
presente. Tomemos como exemplo uma pessoa que considera a riqueza material um bem:
se ela é de fato rica, entdo seu apetite se manifesta no desejo de manter ou aumentar a
riqueza e seu medo no receio de perdé-la ou diminui-la. Como ela tem a riqueza em alta
estima, acaba ficando intranquila sempre ao considerar essas situagdes. Além disso, ela
também sente prazer ao usufruir de sua riqueza, assim como lhe é penoso (dor) se tal ndo
se fizer presente.

Segundo Didgenes Laércio, das paixdes fundantes (primdarias em género), podemos

extrair todas as demais, conforme o quadro a seguir®:

. Insatisfacdo, 6dio, ambicio, ira, desejo erdtico, cdlera,
Apetite .
ressentimento.
Medo Terror, excitagao, Vergonha, consternacgao, panico,
angustia.
Prazer Gozo prejudicial, deleite, efusio.
Compaix3o, inveja, ciimes, rivalidade, aflicdo, melancolia,
Dor . . ~ . .
inquietacao, tristeza, desvario.

Ainda de acordo com o exemplo da riqueza, note-se que as paixdes da referida
pessoa ocorrem em fun¢do de uma opinido errénea acerca da riqueza. Enquanto ela
entender que isso é um bem, sua alma continuara perturbada e sujeita aos mais diversos
sofrimentos. Por isso, os estoicos dizem que a riqueza deve ser considerada um indiferente,
pois ela ndo deve fazer diferenca para aquele que busca viver virtuosamente, para aquele
que ndo aceita ser escravo de bens materiais ou de artigos de luxo. Ela pode no maximo ser
considerada um indiferente preferivel, pois, quando bem utilizada, pode ser aproveitada na

promocdo da vida. Por outro lado, a caréncia de bens materiais pode ser considerada um

5 ESTOBEU. Eclogae Physicae et Ethicae. 2.88, 8-90, 6. (SVF 111, 378; 389).
DL, VII, 111-114.
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indiferente ndo-preferivel, uma vez que pode prejudicar no suprimento das necessidades
basicas do ser humano.

Porém, mesmo com essas nuances, é importante perceber que os indiferentes (como
ariqueza, a sadde, o status, etc.) ndo sdo capazes de tornar uma vida boa ou m4, pois isso sé
pode ocorrer por meio da virtude. Nesse sentido, o sdbio - figura de referéncia para os
ensinamentos estoicos - é aquele que possui as virtudes necessdrias para lidar bem com

qualquer situagio que a sorte (fortuna) lhe proporcionar*.

2.1 Pathos, Juizo e Impulso

Segundo conta-nos o médico e filésofo Galeno, Crisipo define as paixdes de forma
diferente do fundador estoicismo, Zendo. Por relacionar as paixdes aos juizos, Crisipo teria
se distanciado da ideia inicial do pértico de defini-las como contrages ou expansdes
irracionais da alma que ocorrem em fungio de juizos”’. Richard Sorabji, em sua obra Emotion
and Peace of Mind, reascendeu esse debate ao afirmar que a identificacdo das paixes com
juizos partiu de uma iniciativa prépria de Crisipo, uma vez que Zendo teria relacionado as
paixdes aos movimentos de expansdo e contragdo da alma, e ndo a juizos®. Por outro lado,
segundo Brad Inwood, essa diferenca desaparece quando se analisa as paixdes pelo viés do
impulso racional®’, onde movimento e juizo se mostram imbricados. Essa perspectiva talvez
fique mais clara se analisarmos a paix&es sob o prisma de uma teoria da acdo racional, que é
prépria aos seres humanos adultos.

Para os estoicos, o impulso se torna uma atividade racional no ser humano. Salienta-
se, contudo, que as criangas, por estarem ainda em desenvolvimento, ndo possuem a
capacidade racional totalmente estabelecida. £ somente aos catorze anos de idade que a
razdo completa seu desenvolvimento, possibilitando, a partir de entdo, a madura
imbricagdo racional nos impulsos. Como dito anteriormente, o logos ndo é uma parte
distinta da alma humana que pode subjugar as poténcias irracionais: o logos ja esta no

impulso. E o impulso, por sua vez, também ndo é um elemento irracional que sera

¢ LONG. A A. La filosofia helenistica: estoicos, epictireos, escépticos. Trad. P. Jordan de Urries. Madrid: Alianza,
1984, p. 189-191.

57 GALENO. De Placitis Hippocratis et Platonis, 246, 36-248, 3. (SVF I, 209).

58 SORABJL, R. Emotion and Peace of Mind: From Stoic Agitation to Christian Temptation. New York: Oxford, 2000, p.
34-35.

* INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 129.
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submetido ao crivo da razio: ele ja é racional®. Como diz Tad Brennan, “impulsos nfo sdo
o tipo de coisa que podemos suprimir; quando nés dizemos que suprimimos um impulso,
eles [os estoicos] diriam que nosso estado mental jamais chegou a condigio de um
impulso”®. Dessa forma, ao considerar as paixdes como atividades racionais que envolvem
impulsos, é possivel assinalar que Crisipo ndo tenha se distanciado tanto assim das ideias
de Zen3o. Pelo contrario, como defende Inwood, talvez Crisipo tenha feito um refinamento
na teoria estoica para ressaltar o aspecto da responsabilidade humana sobre seus préprios
estados passionais®. Nesse sentido, os erros nos juizos ja sdo eles mesmos indicadores de
um estado mental passional. Por isso, 0 nosso bem-estar psiquico é algo que nés mesmos
temos o poder de promover, uma vez que chegamos a ele por meio da corre¢io de nossas
opinides acerca do que nos ocorre. As nossas opinides sdo coisas que dependem de nés. E
nesse sentido que Cicero, ao descrever a relacdo entre opinido e paixdes no estoicismo,
afirma que os estados passionais s3o coisas que estdo sob nosso poder (in nostra potestate)®’.

Por relacionar as paixdes as opinides, o estoicismo estabelece uma terapia (therapeia)
de cunbho filoséfico para alcangar o estado animico imperturbavel (ataraxia). Uma vez que
as paixdes/opinides estdo sob nosso poder, estd sob nossa responsabilidade o nosso préprio
bem-estar.

As opiniGes, passionais ou ndo, efetuam-se por meio de assentimentos
(synkatatheseis) as representagdes. Entender que a morte é um mal, por exemplo, é assentir
arepresentacdo “a morte é um mal”. Nesse sentido, todo aquele que tem essa opinido sobre
a morte, em uma ocasido de perigo de vida, ndo conseguira encarar a situagio de forma
sensata, mostrando-se perturbado. Por outro lado, se ele perceber que a morte é algo
natural a condicdo humana, que naturalmente ninguém vive para sempre, entdo
conseguird encarar a situacdo de perigo de forma equilibrada, da mesma forma como um
sabio faria. Para assentir de forma correta é preciso entender a natureza e alinhar as

opinides aquilo que é natural.

% E importante salientar que, embora existam movimentos involuntarios, eles ndo podem ser tomados sob a
perspectiva de uma atividade propriamente ética, pelo contrério, eles estdo alheios a esse ambito, como
veremos mais adiante.

1 BRENNAN, T. A Vida Estoica: emogdes, obrigagbes, destino. Trad. Marcelo Consentino, Sdo Paulo: Loyola, 2010,
p- 93.

2 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. New York, Oxford, 1985, p. 129.

6 CICERO. Tusculanae Disputationes, 4.14.
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2.2 As Inovagdes Teéricas do Estoicismo Médio

No estoicismo médio podemos encontrar inovagGes na terapia das paixdes assim
como algumas concepgdes diferentes sobre como elas se formavam. Panécio, por exemplo,
estabeleceu um novo método de abordagem para os problemas passionais: ele passou a
pensar as paixdes dentro do contexto atual daquele que sofre, e ndo sob a perspectiva ideal
do sabio®. Nesse sentido, o papel daquele que esta progredindo nos ensinamentos estoicos
(prokopton) - e que enfrenta problemas passionais - passou a ter grande importincia. Com
isso também se distinguiram as condutas apropriadas do sabio e do ndo-sabio,
estabelecendo uma inovagio na tradi¢do estoica®. Além do mais, a opinido de Panécio era
a de que as paixdes ndo podem ser erradicadas totalmente®, tendo inclusive rejeitado o
ideal de apatheia®. Possivelmente essa perspectiva do filédsofo estava relacionada a sua
teoria das quatro personagens (personae), na qual ele defendeu haver caracteristicas gerais
e especificas em cada individuo que acabam balizando a prépria vida®. Por exemplo,
Panécio ndo procurou conciliar as caracteristicas especificas do individuo a uma ordem
césmica, como fez Crisipo. O telos da vida para Panécio estd voltado para aquilo que nos é
dado, ou seja, para a prdpria natureza®. Dessa forma, a capacidade de ter uma vida em
conformidade com as préprias caracteristicas parece ter sido considerada mais relevante
do que o ideal de apatheia, uma vez que esta ultima ocorre em fungdo da perfeita
disponibilidade do sdbio com relagdo ao que a ordem cédsmica lhe impde.

De certa forma, Possid6nio (discipulo de Panécio) também preferiu enfatizar a
educacdo das paixdes sem vislumbrar uma forma de erradica-las. Sua perspectiva acerca
dos movimentos passionais apresentou importantes diferencas da versdo mais propagada

no estoicismo, ou seja, a de Crisipo. Possidonio apresentou uma teoria alternativa que

¢ SENECA. Cartas, 116, 5-7. Para mais detalhes, ver: RIST, J. M. La Filosoffa Estoica. Trad. David Casacuberta.
Barcelona: Editorial Critica, 1995, p. 197.

6 SEDLEY, D. A Escola de Zenon a Ario Didimo, In: INWOOD, Brad (Org.). Os estoicos. Tradugdo de Paulo
Fernando Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sdo Paulo: Odysseus, 2006, p. 25.

6 RIST, J. M. La Filosofia Estoica. Trad. David Casacuberta. Barcelona: Editorial Critica, 1995, p. 205.

%7 AULO GELIO. Noctes Atticae, XII, 5.

% De acordo com essa teoria, cada individuo possui quatro méascaras ou personagens, sendo duas atribuidas
pela natureza, uma pelo acaso ou pelas circunstincias e outra por nés mesmos. Das naturais, a primeira
mostra a nossa condi¢do humana genérica, ou seja, a nossa humanidade, e a segunda evidencia a nossa
individualidade. A persona do acaso ou das circunstancias é estabelecida pelos papéis sociais, pelos cargos e
pelas condicdes de status. A dltima € a persona estabelecida pela nossa vontade, por aquilo que acreditamos
que é devido fazer. (RIST, J. M. La Filosofia Estoica. Trad. David Casacuberta. Barcelona: Editorial Critica, 1995,
p. 197).

% RIST, J. M. La Filosofia Estoica. Trad. David Casacuberta. Barcelona: Editorial Critica, 1995, p. 196.
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questionou a forma como ocorrem os erros sintomaticos das paixdes. Dado que Crisipo
defendeu que as paixdes sdo juizos (kriseis) equivocados, ou seja, que esses juizos ja sdo eles
mesmos impulsos passionais, Possidonio, por sua vez, questionou como apenas erros
judicativos podem levar as paixdes. Para Possidonio, a alma possui mais outras duas
poténcias além da racional que sdo responsaveis pelos impulsos humanos: thymoiedes e
epithymetikon. Essa divisdo é semelhante a proposta platénica, mas com a diferenca de que
essas faculdades ndo sdo partes da alma, mas poténcias que atuam como forgas naturais.
Por causa disso, o médico Galeno - principal fonte para a compreensdo da teoria de
Possiddnio - entendeu que essa querela com Crisipo ocorreu em fungio de uma dicotomia
entre o racional versus o irracional, por meio da qual Possiddnio teria retomado a psicologia
em moldes platonicos. Contudo, essa interpretagdo de Galeno tem sido questionada. John
M. Cooper, em seu livro Reason and Emotion, afirmou que por Possiddnio nio dividir a alma
em partes, mas em faculdades que atuam como forcas de apropriagdo - em conformidade
com a teoria estoica da oikeiosis™ (familiaridade/apropriacdo/afinidade) -, fez com que tal
iniciativa ndo acabasse contradizendo a importancia da psicologia racional caracteristica
da escola estoica’. Uma vez que esses movimentos irracionais ndo sdo ainda paixdes, mas
forcas da alma, isso ndo implicaria em uma profunda modifica¢do na psicologia nem na
terapéutica do estoicismo. De forma semelhante, Suzane Husson também ndo entende a
teoria de Possidonio como uma dissidéncia dentro da doutrina, mas apenas que ele
contribuiu com uma perspectiva mais abrangente na educagio dos impulsos, tanto na
infancia (quando a razdo ainda nio estd totalmente formada) quanto no estdgio adulto
(quando a razdo ja se encontra desenvolvida e cumpre seu papel hegemdnico)™.

Mesmo que a teoria de Possidonio tenha continuado dentro da matriz estoica, o fato
de ele ter ressaltado os aspectos irracionais na psicologia humana parece ter feito com que
o tradicional monismo psicoldgico de Crisipo passasse a ser observado de forma mais
ponderada. Ainda que Crisipo ndo desconsiderasse fatores alheios a racionalidade no
condicionamento da alma, como os efeitos da alimentacdo e das condi¢cdes climaticas, ndo

temos condi¢des de avaliar especificamente a relacdo destes com uma proporsta

70 KIDD, I. G. Posidonius: The Commentary (ii). Cambridge: Cambridge, 2004, v. 2, p 575.

"LEDELSTEIN, L.; KIDD, 1. G. (ed.). Posidonius: The translation of the fragments. Cambridge: Cambridge, 1999, v. 3,
Fr 169.

72 COOPER, J. Reason and Emotion. Essays on Ancient Moral Psycology and Ethical Theory. Princeton: Princeton
University Press, 1999, p. 449-484.

7> HUSSON, S. O conveniente, as paixdes, o sabio e a cidade, In: GOURINAT, J.-B; BARNES, ]. Ler os estoicos.
Tradugio de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 2013, p. 145-146.
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terapéutica’™. Por outro lado, esses fatores foram certamente considerados mais adiante
por Séneca, que, assim como Possiddnio, certamente os incluiu na terapéutica das paixdes’.
Torna-se relevante considerar, essas diferentes abordagens dentro da doutrina estoica ndo
necessariamente demonstram algum tipo linear de “evolucdo tedrica”. Pelo contrario, o
estoicismo greco-romano foi um movimento que se alimentou das diversas contribui¢des
de seus filésofos em épocas e contextos diversos. Como veremos, Epicteto, por exemplo,
retoma basicamente as contribui¢des dos estoicos de Atenas (Zendo, Cleantes e Crisipo),

porém abordando o problema das paixdes sob o enfoque do desejo.

2.3 A Falta de Dominio de Si

A falta de dominio de si (akrasia) é considerado um dos mais cldssicos problemas
éticos da tradigdo filosdfica. Tanto em Platdo quanto em Aristételes, a auséncia de controle
sobre os préprios atos foi entendida como uma fraqueza do individuo, como uma debilidade
que impede tanto a felicidade quanto a autonomia. Nesse sentido, podemos também
afirmar que a akrasia é uma espécie de incontinéncia que prejudica o desenvolvimento
ético. Um individuo “akratico” (akrates) é voluvel perante as circunstancias, tem problemas
de estabilizagdo de humor e dificuldade em assegurar uma postura determinada. Além do
mais, a falta de dominio de si também ocasiona a falta de determinagio de si, uma vez que
a poténcia nas decisdes morais se torna menos confidvel e menos digna de crédito.

Na tradi¢do platdnico-aristotélica, a akrasia tem influéncias tanto sobre as poténcias
irracionais quanto sobre as racionais, pois ela é pensada dentro de uma psicologia que
analisa o comportamento por meio de partes distintas da alma (racional e irracional). Por
isso, para combater o mal da falta de dominio de si, torna-se importante considerar
métodos terapéuticos que lidem com esses dois aspectos. Por outro lado, na tradigdo

estoica, o monismo psicoldgico caracteristico da teoria difundida por Crisipo basicamente

7 Embora Teun Tieleman defenda que Crisipo considerou uma espécie de regime alimentar como parte de
sua terapia, acreditamos que a escassez de fontes sobre esse assunto fagcam com que sua afirmagio permanega
no campo especulativo. Segundo nossa interpretacido, a recomendacido alimentar de Crisipo em SVF III, 706
parece remeter a frugalidade por meio de uma influéncia cinica. Por outro lado, a interferéncia no ténus por
parte de fatores “ndo-mentais” (uma espécie de tonifica¢do irracional) foi de fato considerada por Crisipo,
porém também nio € possivel toma-la necessariamente como parte de seu escopo terapéutico. Para conhecer
a interpretagio de Tieleman, ver TIELEMAN, T. Chrysippus' On affections: reconstruction and interpretation.
Leinden: Brill, 2003, p. 112-113, 162-166 e 194.

7> HUSSON, S. O conveniente, as paixdes, o sdbio e a cidade, In: GOURINAT, J.-B; BARNES, J. Ler os estoicos.
Tradugio de Paula S. R. C. Silva. S3o Paulo: EdigGes Loyola, 2013, p. 146, nota 25.
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balizou a estrutura terapéutica da escola. Por considerar o juizo como algo inerente ao
impulso, o estoicismo desenvolveu uma terapéutica racional que condiciona a akrasia as
crengas falsas, ou seja, as opiniGes equivocadas em nossos sistemas de valores™. Sendo
assim, a terapia estoica mostra-se filoséfica por exceléncia, pois envolve as opinides que
temos das coisas, condicionando a retidio e firmeza de cardter ao inevitdvel
desenvolvimento do intelecto.

No entanto, como vimos anteriormente, durante o periodo do estoicismo médio
ocorreram algumas inovages que ampliaram o escopo do debate da abordagem
terapéutica. Dessa forma, a questdo do dominio de si perante os arroubos passionais
também ganhou outras conotagdes. Podemos identificar isso através das consideragdes de
Possidbnio face as alteragdes de humor que ocorrem com o tempo. Para Possidonio, é
possivel que paixdes diminuam com o tempo sem que necessariamente mudancgas de
opinido estejam envolvidas. O exemplo que ele utiliza para esclarecer sua teoria envolve a

motivagdo do choro em momentos distintos. Conforme relata Galeno:

[Possidbnio] censura com razdo Crisipo quando este diz “pode ocorrer que,
embora o impulso persista, o que lhe segue nio o afete pelo fato de que haja uma
disposicdo diferente que lhe sobrevenha”. Nesse sentido, [Possiddnio] sustenta
que é inviavel que o impulso esteja presente e que a atividade relacionada ao dito
impulso seja impedida por alguma outra causa. Por isso, cada vez que Crisipo diz
“assim, as pessoas deixam de chorar e, embora nio queiram chorar, choram
quando as coisas produzem representa¢des dessemelhantes”, nesse mesmo ponto
Possid6nio pergunta qual é a razdo pela qual a maior parte das pessoas chora com
frequéncia, ainda que nfo queriam, e sdo incapazes de controlar as ldgrimas, e
outros que querem seguir chorando, deixam de chorar. Obviamente, isso ocorre
porque os movimentos passionais sdo tdo violentos que nio podem ser
controlados pelo desejo racional, ou porque cessaram por completo a tal ponto
que [tais movimentos] j4 ndo podem ser excitados pelo desejo racional”.

Nesse caso, o choro ndo poderia ser atenuado por uma terapia racional, mas
envolveria outras questdes. Com isso, as paixdes que impedem alguém de ter o dominio
sobre si parecem ndo se relacionar somente a uma questio de ajuste de juizos.
Consequentemente, Possidonio admite que é necessario considerar o problema nio sé
como uma questdo racional, mas também como algo que envolve faculdades irracionais da
alma. Dessa forma, ele afirmou que os males vém do préprio individuo, pois ndo podem

ocorrer somente pela avaliacdo racional de elementos externos que nos chegam via

76 BOERI, M. D. Apariencia y Realidad en el Pensamiento Griego: investigaciones sobre aspectos epistemoldgicos, éticos
y de teoria de la accién en algunas teorias de la Antigiiedad. Buenos Aires: Colihue, 2007, p. 289-306.
77 GALENO. De Placitis Hippocratis et Platonis, 288, 19-290, 1. (SVF III, 466).
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representagdes (phantasiai). Os movimentos dessas faculdades irracionais estdo no
individuo, sendo por isso que o mal ganha uma conotagio interna’.

Por outro lado, como destacam Inwood” e Sorabji*, parece que Crisipo tinha uma
resposta a essa objecdo de Possidonio: a diminui¢do ou o retorno do choro com o passar do
tempo é algo que também envolve juizo, s6 que por meio de um segundo assentimento - agora
no nivel das paixdes supervenientes (prazer e dor) - correspondendo a opinido de como é
apropriado agir no momento presente. Dessa forma, a falta de dominio de si evidenciada
pelo comportamento passional fica ainda atrelada a uma questio racional, uma vez que
permanece vinculada as opinides.

De acordo com Boeri, a tradi¢do estoica basicamente assinala que a fraqueza da alma
se manifesta na falta de firmeza nas opinides (juizos), causada por uma mente/hegemonikon
débil que presta assentimentos oscilantes as representagdes. Nesse sentido, a fraqueza da
alma ndo envolve nenhuma falta de esforco ou insuficiéncia de vontade, mas corresponde
a caréncia de compreensio, a ignorancia na arte/técnica (techne) de viver.

No estoicismo imperial, por meio dos textos que nos chegaram, essas questdes ndo
foram debatidas t3o as claras, uma vez que a preocupagio com os aspectos praticos foi mais
evidenciada. Mesmo assim, Séneca, em Da Tranquilidade da Alma, afirma que a alma tomada
por paixdes é instdvel e voluvel, e isso ocorre porque a mente é tomada pela indecisdo®.
Epicteto e Marco Aurélio também permanecem fiéis a ortodoxia estoica, uma vez que eles
entendem que a alma fraca é aquela que se precipita nos juizos, pois nio é capaz de parar e

analisar as representagdes de forma adequada®™.

2.4 Responsabilidade

Devido ao caracteristico monismo psicoldgico estoico (ndo tomando aqui a polémica
com Possid6nio), a consideracdo do impulso racional na teoria da a¢do é o que permite
estabelecer o vinculo de responsabilidade. Dessa forma, os impulsos passionais, por
estarem ligados as opiniGes, sdo considerados agles das quais somos responsaveis. A

irracionalidade passional ndo é uma coisa pela qual podemos nos isentar da

78 EDELSTEIN, L.; KIDD, 1. G. (ed.). Posidonius: The translation of the fragments. Cambridge: Cambridge, 1999, v. 3,
Fr 163.

7* INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 149.

8% SORABJI, R. Emotion and Peace of Mind. From Stoic Agitation to Christian Temptation. New York: Oxford, 2000, p.
32-33.

81 SENECA. De Trangquillitate Animi, 11, 3.

82 Diatribes, 11, 18, 23-26.
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responsabilidade, uma vez que é fruto de nossos erros na avaliagdo de nossos valores. Por
isso, talvez este seja um dos grandes propdsitos do estoicismo: demonstrar que a busca pela
boa vida, pela tranquilidade da alma (tranquillitas animi) e pelo sereno fluxo na vida (euroia)
sdo tarefas que estdo ao nosso alcance justamente por dependerem de nds, ou seja, por
serem de nossa responsabilidade. Nesse sentido, ndo hd motivos para retirar a prépria
responsabilidade de atos erréneos, desmedidos. Eles sdo frutos de uma determinada visdo
das coisas, de uma determinada forma de assentir. Muitas vezes esses atos podem passar
despercebidos por ji se tornarem habituais, sendo por isso mesmo dificeis de serem
modificados. Justamente por isso, os estoicos assinalam a importancia de transformar a
atividade de avaliagdo das opinides em uma tarefa que faga parte do cotidiano daquele que
quer uma vida melhor. Como diz Marco Aurélio: “hoje sai de todos os embaracos; ou
melhor, expulsei todos os embaragos, pois ndo se achavam fora de mim, mas ca dentro, nas
opinides”®.

Da mesma forma que se pode assinalar que o disttrbio passional é um erro do qual
somos responsaveis, pode-se também entender que a eliminagdo desses disturbios
(apatheia) passa por uma corre¢do na forma de pensar - que igualmente estd sob nossa
responsabilidade. Se, por um lado, o estoicismo pode parecer ser muito duro com aquele
que erra, com aquele que estd perturbado, por outro lado ele também ressalta o poder dessa
mesma pessoa para resolver as suas dificuldades. Muitas vezes o problema também esta nas
opinides que as pessoas tém de si mesmas. A confianga em si, na prépria condicdo de ser
um ser capaz de perceber a irracionalidade das paixdes também cumpre um papel
importante. Por isso, Epicteto reconheceu esse papel da confianca (pistis) no combate as

paixdes, como veremos mais adiante.
2.5 Primeiros Movimentos (Pré-paixdes)
Embora os estoicos tenham defendido a presenca da racionalidade nos impulsos

humanos, isso ndo necessariamente abrange todo e qualquer movimento. Nesse sentido,

algumas reagdes podem nio ser voluntdrias, visto que ndo envolvem assentimento®. De

8 MARCO AURELIO, Meditacdes, IX, 13.

8 Usamos aqui o termo voluntdrio no sentido atribuido por Séneca, em que o filésofo toma a voluntas por um
assentimento, sendo diferente do sentido que o termo ganhou a partir da filosofia medieval. De acordo com
Radice, Séneca introduz por meio desse termo uma nogio mais ampla que nio estava presente na ortodoxia
estoica (RADICE, R. Estoicismo. Trad. Alessandra Siedschlag. Sdo Paulo: Ideias & Letras, 2016, p. 218-223).
Contudo, de acordo com Roberto H. Pich, o conceito de vontade, em um sentido mais préximo do que é
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acordo com o testemunho de Aulo Gélio, na obra Noites Aticas, em um dos livros perdidos
das Diatribai de Epicteto estava escrito que mesmo um sabio pode ficar palido perante uma
situagdo de perigo ou até mesmo contrair-se. Tais reacdes sdo entendidas como

movimentos rapidos e irrefletidos em que a atividade da razdo encontra-se suspensa:

Um celebrado filésofo da doutrina estoica [...] retirou de sua bagagem de mio o
quinto livro das Dialexeis do filésofo Epicteto, as quais, publicadas por Arriano,
concordam indubitavelmente com os escritos de Zendo e Crisipo. Naquele livro
escrito, é claro, em lingua grega, lemos a seguinte sentenca: As coisas vistas pelo
espirito (as quais os filésofos chamam de phantasias), pelas quais a mente humana
é atingida pela primeira imagem do que quer que penetre o espirito, no estdo
<sujeitas> nem a vontade nem ao arbitrio, apresentam-se por alguma forca que
lhes é prépria, dando-se ao conhecimento dos homens; os assentimentos, porém,
(os quais os filésofos chamam de sunkatatheseis), pelos quais as mesmas coisas sdo
reconhecidas, sdo voluntdrios e feitos pelo arbitrio humano. Por essa razdo,
quando algum ruido terrivel, <proveniente> ou do céu ou de um desabamento ou
do anuncio de algum perigo de modo repentino e desconhecido ou de alguma
outra coisa dessa maneira se faz, também o espirito do sdbio necessariamente é
movido, contrai-se e empalidece, ndo pela antecipa¢do de algum mal, mas por
certos movimentos rapidos e irrefletidos que suspendem o oficio da mente e da
razdo. Todavia, em seguida, esse mesmo sabio tds toiaiitas phantasia (isto é: estas
visdes que atemorizam seu espirito) ndo aprova (isto é: ou sunkatatithetai oude
prosepidoxdzei), mas as rejeita e repele, e ndo vé nelas o que quer que deva ser
temido. E esses fildsofos dizem diferir o espirito do sdbio e do nio-sadbio no
seguinte: que o ndo-sabio verdadeiramente pensa serem tais e quais as primeiras
coisas violentas e dsperas vistas pela sensacdo de seu espirito, como se com razio
devessem ser temidas, e também com seu assentimento as aprova kai
prosepidoxdzei (pois os estoicos usam essa palavra quando falam sobre essas coisas);
o sabio, porém, quando é movido breve e ligeiramente na cor e no vulto, ou
sunkatatithetai, mas mantém o status e o vigor das opinides que sempre teve sobre
as visdes desse tipo, que ndo devem ser minimamente temidas, mas sdo
aterrorizantes por sua falsa aparéncia e por seu oco espantalho. Essas coisas o
filésofo Epicteto, a partir dos principios dos estoicos, pensou e disse naquele ja
mencionado livro que lemos®.

Nesses casos, como ndo envolvem assentimento a uma representacdo, esses
movimentos rapidos e irrefletidos ndo sdo considerados passionais, de modo que podem
acontecer até mesmo com um sabio. Com efeito, quando o sabio passa a refletir sobre a
situagdo, ele ndo presta assentimento a uma representagio que o deixara com medo, pois é
justamente nesse momento que surgiria a paixdo. Como o sabio tem opinides em
conformidade com a natureza, seus assentimentos nio serdo dados a representacdes falsas

que o levem a crer que determinados perigos sdo males. Na verdade, o Unico mal

compreendido atualmente, foi desenvolvido a partir da filosofia de Agostinho. (PICH, R. H. Agostinho e a
‘descoberta’ da vontade: primeiro estudo. Veritas. Porto Alegre, v. 50, n. 198, 2005, p. 175-206 e PICH, R. H.
Agostinho e a “descoberta” da vontade: primeiro estudo (continuagéo e fim). Veritas. Porto Alegre, v. 50, n.
199, 2005, p. 139-157.)

8 AULO GELIO, Noites Aticas, XIX, 1, 14-21, In: EPICTETO. Fragmentos e Testemunhos. Trad. Aldo Dinucci e
Alfredo Julien, Sdo Cristévao: EdiUFS, 2008, p. 29.
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reconhecido pelo sdbio é aquele que depende unica e exclusivamente dele, de seus
assentimentos.

Da mesma forma que Epicteto, Séneca também advertiu que movimentos
preliminares (prévios aos assentimentos) ndo podem ser considerados paixées. Na obra
Sobre a Ira, quando o fildsofo reflete sobre o movimento do impulso raivoso, ele assinala que
nio basta somente um assentimento a uma representacao de injdria para que o movimento
passional ocorra. Além disso, é necessario prestar um segundo assentimento: o de que é

apropriado vingar-se. De acordo com Séneca:

Sem ddvida, o que move a ira é a ocorréncia da ideia de uma injiria, mas
indagamos se ela segue de imediato essa ideia e se ela se exterioriza sem que o
consinta a alma ou se é movida com o assentimento desta. Aceitamos que a ira
nada ousa por si mesma, mas, sim, com a aprovagio da alma, pois tomar a ideia de
uma injdria recebida e desejar sua vingancga, e juntar uma coisa a outra — que no
se deve sofrer agressdo e que se deve obter vinganga —, isso ndo é um impulso da
alma suscitado sem a nossa vontade. O primeiro movimento ¢ simples, o outro é
complexo e compreende vdrios passos: perceber algo, indignar-se, condenar,
cobrar vinganca. Esses processos nio podem ocorrer se a alma nio deu
assentimento aos estimulos pelos quais estava sendo atingida. ‘Qual é a
pertinéncia dessa questdo?’, perguntas. E para que saibamos o que ¢é a ira, pois se
ela nasce contra nossa vontade, nunca ird se curvar a razdo. Todos os movimentos
que nio sdo feitos por nossa vontade sdo invenciveis e inevitdveis, como o arrepio
ao sermos aspergidos de dgua fria, o asco a certos contatos; diante de noticias
muito ruins, ericam-se nossos pelos, alastra-se um rubor diante de palavras
insolentes e segue-se uma vertigem quando se olha para precipicios. Ainda que
nenhuma dessas sensagGes esteja em nosso poder, a razao ndo tem como persuadir
a que nio sejam produzidas®.

Esses movimentos preliminares, ou primeiros movimentos como foram
denominados por Séneca, foram posteriormente chamados de pré-paixdes (propatheiai)®,
embora nio seja possivel relaciona-los ao comportamento passional (pathetikos). Dado que
nio se transita das pré-paixdes as paixdes, ndo se trata de uma relagio sequencial no tempo.
Como visto acima, a paixdo precisa de assentimento para existir, precisa envolver uma
opinido®.

Embora Séneca tenha sido o primeiro fildsofo estoico de que se tem noticia a
comentar sobre os primeiros movimentos, parece que essa ideia ja estava presente no

estoicismo ateniense. Como revela Margaret Graver, em seu livro Stoicism and Emotion, Filon

8 SENECA. De Ira, I1, 1-2,1.

8 GRAVER, M. Philo of Alexandria and the Origins of the Stoic IponaOsLat. Phronesis, v. 44, n. 4, 300-325, 1999,
p- 342.

% E por isso que somente os seres humanos podem ter paixdes, pois sdo capazes de se posicionar
racionalmente. Os demais animais, por ndo possuirem um raciocinio que leve em consideracdo o bem e o mal,
por nio terem uma consciéncia de telos racional, ndo sdo capazes de perturbagdes passionais.
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de Alexandria menciona a teoria dos primeiros movimentos, e seu conhecimento sobre isso

s6 poderia ter sido subsidiado pela doutrina dos primeiros estoicos®.

2.6 Eupatheiai

Um dos erros mais comuns ao interpretar o estoicismo é acreditar que eles
pretendiam alcangar uma condi¢do nio-sentimental (levando em considera¢io o sentido
moderno de apatia). No entanto, a apatheia pretendida por eles se relaciona somente a
auséncia das emogdes prejudiciais, viciosas. Por isso, é importante atentar para o fato de
que as paixdes ndo sdo todas e quaisquer emog¢des, mas somente as irracionais. Sendo assim,
como afirma Didgenes Laércio, no lugar das pathe (paixdes), o sdbio experimenta as

eupatheiai (boas paixdes):

Também afirmam que as boas paixdes sdo trés: alegria, cautela e desejo racional
(boa vontade). Dizem que a alegria se opde ao prazer, pois é uma exaltagdo
racional, e que a cautela se opde ao medo, pois evita racionalmente o perigo. Logo,
o sébio de nenhum modo terd medo, mas sera cauteloso. Sustentam que o desejo
racional (boulesis) se opde ao apetite (epithymia) por causa do aspecto racional. Tal
como algumas [paix8es] se subordinam as paixdes primdrias, do mesmo modo
acontece [com as boas paix&es] que se subordinam as boas paixdes primdrias: ao
desejo racional [se subordinam] a benevoléncia, a bondade, o afeto, o carinho; a
cautela [se subordinam] o pudor, a pureza;  alegria [se subordinam] o enlevo, o
regozijo, a serenidade®.

Ao afirmar a existéncia das boas paixdes, os estoicos podem assim mostrar que uma
vida orientada pela razdo ndo elimina os aspectos emocionais da vida humana. Nesse
sentido, o sdbio estoico também tem emocdes, é alegre, cauteloso e seu desejo é arrazoado.
Por isso, o caminho para a sabedoria é, ao mesmo tempo, o caminho para as boas paixdes,
para a boa vida emocional. Nesse sentido, como afirmam Boeri e Salles, “a eliminagdo das
paixdes deve apontar para seu tratamento através da filosofia para transformar as paixdes

791 A terapia estoica, portanto, visa a transformagdo emocional do

em 'boas paixdes
individuo, de forma a fazer com que as paixdes que prejudicam e perturbam déem lugar as
boas paixbes que beneficiam e regozijam. Ao efetuar esse caminho, o individuo que

progride nos ensinamentos estoicos vai notando que os impulsos passionais vdo aos poucos

% GRAVER, Margaret. Stoicism and Emotion. University of Chicago Press, 2007, p. 88.

DL, VII, 116-117.

L BOERI, M. D.; SALLES, R. Los Fildsofos Estoicos: Ontologia, Ldgica, Fisicay Etica. Sankt Agustin: Academia Verlag,
2014, p. 597.
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se arrefecendo, uma vez que passa a deixar de considerar os indiferentes como fins em si

mesmos e comega a atuar de forma “eupatica” por meio da virtude.

Por fim, com o objetivo de melhor ilustrar a abordagem estoica das pathe, eupatheiai

e demais relagdes, traduzimos a seguir um esquema elaborado por Strange no capitulo On

the Voluntariness of the Passion, do livro Stoicism: Traditions and Transformations™:

orexis

eparsis ekklisis systole
Desejo/busca por um bem | Expansio/exaltagdo com Aversdo a um mal futuro Contragdo com um mal
futuro aparente um bem presente aparente aparente presente aparente
l.epithymia | A. boulesis 2. hedone B. khara 3. phobos C. eulabeia 4. lupe NZo ha
Apetite (por Desejo Prazer (com Alegria Medo (de Cautela Dor/afligdo eupatheia
um bem racional® um bem (com um um mal (com um (por um mal para um
futuro (por um presente bem real futuro mal real presente mal real
apenas bem real apenas presente) apenas futuro) apenas presente
aparente) futuro) aparente) aparente) aparente)

%2 STRANGE, S. K. On the Voluntariness of the Passion, In: STRANGE, S.; ZUPKO, J. (ed.). Stoicism: Traditions and
Transformations. Cambridge: Cambridge University Press, 2004. p. 34.
% Na tradugio de Strange, “wish”.
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3 A PSICOLOGIA DE EPICTETO

A despeito de Epicteto estar distante temporalmente dos estoicos de Atenas, é a eles
que o filésofo seguidamente se refere ao longo das Diatribai. A influéncia de Zendo, Cleantes
e Crisipo indica uma ortodoxia no estoicismo epictetiano, apesar notarmos algumas
caracteristicas novas na forma como o mestre de Nic6polis abordou as teorias da doutrina.
Como veremos a seguir, mesmo baseando-se no nucleo estrutural da escola, Epicteto abriu
espago para uma particular nogdo de interioridade dentro da psicologia estoica.

Além dos primeiros estoicos, outros dois filésofos podem ser considerados
referéncias-chave para o pensamento epictetiano: Sdcrates e Didgenes de Sinope. A
influéncia de Sdcrates, na verdade, estd presente na prépria base do estoicismo, mas em
Epicteto podemos perceber os ecos socraticos também na metodologia de ensino,
principalmente por fazer do elenchos sua estratégia pedagdgica. O elenchos é um método que
“combina as seguintes conotagdes: interrogativa, examinativa, acusativa e refutativa”®. Ao
utilizar esse método, Epicteto instiga seus interlocutores a exporem suas opinides de forma
que elas possam ser analisadas por aquilo que ele chamou de cdnone (kanon), ou seja, pelo
critério filoséfico. Dessa forma, por enfatizar o método socratico, ele traz para a sua
filosofia uma vivacidade semelhante a praticada por Sdcrates, uma vez que busca colocar
os ensinamentos filoséficos na vida cotidiana, em suas mais variadas situagdes.

Ja as referéncias a Didgenes estdo sempre vinculadas a forga e a coragem da filosofia
cinica. Nesse sentido, Epicteto admira a capacidade de Didgenes de falar francamente
(parresia) a todos, mesmo aqueles que, pelas circunstincias, encontram-se em postos de
comando ou de autoridade. Além disso, Epicteto também admira a capacidade do filésofo
cinico de resistir aos constrangimentos impostos ao corpo”, tomando sempre a natureza
como guia.

A natureza para os estoicos é o mesmo que a divindade, que é o mesmo que o logos.
Sendo assim, a religiosidade tdo presente nos discursos de Epicteto pode ser entendida a
luz dessa relagdo, inclusive quando também vinculada a ordenagio dos fatos no desenrolar
do destino. Por isso, ele entende que todo aquele que se encontra bem resolvido com seu
destino estd em intima conexdo com Zeus, mesmo nas situagcdes que os insensatos

consideram mas. Quando o relacionamento com as coisas que acontecem é bom, virtuoso,

** LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 55.
% Diatribes, 111, 24, 64.
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entdo a relacdo com a divindade é boa, pois é dela que partem os papéis que sdo cumpridos

no ordenamento natural. Como afirma Epicteto:

(...) ao olhar para cima, atreva-te a dizer: “usa-me a partir de agora como quiseres:
estou unido a ti, sou teu, ndo me afasto em nada do que queiras, leva-me aonde
queiras, vista-me como quiseres. Queres que eu tenha cargos publicos, que leve
uma vida de particular, que fique aqui, que seja exilado, que seja pobre, que seja
rico? Eu te defenderei por tudo isso perante os seres humanos; mostrarei como é
a natureza de cada coisa”. Mas nio, fica sentado como um boi no estdbulo
esperando que tua mie te jogue o que comer. Se Hércules ficasse em casa, quem
teria sido? Euristeu, e ndo Hércules. E recorrendo ao mundo, quantos amigos e
conhecidos fez? Mas nenhum mais querido que a divindade. Por isso era tido por
filho de Zeus, e o era. Dessa forma, fazendo caso a isso, ia por ai extirpando do
mundo a injustica e a ilegalidade. Mas tu ndo és Hércules e ndo podes extirpar os
males alheios; nem sequer Teseu, para extirpar os males da Atica; extirpa os teus
préprios. A partir de agora, ao invés de Procusto e Escirdén, expulsa do teu
pensamento, a tristeza, o medo, o desejo, a inveja, a malevoléncia, a avareza, a
moleza, a intemperanca. Isso ndo hd quem possa expulsar a ndo ser voltando-se a
divindade, sendo afei¢oado (rpoomenovBota)® a ela, consagrando-se aos seus
mandatos. Mas se pretendes outra coisa, seguirds o mais forte gemendo e
suspirando, buscando sempre fora a bem-aventuranga e sem poder nunca goza-la.
De fato, a buscas onde nio est4 e deixas de buscé-la onde estd”.

O bem estd na virtude, ndo na estabilidade de uma posi¢do que demande pouca
energia e possivelmente pouca coragem. Hércules sé foi o que foi devido aos desafios que
enfrentou de forma virtuosa. O que interessa é o modo como a pessoa vive, entendendo
pessoa aqui também no sentido de persona, de mascara/face/papel (prosopon). Dessa forma,
o modo divino de se viver é aquele em que os impulsos, desejos e assentimentos bem se
conformam a posigdo atribuida por Zeus.

Por outro lado, Epicteto relaciona a razdo do cosmos nido sé a divindade, mas
também a razdo humana, uma vez que ele segue a teoria estoica da participagdo humana
na divindade, considerando cada individuo um chispa/parte divina®® capaz de usar aquilo
que existe de divino na natureza, o logos. Por isso, agir racionalmente é também agir de

acordo com aquilo que ha de divino em cada um.

(...) visto que dois elementos foram misturados em nossa génese: o corpo, em
comum com 0s animais; e a razdo e a inteligéncia, em comum com os Deuses.

% MpoonenovOota é o participio de mpoondoyxw, que é o verbo que indica devotar, sentir profundamente.
Nesse sentido, o sentimento apregoado por Epicteto se mostra como libertador, uma vez que se volta a
divindade (que é responsdvel pelo destino). Dado que esse sentimento nio prejudica o individuo nem
restringe a sua liberdade, ndo é possivel tomd-lo como uma paixdo, ao menos na conotagio negativa que a
paixdo possui no estoicismo.

%7 Diatribes, 11, 16, 42-47.

* Nisso Epicteto segue Zendo, cf. GARCIA, P. 0. Introdugdo, p. 26, In: EPICTETO. Disertaciones por Arriano.
Traducdo de Paloma Ortiz Garcia. Madrid: Editorial Gredos, 1993.
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Alguns se inclinam para o primeiro parentesco, que é desafortunado e mortal.
Alguns poucos, para o divino e bem-aventurado.

Ja que é necessério que todo e qualquer homem use cada coisa segundo o que
supde sobre ela, <é necessario que> aqueles poucos que pensam ter nascido tanto
para a confiabilidade e para a dignidade quanto para a precisdo no uso das
representacdes nada sérdido ou abjeto suponham sobre si mesmos. Os muitos
pensam o contrério. “O que sou? Um diminuto homem” e “Sou um desgragado
pedaco de carne”. Es desgracado, mas possuis também algo melhor que o pedago
de carne. Por que abandonas o melhor e te agarras a carne®?

O ser humano possui uma parte divina que esta unida a carne, sendo por isso capaz
de fazer parte da divindade nio sé por estar em meio ao pneuma divino, mas também por
compartilhar da mesma poténcia que diviniza o cosmos. Com isso, o aspecto do pensamento
torna-se fundamental para Epicteto, dado que é por meio dele que logramos atingir aquilo
que realmente nos faz diferente dos demais animais. A capacidade de pensar, de refletir, é
0 que permite ao ser humano se apropriar de algo que estd no cosmos, mas de uma forma
diferente de um mero acesso a representagdes (como ocorre com os animais'®). Ao ser
humano é possivel ter a nogado do bom e do mau uso das representacdes'®.

Usar bem as representagdes é conforma-las ao que ocorre, e ndo a expectativas que
nio se confirmam na realidade. Tudo o que acontece se dé pela vontade divina, cabendo ao
ser humano fazer o bom uso das representagdes para se conformar a vontade de Zeus. Nesse
sentido, seguir a vontade de Zeus é se encaixar devidamente nesse mundo proporcionado
pela providéncia divina. E estar em conformidade com o papel que lhe foi atribuido,
bendizendo sua sorte (fortuna). Isso ocorre porque se reconhece em Zeus o ordenamento
do todo, sendo indatil seguir contra isso, dado que o todo sempre sera superior a qualquer
de suas partes. Sendo assim, fazer com que a vontade de Zeus se submeta a uma pequena

parte de si, especificamente a um ser humano, nio seria sé ilégico, mas também injusto'®.

3.1 Eph’ hemin

No inicio do Manual que fornece os principais ensinamentos do filésofo de Nicépolis
(Encheiridion), Arriano colocou aquilo que se considera o cerne da filosofia epictetiana: a
distingdo entre as coisas que nos competem e as coisas que nio nos competem. As coisas

que sdo eph’ hemin sio, literalmente, “sobre nds”, sdo encargos nossos, como traduz Aldo

* Diatribes, 1, 3, 3-6. (trad. Aldo Dinucci)
1 Diatribes, 1, 6, 12.

11 Diatribes, 11, 8, 4-8.

02 Djatribes, IV, 1, 99-101.
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Dinucci. Ao analisar a expressdo eph’ hemin, Dinucci afirma que ela se refere “a algo que é

colocado sobre nds, sustentado por nds, pois nos encontramos embaixo, fornecendo seu
T ~ 13 ” . . o]

apoio. A opgdo por “encargo nosso” acentua a ideia de responsabilidade que temos quanto

aisso que estd sobre nés (e do que somos a causa primaria)”'®®. Sendo assim, a distingdo que

se encontra no inicio do Encheiridion é essa:

[1.1] T®V dvtwv Td pév oty &' Nuiv, To 8& 00K &' Niv. &' NIV pév HTOANYIG,
opun, 6petLs, EkKALoLG Kod Evi Adym doa nuétepa Epya ovk @' MUV 6& TO odUA, 7
KThioLg, 86Eal, dpxai kai &vi Adym doa oy fuétepa Epya. [1.2] kai to pév @' fuiv
£€0TL UOoEL EAeNBepa, AKkOAVTA, TAPaTOSLoTA, TA 8¢ 00K €' UiV AoBevi], SoDAa,
KWAUTA, GAAOTPLO.

[1.1] Das coisas existentes, algumas sdo encargos nossos, outras ndo. Sio encargos
nossos o juizo, o impulso, o desejo, a aversdo'™ - em suma: tudo quanto seja agdo
nossa. N3o s30 encargos nossos o corpo, as posses, a reputacio, os cargos publicos
- em suma: tudo quanto nio seja agdo nossa. [1.2] Por natureza, as coisas que sdo
encargos nossos sio livres, desobstruidas, sem entraves. As que nio sdo encargos
nossos sao débeis, escravas, obstruidas, de outrem'®,

Como salienta Antonio C. Rodrigues, o eph’ hemin consegue abarcar uma gama de
significados que figuram para além do significado tradicional de “depende de nés”. E
possivel acrescentar outras nogdes como “pertencimento, competéncia, alcada”, além da
nogio de “separagdo das coisas em préprias e alheias”'®. Nesse ultimo sentido, Epicteto se
expressa no contexto da fina defesa estoica da liberdade em meio as causas do destino. Mas,
como diz Bobzien, se a partir do que chegou até nds nido é possivel saber se Epicteto
compartilhou da doutrina do compatibilismo estoico entre a liberdade e o determinismo'?,
ao menos podemos perceber que ele fez uma importante defesa da liberdade ao diferenciar
aquilo que compete a nés daquilo que compete a outro, sendo esse “outro” muitas vezes

1%, Naquilo que depende de nés nem a divindade pode

definido como a prépria divindade
interferir, caso contrario nao seriamos livres'®.

A defesa radical da liberdade também se expressa na consideragdo de que aquilo que
é eph’ hemin n3o remete a nada exterior, uma vez que o dominio do que é exterior nos escapa

porque é onde se manifesta a intervengdo do outro. O que é agdo nossa esta no interior, ndo

1% 0 Encheiridion de Epicteto. Edicdo bilingue. Trad. Aldo Dinucci e Alfredo Julien. Coimbra: Imprensa da
Universidade de Coimbra; Sdo Paulo: Annablume, 2014, p. 35, nota 1.

%4 Na tradugfo original de Dinucci estd como “repulsa”. Como traduzi ekklisis por “aversdo” em outros
momentos, fiz esta pequena modificagio neste trecho.

105 Encheiridion, 1.

19 RODRIGUES, A. C. 0. Filosofia do desapego. A Askesis de desapropriagdo epictetiana & luz da Kétharsis do Fédon de
Platdo. Porto Alegre: Editora Fi, 2017, p. 15-16.

97 BOBZIEN, S. Determinism and Freedom in Stoic Philosophy. New York: Oxford University Press, 2002. p 349-350.
198 Ppcheiridion, XVII.

199 Diatribes, 111, 3, 10.
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somente no sentido de ser aquilo que esta ao nosso alcance, mas também de ser aquilo do
que somos causa. E a nossa fatia de causacio dentro da natureza, sendo que os efeitos disso

sdo sentidos em nds mesmos:

Lembra entdo que, se pensares livres as coisas escravas por natureza e tuas as de
outrem, tu te faras entraves, tu te afligiras, tu te inquietaras, censuraras tanto os
deuses como os seres humanos. Mas se pensares teu unicamente o que é teu, e o
que é de outrem, como o é, de outrem, ninguém jamais te constrangera, ninguém
te fard obstaculos, ndo censurards ninguém, nem acusaras quem quer que seja, de
modo algum agiras constrangido, ninguém te causara dano, nfo terds inimigos,
pois ndo serds persuadido em relagdo a nada nocivo™°.

Embora a distin¢do promovida pela expressdo eph’ hemin ja havia sido explorada

por Aristételes, os estoicos a utilizam de uma maneira diferente™

, principalmente
Epicteto, que a considera fundamental em sua filosofia. Para Aristételes, o que é eph’ hemin
ndo se vincula a clara restrigdo estabelecida na dicotomia epictetiana “interno versus

externo”'?

, visto que o filésofo peripatético ndo aprofundou sua perspectiva em fungio da
liberdade de um “eu” em meio aquilo que nos afeta. Nesse sentido, o eph” hemin de Epicteto
tem a particularidade de delimitar o campo de atividade do eu de uma forma que torna

possivel localizar o espaco definido que concerne a poténcia de cada um.

3.2 Os Trés Topoi

E possivel identificar uma separagio de Ambitos na teoria epictetiana, visto que ha
uma cisdo em meio as coisas que sdo. Segundo Antonio C. Rodrigues, essa divisdo possui
também um carater ontoldgico, uma vez que as coisas ou sdo eph” hemin ou ndo'. Além do

mais, em meio as coisas que sdo eph’ hemin, podemos também fazer uma tripla distingido'*:

Das coisas que sdo eph’ hemin:

1° tépico 2° tépico 3¢ tépico

Desejo (orexis) Impulso (horme)

Assentimento (synkatathesis)
Aversio (ekklisis) Repulsa (aphorme)

10 Encheiridion, 1.

111 STOUGH, C. Stoic determinism and moral responsibility, In: RIST, J (ed.). The stoics. Berkeley: University of
California Press, 1978, p. 208.

12 DOBBIN, R. [Ipoaipeais in Epictetus. Ancient Philosophy, n. 11, p. 111-135, 1991, p. 133.

113 RODRIGUES, A. C. O. Filosofia do desapego. A Askesis de desapropriacdo epictetiana & luz da Katharsis do Fédon de
Platdo. Porto Alegre: Editora Fi, 2017, p. 32.

14 Diatribes, 111, 2, 1-2.
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Esses trés ambitos daquilo que nos compete, daquilo que depende de nds, sdo
definidos como os trés topoi (lugares) por onde se desenvolve a atividade propriamente
humana. Nesse sentido, apesar do corpo fisico fazer parte da condigdo humana e de
demandar cuidados com alimentagdo, limpeza, vestudrio, sadde, etc., ele por si s6 nio
define o locus da atividade humana. Afinal, os animais também cuidam do corpo e buscam
satisfazé-lo em suas necessidades. Diferente dos demais animais, o ser humano, racionaliza
a prépria atividade de forma autdnoma, obtendo sua identificagdo ao se apropriar do logos
na dimensao dos trés topoi.

Na teoria da a¢do dos primeiros estoicos, como foi explorado no capitulo anterior, o
principal foco da escola estava em afirmar que a razio esta presente no impulso e que nio
existem impulsos irracionais que possam se eximir da auséncia de um dominio sobre eles.
Por defenderem tal posigdo, os estoicos sofreram duros ataques de seus opositores, mas ndo
deixaram esse pressuposto. Seguidor fiel da teoria do Pértico, Epicteto também seguiu
nesse posicionamento, mas parece que ele inovou ao separar o desejo (orexis) do impulso
(horme), diferenciando-se dos estoicos anteriores que consideraram o desejo sob a
perspectiva do impulso. Fazendo isso, Epicteto destacou a diferenca entre o conveniente
(kathekon) e o bem (agathon) em sua filosofia, relacionando o primeiro ao impulso (horme) e
o segundo ao desejo (orexis). Para melhor ilustrar essa diferenca, traduzimos um esquema

de Inwood que demonstra como Epicteto realiza essa separa¢do'”.

Estoicismo Antigo

horme kathekon

ekloge [selecdo], coisas de acordo com a natureza orexis, agathon [bem]
(as vezes também horme, kathekon)

Epicteto

X

horme, kathekon orexis, agathon [bem]

115 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 118.
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Essa diferenca, a principio somente de énfase'', é de fundamental importancia para
a nova abordagem de Epicteto. Ao fazer isso, ele trouxe ao estoicismo uma diferenciada
nogio de interioridade a ponto de enfatizar que as paixdes se originam do tépico do desejo,

117

a parte dos impulsos e dos assentimentos'”’. Nesse sentido, a terapia epictetiana das paixdes

é, a0 mesmo tempo, uma terapia dos desejos. O desejo é o tépico mais importante, uma vez
que ele interfere nos outros dois, dado que é capaz de atrapalhar o foco do assentimento'*®
e de causar confusdes para o impulso'’. Cabe ressaltar, porém, que a irracionalidade
presente nos desejos que estio na origem das paixdes ndo tornam esses desejos desprovidos
de qualquer racionalidade. O desejo para Epicteto envolve razdo, dado que o ser humano é
um animal racional. Nesse sentido, ele se mantém no estilo tradicional da escola, nao lhe
sendo possivel considerar o desejo um movimento do qual se possa descartar a
responsabilidade.

Basicamente o tépico do impulso esta relacionado ao trato com as coisas e com as
pessoas. A forma como nos relacionamos com o meio é o lugar do impulso, sendo a partir
dele que Epicteto trata das formas corretas de conduta. Como ele mesmo diz: “que [o
impulso] seja submetido a razdo, que nio seja fora de momento, fora de lugar, fora de

7120, Esse comedimento nas agbes - a palavra em grego

qualquer outro comedimento
utilizada (symmetria) significa “comensurabilidade/simetria” - se refere a medida natural,
que é a medida de referéncia. Por isso, os impulsos devidamente ajustados a medida sdo
aqueles que a escola estoica chama de convenientes, ou em conformidade com a natureza,
kathekonta. Assim, aquele que age em conformidade é o que consegue ajustar seu
comportamento a maneira natural, ou seja, a0 modo que naturalmente convém, fazendo
com que a demanda de boa conduta seja suprida pela conexdo com algo mais especifico do
que apenas regras de convivéncia social.

E por meio do impulso que Epicteto também expressa o sentido familiar e

comunitdrio de apropriagio (oikeiosis), respectivamente o afeto familiar (philostorgia)'*' e a

116 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 115.

U7 Diatribes, 111, 2, 3.

U8 Diatribes, 111, 2, 10.

9 Diatribes, 1, 11.

120 Diatribes, 111, 12 13-14.

121 SALLES, R. Oikeilwolo in Epictetus, In: VIGO, A. G. (ed.), Oikeiosis and the Natural Bases of Morality. From
Classical Stoicism to Modern Philosophy. Georg Olms Verlag: Hildesheim - Ziirich - New York, p. 95.
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comunhio (koinonia) césmica'?

. Nas recomendacgdes que ele faz ao bom cumprimento das
funcGes de pai ou de filho, ele afirma que o comportamento adequado é aquele em
conformidade com o papel determinado por Zeus (destino), de forma que a relagdo de
afinidade familiar seja preservada por meio de impulsos que levem em consideragdo a
condi¢do que se ocupa na familia. Além disso, a oikeiosis também deve ser observada nas
relagbes com os demais membros da comunidade para que os impulsos sejam gentis e

agradaveis:

As agdes convenientes sdo, em geral, medidas pelas relagdes. E teu pai? Isso
implica que cuides dele, que cedas em tudo, que o toleres quando te insulta,
quando te bate. Mas ele é um mau pai? De modo algum, pela natureza, estds unido
aum bom pai, mas a um pai. “<Meu> irmio é injusto”. Mantém o teu préprio posto
em relacdo a ele. Ndo examines o que ele faz, mas o que te é dado fazer, e a tua
escolha serd segundo a natureza. Pois se ndo quiseres, outro ndo te causara dano,
mas sofrerds dano quando supuseres ter sofrido dano. Desse modo, se te
habituares a considerar as relagdes, entdo descobrirds as agGes convenientes para
com o vizinho, o cidad3o, o general'®.

O terceiro e tltimo dos trés topoi é o assentimento (synkatathesis), cuja atividade est4
relacionada propriamente aos raciocinios e aos juizos sobre os conteudos preposicionais
das representagdes. Corresponde a atividade de concordar ou discordar daquilo que se
apresenta como convincente e atrativo ao pensamento. Nesse sentido, o assentimento se
apresenta como o ambito por onde exercemos a atividade de analisar os argumentos para
emitirmos os juizos acerca do que achamos ser o correto.

O assentimento é correto quando prestado a uma representagdo compreensiva
(phantasia kataleptike), ou seja, a uma representacdo plenamente ajustada ao objeto real'”,

125 Por outro lado, o assentimento

sendo a partir dela que se obtém o conhecimento
equivocado é aquele prestado a uma opinido errénea da realidade, ocasionando uma
espécie de “passo em falso” da razio.

Basicamente esse tdpico é o mais visado pelos estudantes de filosofia, inclusive na
época de Epicteto, onde os desafios silogisticos ocupavam as mentes dos que buscavam os

ensinamentos filoséficos. Contudo, Epicteto criticava enfaticamente aqueles que achavam

122 DINUCCI, A. Koinonia césmica e antropoldgica em Epicteto, In: CORNELLI, G.; FIALHO, M. C.; LEAO, D.
(coords.). Cosmdpolis mobilidades culturais as origens do pensamento antigo. Coimbra: Imprensa de Coimbra;
Annablume, 2016, p. 79-82.

123 Fncheiridion, XXX.

124 EPICTETO. Disertaciones por Arriano. Tradugdo de Paloma Ortiz Garcia. Madrid: Editorial Gredos, 1993. p. 288,
nota 42.

125 GOURINAT, ].-B. Epistemologia, retérica e gramdtica, In: GOURINAT, J.-B; BARNES, J. Ler os estoicos.
Tradugio de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2013, p. 36-37.
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que o oficio do filésofo corresponde somente a esse tépico. Como afirmado anteriormente,
Epicteto ressaltou que os desejos viciosos influenciam os assentimentos, prejudicando o
correto ajuizamento sobre as coisas. Por isso, da mesma forma como o cuidado com os
assentimentos é importante para que se procure julgar as coisas corretamente, é
fundamental que o tépico do desejo (orexis) ndo seja deixado de lado, como muitos

aspirantes a filésofos fazem. Como afirma Epicteto, em uma simulagio de didlogo:

E para isso que os jovens abandonam suas patrias e seus pais? Para te ouvir
explicar essas simples palavras? Ndo deveriam voltar pacientes, cooperativos,
impassiveis (4nafeig), imperturbaveis (dtapdyovg), com provisdes tais para a
vida que, movido por elas, possam suportar bem os acontecimentos e adornarem-
se com eles? E como vais compartilhar tu o que ndo tens? Por acaso tu fizeste desde
o principio algo mais importante do que tentar descobrir como resolver os
silogismos, os equivocos, os raciocinios que procedem por meio de perguntas'*?

A atividade do filésofo, portanto, ndo se restringe a proferir belas palavras, pois isso
ndo representa necessariamente a sabedoria. Uma coisa é proferir belas palavras, outra
coisa é estar efetivamente em conformidade com elas sem titubear nos assentimentos. As
palavras ditas simplesmente sdo incorporais, sdo lekta, ndo sdo agentes por si mesmas

30 sdo coi i feit 177, Elas s6 reflet tad
porque nio sdo coisas por si mesmas, mas efeitos sem corpo'”. Elas sé refletem um estado
de espirito que pode ainda nio estar bem convencido em suas opiniGes. E por isso que
Epicteto recomenda que ninguém apresente a si mesmo como filésofo, mas que as préprias

atitudes demonstrem:

Jamais te declares filésofo. Nem, entre os homens comuns, fales frequentemente
sobre principios filoséficos, mas age de acordo com os principios filoséficos. Por
exemplo: em um banquete, nio discorras sobre como se deve comer, mas come
como se deve. Lembra que Sdcrates, em toda parte, punha de lado as
demonstragdes, de tal modo que os outros o procuravam quando desejavam ser
apresentados aos filésofos por ele. E ele os levaval E dessa maneira, sendo
desdenhado, ele ia. Com efeito, caso, em meio a homens comuns, uma discussdo
sobre algum principio filoséfico sobrevenha, silencia ao méaximo, pois o perigo de
vomitar imediatamente o que nio digeriste é grande. E quando alguém te falar
que nada sabes e ndo te morderes, sabe entdo que comegaste a agdo. Do mesmo
modo que as ovelhas ndo mostram o quanto comeram, trazendo a forragem ao
pastor, mas, tendo digerido internamente o pasto, produzem l3 e leite, também tu
ndo mostres os principios filoséficos aos homens comuns, mas, apds té-los
digerido, <mostra> as agGes'*.

126 Diatribes, 111, 21, 8-10.
127 DL, VII, 63-70.
128 Fpcheiridion, XLVI.
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Em um primeiro momento, pode-se talvez pensar que essa dissociagdo epictetiana
entre aquilo que ¢ dito e aquilo que é mostrado de alguma maneira representa uma espécie de
akrasia (fraqueza da alma). Dado que, em meio ao que é eph’ hemin, Epicteto distingue o
assentimento tanto do impulso quanto do desejo, essa diferenca pode levar a crer que o
assentimento nao estd “fortemente” relacionado a um estado animico. Contudo, o
problema identificado pelo filésofo ndo se refere a uma fraqueza da poténcia do
assentimento, mas a uma oscilagdo no assentimento que mostra que a mente (hegemonikon)
ainda nio obteve o devido entendimento, uma vez que, em meio aos ensinamentos obtidos,
ela ainda mantém opinibes errdneas que estdo arraigadas pelo habito adquirido (hexis).
Como veremos mais adiante, a questdo do hdbito cumpre um importante papel na terapia

epictetiana e ndo se desprende da atividade racional do assentimento.

3.3 Proairesis

Ainda sobre aquilo que esta sob o nosso poder (eph’ hemin), algo que Epicteto faz
questdo de salientar é a nossa capacidade moral de eleger uma coisa em detrimento de
outra. E a capacidade de assentir a algo sob a perspectiva do que se considera ser o bem ou
o mal. Para o fil4sofo, isso corresponde ao que nds somos de fato, pois nao diz respeito
somente a uma caracteristica humana mas também aquilo que constitui o nosso préprio
“eu”. A essa capacidade Epicteto chama de proairesis, um termo de dificil tradugdo para o
portugués, uma vez que pode implicar em mais de uma nogdo em nosso idioma. Por isso,
dada a dificuldade de tradugio, servimo-nos de uma explicacdo de Aldo Dinucci (em sua

traducdo do Encheiridion) para tentar elucidar melhor essa questio:

Prohgiresis: segundo Bailly (2000), o termo expressa ‘a escolha antecipada, a
tomada de partido ou o desejo premeditado’, adquirindo os sentidos de ‘vontade,
plano e intengdo’. Marcando oposigdo com ananke (necessidade), em alguns
contextos é vertido por ‘livre-arbitrio’. O termo é traduzido como ‘moral purpose’
por Oldfather (1928); ‘choice’ por White (1983); ‘choix’ por Gourinat (1998); e
‘albedrio’ por Garcia (1995)'%.

Por esse breve apanhado de Dinucci é possivel perceber como a proairesis pode
indicar significados diferentes dependendo da forma como ela é traduzida. Isso ocorre

porque Epicteto, sob o prisma da histéria das ideias, encontra-se justamente no limiar de

2. ARRIANO, F. O Encheiridion de Epicteto. Edi¢do Bilingue. Tradugdo de Aldo Dinucci e Alfredo Julien. Sdo
Cristévao: Universidade Federal de Sergipe, 2012. p. 72-73 [nota 27].
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uma nogido nova de individualidade, a partir de uma doutrina (estoica) que se depara com
uma realidade diferente daquela dos filésofos gregos. Por viverem no contexto das cidades-
estados, em que a condigdo politica esta diretamente vinculada a vida dos cidadios, os
gregos relacionaram a ideia de “eu” ao comportamento que se exterioriza publicamente. Porém,
essa perspectiva se modificou a partir do surgimento de grandes impérios como o
Maceddnico e o Romano. A vida cotidiana nos grandes impérios se desenvolveu de forma
mais independente das questdes publicas, colocando em evidéncia um dmbito (dmbito
privado) que serviu para fortalecer a demanda por uma ideia mais especifica de
individuo'. Nesse contexto, com a filosofia estoica gradualmente considerando aspectos
da individualidade em sua ética, Epicteto aparece como um filésofo que fez uma
contribui¢do marcante para a ideia de “eu” ao identificd-lo com a proairesis™'. Segundo o
filésofo, nés ndo somos nossos cargos, nossas posses nNem mesmo Nosso COrpo, mas
proairesis'*.

A proairesis é também o que nos proporciona a plena liberdade, pois ela ndo é
condicionada ao que lhe é externo. Nesse sentido, segundo Long, em Epicteto ja seria
possivel ver indicios da no¢do moderna de sujeito, a saber, a nogio cartesiana de individuo
enquanto consciéncia reflexiva'’. Charles Kahn também considera que Epicteto apresenta
uma nog¢do de sujeito semelhante a versdo cartesiana, porém ele parece um pouco mais
cauteloso na sua comparagio, uma vez que atribui a Descartes a influéncia de Tomdas de
Aquino. Kahn defende que em Epicteto o conceito de proairesis surge para definir uma nogio
fundamentalmente nova no pensamento antigo: o inicio da ideia de vontade (que
posteriormente seria melhor desenvolvida por meio da concepgdo teoldgica de
Agostinho)™*. Nessa mesma linha de pensamento parece seguir Richard Sorabji, uma vez

que ele chega a traduzir proairesis por vontade (will), mesmo assumindo o custo de que nédo

é possivel atribuir a Epicteto qualquer nogdo de for¢a de vontade (will power)*®.

130 BARROS 1I, Jodo Roberto. Epimeleia heautou helenistica em Foucault: universalizagdo e espiritualidade.
Prometeus, ano 5, n. 9, p. 9-25, jan-jun/2012, p. 10-13. Para uma abordagem um pouco mais ampla sobre a
relagdo entre individuo e a pdlis grega: GAZOLLA, R. Pensar mitico e filoséfico: estudos sobre a Grécia Antiga. Sdo
Paulo: Loyola, 2011, p. 97-118.

! Fernando C. Fontoura, em seu livro A Etica do Bem Viver em Epicteto, sugere que a proairesis epictetiana seja
traduzida por “eu moral”, cf. FONTOURA, F. C. A Arte do Bem Viver em Epicteto. Porto Alegre: Editora Fi, 2017,
p. 58-74.

132 Diatribes, 111, 1.

33 LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 266.

134 KAHN, C. Discovering the Will, In: DILLON, J. M.; LONG, A. A. (ed.). The Question of "Eclecticism": Studies in
Later Greek Philosophy. Berkeley: University of California Press, 1988, p. 234-59.

135 SORABJI, R. Emotion and Peace of Mind: From Stoic Agitation to Christian Temptation. New York: Oxford, 2000, p.
215.
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Em contrapartida, o argentino Rodrigo S. Braicovich discorda dessas interpretagoes
que vinculam a proairesis epictetiana a ideia de vontade ou a uma primitiva ideia metafisica
de “eu”. Com relagdo a questdo da vontade, ele afirma que tal interpretagdo nio passaria
de um anacronismo, pois, mesmo considerando que a proairesis epictetiana possa ter
servido de base para a ideia de vontade, isso seria ainda fruto de uma interpretagio
mutilada do estoicismo, dado nio ser possivel falar em vontade livre em Epicteto, mas em
uma liberacdo no assentimento dentre representacbes que dependem também do externo, ndo
somente de si. Nesse sentido, Braicovich defende que nido é possivel afirmar que ha
autodetermina¢do em Epicteto, pois as coisas ndo ocorrem como uma vontade quer, mas
como a divindade quer, cabendo ao ser humano alinhar seus assentimentos ao seu
destino™®.

~ \ . . . ~ . z L] 143 7

Com relagio a teoria de que Epicteto fundamentaria uma concepgdo inédita de “eu”,
Braicovich afirma que a énfase epictetiana na proairesis se trata de uma estratégia
pedagdgica que ndo envolve uma nova ideia metafisica de “eu”, visto que o objetivo de
Epicteto é somente demonstrar que ha uma ruptura causal “entendida estritamente em
termos de que nada externo pode determinar nem obstaculizar minhas decisdes”".

Por outro lado, como ressalta Long, Epicteto é enfatico quando afirma que sé a

. . d b . + 138 d d 7 d b A
proairesis pode submeter a proairesis’**, uma vez que nada do que é externo pode submeté-
la. Esse seria um exemplo de como Epicteto teria nominado uma unidade autorreflexiva'’

%, Da mesma forma que Long, Girdwood também afirma

capaz de determinar a si mesma
que Epicteto assinala uma nova concepgdo de “eu” ao reconhecer essa capacidade de se
determinar em fungdo de algo que vai além do préprio corpo e também do préprio prosopon
(pessoa/papel)™.

Percebe-se portanto, que as interpretacdes acerca da proairesis em Epicteto podem
indicar caminhos diversos, uma vez que ele d4 um novo sentido a um termo que parece ter

142

sido pouco utilizado pelos estoicos anteriores'*. A proairesis, enquanto vinculada a ideia de

136 BRAICOVICHR. S. Proairesis, libertad y liberacién en las Disertaciones de Epicteto. Revista de Filosofia, n° 58,
1, p.7-22, 2008, p.14-22.

137 BRAICOVICH, R. S. La identificacién entre el “yo” y la proairesis en Epicteto. Agora, v. 30, n® 2, p. 149-162,
2011, p. 158.

138 LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 217.

139 LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 92.

0L ONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 34.

1 GIRDWOOD, A. B. Innovation and development in the psychology and epistemology of Epictetus. 1998. 221 f. Tese
(Doutorado) - University of Oxford. 1998, p. 129-130.

“210NG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 210.
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eph’ hemin, muito provavelmente foi uma influéncia da tradico aristotélica, visto que ela é
um dos termos-chave envolvidos na teoria da decisdo do filésofo do Liceu'®. Porém, em
Aristételes a proairesis corresponde a um estagio de deliberagdo da melhor forma do impulso

racional realizar o seu fim'*

. Ja para Epicteto, em toda e qualquer atividade humana a
proairesis esta implicada, dado o monismo psicoldgico estoico, ndo cabendo aqui a divisdo
entre impulso racional e irracional como em Aristdteles. A proairesis epictetiana é a
capacidade de voltar-se para o bem enquanto alinhado a natureza. Nesse sentido, sua
proairesis estd muito mais préxima da hairesis dos estoicos anteriores, que é uma escolha
que visa o bem, sendo diferente da ekloge, que é uma selegio dentre as coisas que estdo no
ambito dos indiferentes'*.

A questdo em Epicteto é que o prefixo pro em proairesis remete a algo anterior a

escolha (hairesis), indicando uma espécie de pré-escolha ou escolha antes da escolha'*.

7147 para ressaltar esse

Dessa forma, optamos por traduzir esse termo por “preferéncia
sentido de anterioridade que parece ter sido a énfase epictetiana.
Acreditamos que esse sentido de anterioridade, que ao mesmo tempo esta vinculado
a ideia de “eu”, fez com que o conceito de proairesis se tornasse um diferencial na filosofia
de Epicteto, uma vez que ele busca alcangar aquilo que estd profundamente inserido no
individuo, ou seja, aquilo que é preferido e que ndo necessariamente fica evidente nas
situagdes. E por isso que o filésofo insiste, a cada questdo, em procurar sempre fazer com
que seus interlocutores percebam onde eles focam a preferéncia, se naquilo que de fato é o

bem, ou seja, naquilo que realmente deve ser valorado por depender deles, ou se nos

indiferentes que ndo dependem deles.

Em primeiro lugar, portanto, tenha isto sempre a mio e nio fagas nada sem isto,
direcionando a alma a este objetivo: ndo perseguir nada externo, nada alheio, mas

3 DOBBIN, R. [Ipoaipeots in Epictetus. Ancient Philosophy, n. 11, p. 111-135, 1991, p. 114-123.

144 ANGIONI, L. Phronesis e virtude do carater em Aristételes: comentérios 3 Etica a Nicdmaco VI. Dissertatio, n.
34, p. 303-345, 2011, p. 312.

45 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 238.

146 LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 218.

17 Cf, ISIDRO PEREIRA, S. ]. Diciondrio grego-portugues e portugués-grego. 4 ed. Porto: Livraria Apostolado da
Imprensa, 1969. E em outra op¢do na internet: DIZIONARIO GRECO ANTICO, a cura di E. Olivetti (II edizione
2015), com verbete disponivel em https://www.grecoantico.com/dizionario-greco-
antico.php?lemma=PROAIRESIS100. Além disso, essa possibilidade de tradugdo também foi encontrada
analisando o termo por meio de suas formas associadas em LIDDEL, H. G.; SCOTT, R; JONES, H. S. (ed.). A Greek-
English Lexicon. Oxford: Oxford University Press, 1996. Da mesma forma, é possivel fazer essa mesma analise
no site Dicciogriego, disponivel em http://www.dicciogriego.es/index.php#lemas?lema=58&n=58. (Links
acessados em 02/12/2017).
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o proairetico em conformidade a situagdo disposta por quem for; o demais, como
venha. ',

Acreditamos que Epicteto ndo vislumbra uma ideia nova de eu por vincula-la ao que
posteriormente seria tomado como vontade, mas que o filésofo é responsavel por uma
atencdo diferenciada ao que é interior de uma maneira que parece nio ter sido explorada

¥, Tal inovagdo, por assim dizer, também pode ser percebida pela

por seus antecessores
diferenciacdo que Epicteto faz entre impulso e desejo em meio aos topoi que sdo eph’ hemin.
Ndo se trata somente de impulsos, mas também mais profundamente de desejos que
influenciam nos impulsos; da mesma forma, ndo se trata somente de escolher bem, mas de
preferir bem, de modo que isso se mostrara no momento em que as ocasiées demandarem
decisdes praticas.

Essa interioridade da proairesis parece se encaixar na necessidade de Epicteto de
despertar o contetido do aprendizado terapéutico antes das situagdes ocorrerem de fato,
usando exemplos para que seus alunos observem e compreendam que a preferéncia orienta
as decisbes que serdo tomadas. A preparacio filoséfica, nesse sentido, é um treinamento

para a vida, e isso ocorre quando se analisa as questdes sob uma perspectiva filoséfica que

capacita o individuo a enfrenté-las quando surgirem.

3.4 Prenocgdes e Preparacao

De acordo com Epicteto, nogdes como o belo, o justo e o feio ja estdo de alguma forma
presentes em cada um de nds, mas ndo sob uma forma completamente esclarecida, mas sob
a forma de prenogdes (prolepseis). Nesse sentido, Epicteto segue a epistemologia de Crisipo
que acrescenta as prenogdes aos critérios de verdade da epistemologia estoica'. Ao fazer
isso, Crisipo ampliou a perspectiva inicial de Zendo que se baseava somente nas
representagdes compreensivas (phantasia katapleptike)''.

De acordo com Martha Nussbaum, as prenog¢Ges podem ser entendidas como “uma

orientagdo inata para o que é realmente bom e razoavel”, de forma que as “intui¢des morais

148 Diatribes, IV, 12, 15-16.

4 Como observa Long, "nada do que est4 fora de nosso espago mental ‘nos é préprio’ (IV, 1, 128), porque isso
é suscetivel de sujei¢ao". (LONG, A. A. A Etica: continuidade e inovagdes, In: GOURINAT, J.-B; BARNES, J. Ler os
estoicos. Tradugdo de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2013, p. 210).

10 GOURINAT, J.-B. Epistemologia, retérica e gramdtica, In: GOURINAT, ]J.-B; BARNES, ]. Ler os estoicos.
Tradugio de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2013, p. 36-38.

151 DL, VII, 54.
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mais profundas podem por tal motivo serem bons guias sobre o que é realmente bom no
universo”'*’. Nesse mesmo sentido, Long em Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life, afirma
que esses conceitos inatos (emphytos ennoia) devem ser entendidos como o senso moral que

nos capacita a discriminar objetivamente o bem do mal***. Nas Diatribai, Epicteto afirma:

Viemos sem trazer nenhuma nogo natural do tridngulo retingulo ou do intervalo
do semitom, mas aprendemos cada uma dessas coisas por certa tradi¢io técnica.
(...) No entanto, do bem e do mal, do bonito e do feio, do decente e do indecente,
da vida feliz, do que convém, do que se imp3e, do que hé de se fazer e do que nio
ha de se fazer, quem ja ndo veio com uma nog¢ao natural’**?

Além disso, por meio de Cicero percebe-se que as prenogbes nao se restringem
somente ao conteido moral, pois, na verdade, a naturalidade das prenogdes esta vinculada

anaturalidade nos processos de cogni¢do por meio da oikeiosis™

. Nesse sentido, as prenogdes
também podem ser consideradas preconcep¢des, uma vez que igualmente envolvem o
. . ~ “
processo de conhecimento conceitual, mas ndo de forma completa. Dessa forma, “elas
servem como a base sobre a qual a mente em desenvolvimento pode entender as ciéncias
adicionais e as disposi¢Oes intelectuais mais complexas que conduzem a razdo por si

mesma”"**. Com o afirma Epicteto:

“Quem de nés ndo chamou algo de sdo ou de insano antes de nascer HipScrates?”
Faziamos soar essas palavras de forma va? E que temos certa prenocio do sdo mas
ndo somos capazes de aplica-la. Por isso um diz: “jejua”; outro, “lhe dé alimento”.
E um diz: “sangra”; e outro “aplique ventosas”. Qual é a causa? Que outra coisa
sendo que nido se sabe aplicar corretamente a prenogdo de sdo aos casos
particulares? Nio aplica alguém a prenocio de “bom” ao objeto “riqueza” e outro
nio? Ou ao prazer ou a saude'™’?

As prenogdes servem como uma base em que se sustentardo os conceitos. Nesse
sentido, elas indicam a inevitdvel condi¢ido humana para a racionalidade na ética, pois
apontam para a necessidade humana de querer buscar a melhor forma de aplicar essas
nogdes inatas as representagdes. Os seres humanos naturalmente aplicam essas nogdes

inatas, nés inevitavelmente debatemos a partir delas. Caso contrario nem debateriamos sobre

152 NUSSBAUM, Martha C. La Terapia del Deseo: teoria y prdctica en la ética helenistica. Tradugdo: Miguel Cendel.
Buenos Aires: Paidos, 2003, p. 414.

153 LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002, p. 80.

54 Diatribes, 11, 11, 2-4.

155 C[CERO. Academica Priora, X, 30-31.

156 GIRDWOOD, A. B. Innovation and development in the psychology and epistemology of Epictetus. 1998. 221 f. Tese
(Doutorado) - University of Oxford. 1998, p. 114.

57 Diatribes, 11, 17, 8-9.
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essas coisas, pois, por exemplo, é por meio da prenogio de bem que se discute o bem. Caso
ndo houvesse essa prenogio, sobre o que haveria disputa?

Da mesma forma que as prenogdes sdo elementos que nos sdo atribuidos, existem
também certas capacidades (capabilities™) que nos sdo dadas. A capacidade em questdo é a
traducdo para paraskeue, que muitas vezes é também vertida para “preparagdo”, mas que

159

também pode ser relacionada a “equipamento natural” em Epicteto’’, uma vez que possui

o sentido de algo que esté consigo e que pode ser colocado em agdo. Como diz Epicteto:

(...) quem ndo é consciente de sua prépria preparacio (paraskeue) e se dedica as
obras que lhe correspondem? O touro ndo desconhece sua prépria natureza e
preparacgdo quando aparece alguma fera, nem espera que alguém lhe dé 4nimo;
nem o cachorro quando vé algum animal do campo. Eu, se tivesse a preparagio de
um homem bom, aceitaria que tu me preparasse para minhas préprias obras?
Agora ainda nio a tenho, creia em mim. Mas, por que queres que eu murche antes
do tempo como tu murchaste a ti mesmo**?

A comparagdo com o touro ressalta o carater natural da paraskeue, uma vez que o
que se prepara ja estd de alguma forma disposto para a atividade preparatéria’’. Nesse
sentido, podemos levar em consideracgdo o que disse Estobeu nas Eclogae, onde ele define a
paraskeue como “agdo antes da acdo”'®. Sendo assim, a paraskeue inclui também a acep¢io
de preparar-se para as situages da vida. Esse é o caso da preparacido para a 16gica'®’, por
exemplo, pois, quando treinada, conduz ao melhor entendimento das representacdes.

Ao ser humano é possivel preparar-se para a vida a partir daquilo que naturalmente
lhe foi dado, ou seja, ele possui os elementos, os preparativos suficientes para viver bem,
mas depende dele a atividade de preparar-se, de ndo esperar que as situagdes acontecam

164

sem que ele ndo tenha se exercitado em suas capacidades'®. Nesse sentido, os recursos

%8 Talvez o termo em inglés consiga expressar melhor o que em portugués chamariamos apenas de
capacidades, uma vez que capability consegue unir em um sé termo tanto a nogao de capacidade como a nogdo
de habilidade. Entendemos que capability consegue chegar mais préximo ao que Epicteto entende por
paraskeue.

19 LIDDEL, H. G.; SCOTT, R; JONES, H. S. (ed.). A Greek-English Lexicon. Oxford: Oxford University Press, 1996.
160 Diatribes, IV, 8, 41-43.

161 Esse mesmo exemplo do touro também foi utilizado pelo estoico Hiérocles. (HIEROCLES. Elementa Ethica, I,
1-10).

162 ESTOBEU. Eclogae Physicae et Ethicae, 2, 87, 14. (SVF 111, 173).

163 GIRDWOOD, A. B. Innovation and development in the psychology and epistemology of Epictetus. 1998. 221 f. Tese
(Doutorado) - University of Oxford. 1998, p. 66.

164 Sobre a paraskeue, define Foucault: “Em duas palavras, a ascese antiga nio reduz: ela equipa, ela dota. E
aquilo de que ela equipa, aquilo de que ela dota, é o que em grego se chama paraskeué, que Séneca traduz
freqlientemente em latim por instructio. A palavra fundamental é paraskeué, e é o que gostaria de estudar um
pouco hoje, antes de, na préxima vez, passar a diferentes formas mais precisas de exercicios ascéticos.
Portanto, uma vez que se trata, para ela, de chegar a constitui¢do da relagio plena de si para consigo, a ascese
tem por func¢io, ou melhor, por tatica, por instrumento, a constitui¢io de uma paraskeué. O que é a paraskeué?
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necessarios ndo se encontram fora, nos outros, nem mesmo naquele que auxilia na

preparagdo, mas em si mesmo, naquele que se prepara.

Pois bem, a paraskeué é o que se poderia chamar uma preparagio ao mesmo tempo aberta e finalizada do
individuo para os acontecimentos da vida. Quero com isto dizer que se trata, na ascese, de preparar o
individuo para o futuro, um futuro que é constituido de acontecimentos imprevistos, acontecimentos cuja
natureza em geral talvez conhecamos, os quais porém nio podemos saber quando se produzirdo nem mesmo
se se produzirdo. Trata-se pois, na ascese, de encontrar uma preparagio, uma paraskeué capaz de ajustar-se
ao que possa se produzir, e a isto somente, no momento exato em que se produzir, caso venha a produzir-se.”
(FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito. 2 ed. Trad. Mdrcio Alves da Fonseca e Salma Tannus Muchail. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2006, p- 387).
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4 AS PAIXOES EM EPICTETO

Para Epicteto, ndo sdo as coisas mesmas que nos despertam paixdes, mas a opinido
sobre elas. As coisas em si mesmas ndo podem causar mal-estar psicoldgico, visto que os
problemas em nosso interior dependem de nossos juizos. Ndo ha possibilidade de algo como
a morte causar medo, por exemplo, pois a paixdo do medo advém de uma determinada

opinido acerca da morte. Como Epicteto diz no Encheiridion:

As coisas ndo inquietam os homens, mas as opinides sobre as coisas. Por exemplo:
a morte nada tem de terrivel, ou também a Sécrates teria se afigurado assim, mas
é a opinido a respeito da morte - de que ela é terrivel - que ¢ terrivel. Entdo,
quando se nos apresentarem entraves, ou nos inquietarmos, ou nos afligirmos,
jamais consideremos outra coisa a causa, sendo nés mesmos - isto é: as nossas
préprias opinides’'®.

Dado que o terrivel ndo esta na morte, entdo ndo hd motivo para se ter medo. A
morte é algo natural, é uma irracionalidade temé-la. Por isso Socrates, figura exemplar para
Epicteto, ndo teve problemas com sua sentenga em Atenas.

Além disso, o medo da morte mostra o quanto ainda se esta distante da sabedoria,
pois é uma evidéncia de que se julga que o mal estd em algo que foge ao nosso controle.
Dado que a morte faz parte da condi¢io humana, tal fato ndo depende de qualquer
consideragdo. Porém, ao pensar que a morte é um prejuizo, o ignorante passa a acreditar
que se é refém dela e, além do mais, que nada pode ser feito com relagdo a isso, pois seria
um mal que foge a sua alcada.

N3o € a toa que Epicteto afirmou que o medo da morte estd na raiz de todos os
males'®, pois acreditar que o bem estd na preservacdo do corpo faz com que se considere
um bem também aquilo que enaltece esse corpo. Dessa forma, a boa saide do corpo seria
um bem, assim como a doenga um mal. No entanto, aqui entdo se mostraria a questdo
inquietante: se uma doenca como a gripe é um mal, sendo que esse mal depende de
circunstincias que ndo estdo ao meu alcance, entdo estou relacionando minha opinido de
bem a algo fragil e fugaz de tal forma que esse bem acaba por me colocar na incémoda

situacdo de que a qualquer momento posso ser prejudicado por coisas que virdo ndo se sabe

nem de onde. E ndo ha nada mais préprio ao medo do que isso.

165 Encheiridion, V.
166 Diatribes, 111, 26, 37-38.
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Epicteto estava ciente desse medo e justamente por isso desferiu criticas a Epicuro,
pois este vinculava a felicidade aos prazeres do corpo (mesmo que de forma controlada).
Epicteto entendia que essa visdo do corpo como sendo um objeto a ser considerado para o
bem-estar acaba por abrir brechas que se mostrardo indteis para uma vida tranquila. O
filésofo questiona por que Epicuro gastou tempo escrevendo para as almas se ele defende
que o bem esta no corpo. E como considerar que o bem do caracol est4 na concha, Epicteto
afirma'.

Ao ressaltar a diferenca entre a alma e o corpo, o fildsofo se aproxima da katharsis
platdénica, como bem observa A. C. Rodrigues em sua obra Filosofia do desapego. E a
desidentificacdo com o corpo que faz possivel mirar o bem genuino, visto que assim nio se

fica refém dos bens aparentes:

(...) o esforgo de desidentificagdo com corpo, o empenho constante e afincado de
desvincula¢io, de desatamento, de desligame das amarras que através dos lagos
corporais podem algemar o homem a situagdes, pessoas, cargos, propriedades e
quejandos. E porque defendemos residir no cerne da ideia de liberdade epictetiana
a nogdo de katharsis do Fédon de Platdo transladada do horizonte de sentido do
mundo 4tico para o horizonte semintico em que se praticava o coiné a fim de
viabilizar por meio do desprendimento do corpo a vida segundo a natureza. A
katharsis platonica foi colocada por Epicteto a servigo de Zendo de Citio*®,

Concordamos com a tese de Rodrigues, principalmente porque suas palavras
expressam muito bem a simplicidade com que Epicteto conduziu a vida, dado que o filésofo
pregava e vivia o desapego dos lagos corporais'®, pois considerava essa preocupacgio a causa
dos males.

Por outro lado, isso ndo quer dizer que o filésofo deva desprezar o corpo'”. Epicteto

n3o tem a mesma ideia neoplaténica que propriamente torna o corpo até mesmo motivo

167 Diatribes, 1, 20, 17-19.

16 RODRIGUES, A. C. O. Filosofia do desapego. A Askesis de desapropriacdo epictetiana & luz da Katharsis do Fédon de
Platdo. Porto Alegre: Editora Fi, 2017, p. 143-144.

16? “Neste exercicio deverias praticar desde o amanhecer até o anoitecer: comegando pelas coisas pequenas,
pelas coisas que antes se danificam, por uma panela, por um copo, e logo avances a roupinha, ao cachorrinho,
ao cavalinho, ao terreninho. E entdo prossiga disso para si mesmo, ao corpo, as partes do corpo, aos filhos, a
mulher, aos irm3os. Olhe para todas as coisas ao teu redor e afaste-as de ti. Purifica tuas opinides, ndo pegue
as que ndo sdo tuas, que nio lhe sdo naturais, e ndo te machuques ao arrancé-las. E treinando diariamente,
como ali [no gindsio], ndo diga que filosofas (isso seria pretensioso), mas que apresentas um emancipador.
Nisso consiste a verdadeira liberdade. Com isso Didgenes foi liberado por Antistenes, quando este disse que
Didgenes nio poderia mais ser escravizado por ninguém.” (Diatribes, IV, 1, 111-115).

170 “Acolhe as coisas relativas ao corpo na medida da simples necessidade: alimentos, bebidas, vestimenta,
servicais — mas exclui por completo a ostentacgdo ou o luxo.” (Encheiridion, XXXIII)
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71, Na verdade, considerar que o bem ndo esta no corpo é simplesmente atentar

de vergonha
para o fato de que aquilo que € precioso para a vida ndo esta na satisfagdo do que se refere
ao corpo. Embora os seres humanos tenham um parentesco divino que os capacitem a
contemplar e seguir a divindade, também possuem um parentesco animal, que Epicteto
considera inferior, mas que demanda ao menos alguns cuidados basicos'*. A divindade est4
em toda parte, tudo é permeado pelo divino, e a mente (hegemonikon) é aquela que expressa
adivindade do ser humano, sendo ela a mais importante. Dessa forma, o bem do ser humano
merece ser considerado nesse nivel, ndo por desprezar o corpo, mas por que aquilo que é
mais importante reside naquilo que é divino.

As paixdes ocorrem quando se entende que o bem estd naquilo que ndo é divino no
ser humano. Nesse sentido, deve-se buscar comungar com a divindade, e isso s6 ocorre a
partir daquilo que é divino em cada um. O logos divino, responséavel pelo ordenamento
natural, sé pode ser percebido pelo que ha de logos no ser humano. E nesse sentido que se
deve compreender a askesis epictetiana. Assim sendo, a boa relacdo com a divindade é um
remédio contra as paixdes, uma vez que une individuo com seu destino, com as coisas que
lhe acontecem, ndo permitindo que seja desejado algo diferente do que acontece. Unir-se a
divindade é unir-se a sua providéncia, que se faz evidente nos acontecimentos do destino.
E por isso que no final do Encheiridion encontramos uma passagem referente ao hino do

estoico Cleantes, que muitas vezes é lembrado por Epicteto em suas Diatribai:

E preciso em toda ocasido ter & mio o seguinte:
Conduze-me, Zeus, e tu também, Destino,

Para o posto ao qual um dia fui designado,

Que, diligente, eu vos seguirei - e se, mau me tornando,
NZo o quiser, ainda assim vos seguirei'”,

E logo depois, esse trecho de uma tragédia perdida de Euripedes:

Aquele que, de modo justo, ceder a necessidade
é, para nds, sdbio e conhecedor das coisas divinas'™.

Como ressaltado no hino de Cleantes, sempre se segue o destino mesmo que de

forma ma4, ou seja, mesmo quando se deseja, impulsiona ou assente de forma errada. E caso

71 HADOT, P. A Filosofia como maneira de viver: entrevistas de Jeannie Carlier e Arnold 1. Davidson. Trad. Lara
Christina de Malimpensa. S3o Paulo: E Realizagdes, 2016, p. 186-187.

172 Diatribes, 1V,11,11-24.

173 Encheiridion 53.1.

174 Encheiridion 53.2.
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se considere que o destino ndo é favoravel, entdo se segue nele contrariado, insatisfeito

com o que a vida reserva. E esse é o territdrio das paixdes:

H4, como ordenados pela lei, certos castigos para os que desobedecem ao governo
divino. “O que considera que é um bem algo distinto do que depende da proairesis
que inveje, que tenha 4nsia, que adule, que se altere. O que considera que é um
mal alguma outra coisa que se entristeca, que sofra, que se lamente, que seja
infeliz”. E, no entanto, ainda que castigados tao severamente, ndo somos capazes
de nos apartarmos'”.

Os castigos divinos como paixdes sdo aqui de fato retdricos, ndo sendo propriamente
de responsabilidade divina, mas de responsabilidade do individuo que n3o conseguiu
compreender que o que lhe é externo estd fora do seu alcance, pois pertence ao governo
divino, ao logos da natureza.

Dada essa intensa religiosidade de Epicteto, Julia Annas, em The Morality of Happiness,
afirma que o filésofo se distingue dos estoicos anteriores por expressar a ética em termos
de uma normatividade externa, fazendo com que a perspectiva eudaiménica'’® seja
suprimida de sua filosofia por nio partir daquilo que é agradavel ao individuo. Por
consequéncia, a vontade divina cumpriria um papel balizador que transcende os préprios
interesses individuais, ndo mais relacionando a busca ética com a busca pela felicidade'”’.

A interpretagdo de Annas, na verdade, estd vinculada a ideia de que a virtude precisa
se referir ao préprio individuo para que seja eudaiménica. De acordo com ela, os estoicos
antigos ndo se preocuparam em estabelecer essa dependéncia a divindade como fez o
filésofo de Nicdpolis. Porém, ela mesmo reconhece a influéncia da teologia estoica em
Epicteto, principalmente a de Cleantes. Mesmo assim, ela pretende mostrar que Epicteto,
assim como Marco Aurélio, atribuem uma énfase diferente ao papel divino, diminuindo o
aspecto individual da ética estoica.

De fato, o apelo a divindade é bastante frequente em Epicteto, mas isso de nenhuma
forma contradiz os preceitos dos estoicos anteriores. Além disso, os discursos de Epicteto
ndo foram proferidos com o objetivo de fazer um esclarecimento pormenorizado da
doutrina estoica, mas de incitar a ética na pratica. Por isso, acreditamos que a opinido de
Annas quanto a insuficiéncia do cardter eudaménico no pensamento epictetiano carece de
meios para ser realmente creditada, uma vez que os apelos a divindade realizados pelo

filésofo em nada fogem aquilo que é estabelecido pela tradi¢do de sua escola. Além disso,

75 Diatribes, 111, 11, 1-3.
176 Relativa a vida feliz.
177 ANNAS, J. The Morality of Happiness. New York: Oxford University Press, 1993, p. 159-162.
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em vdrias partes do discurso podemos encontrar trechos onde ele fala sobre felicidade
(eudaimonia) e em como isso estd relacionado com a compatibilizagdo do ser humano com a

providéncia divina:

Por que entdo quando tu queres algo, ndo acontece, e quando nio queres algo,

acontece? Esta é a maior prova de desgracga e infelicidade. Quero algo e nio
acontece. Quem é mais desgracado do que eu'’®?

Esclarecendo isso, defendemos que a ética epictetiana aborda sim a felicidade, pois
a felicidade enquanto eudaimonia sé pode acontecer quando hd a compatibilizagdo com o
logos divino. Uma alma tranquila ni3o é aquela que segue um dever que reprime a
individualidade, mas é a que segue a lei que faz com que tudo flua harmonicamente na
natureza, inclusive a parte que cabe a si. Na verdade, a sensagdo de repressdo ocorre em
quem ndo estd harmonizado com a natureza, quando se pensa que uma opinido leiga sobre
o bem é superior a providéncia divina. S6 o ignorante se sente reprimido na lei divina. Na
verdade, a ignorancia aprisiona, sendo por isso a filosofia necessdria. A filosofia ensina a se
sentir bem em qualquer lugar, e isso ocorre aquele que se comunga com a divindade e aceita
o seu destino, preocupando-se somente com a parte que lhe cabe: viver bem. Como afirma

o filésofo:

O que vale é outra coisa: esforcar-se em fazer desaparecer da prépria vida os
padecimentos, as lamentacdes, os “ai de mim”, os “que desgragado que sou”, a ma
sorte, o infortunio, e compreender o que é a morte, o desterro, a prisio, a cicuta,
para que na prisdo possa dizer: “Querido Criton, se assim agrada aos deuses, que
assim seja'”?”'%,

Aquele que ndo consegue se relacionar harmonicamente com seu destino vé as
paixdes tomarem conta da sua vida, perturbando-lhe a mente e prejudicando a sua vida.
Uma pessoa que reclama, que sé vé problemas nas coisas, é alguém desagradavel, ndo
porque percebe defeitos, mas porque simplesmente nio vive bem. A pessoa boa vive bem,
esta de bem com a vida mesmo nas situa¢des que parecem mais dificeis. Essa fortaleza da
pessoa boa reside na consciéncia de que a parte que lhe diz respeito ndo é aquela que se

submete as circunstincias ou a outras pessoas, mas é aquela onde se é livre de

178 Diatribes, 11, 17, 17-19.
179 PLATAO, Criton, 43d.
18 Diatribes, 1, 4, 23-24.
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impedimentos, ou seja, na vida interior. Ali nem mesmo Zeus pode interferir, e por isso é o

ambito a que se deve atentar. A vida interior depende sé de si para ser boa.

4.1 O Individuo e a Sociedade

Se por um lado, o ensinamento epictetiano pode ter sido considerado pouco voltado
a perspectiva individual em fungdo da divindade, por outro lado, também se poderia
imaginar o contrario, que ele se preocupa somente com a vida interior, parecendo
negligenciar a prépria relagdo com os outros. Nesse sentido, pode-se imaginar que o fildsofo
defende um fechamento em si mesmo de tal maneira que pode até mesmo prejudicar a vida
em sociedade, uma vez que parece desprezar tudo o que é externo sob a alegagio de que o
externo ndo é seu encargo. Porém, muito provavelmente também em fungio da influéncia
de seu mestre Muso6nio Rufo, Epicteto nunca desprezou o papel que se cumpre na sociedade,
nem mesmo as atribuicdes e as responsabilidades pertinentes a ela. Esse ambito
basicamente corresponde ao segundo tépico, o do impulso (horme), donde se requer a
atitude gentil e solicita de acordo com aquilo que é da natureza humana, e ndo impulsos

brutos e rudes que sdo mais préprios as bestas feras.

Pensa quem és: primeiramente, um homem. Isso quer dizer que nio tens nada
superior a proairesis, que a ela o restante estd subordinado, e ela mesma nfo pode
ser escravizada nem subordinada. Veja entdo de quem te distingues pela
racionalidade. Distingue-te das feras, das ovelhas. Nessas condigdes és cidadio do
mundo, e nio parte dele, e ndo um de seus servidores, mas um dos que o dirigem,
pois és capaz de compreender o governo divino e de extrair consequéncias disso.
Assim sendo, qual é a missdo do cidaddo? Nio ter nenhum interesse pessoal, ndo
deliberar sobre nada como um ser independente; pois, do mesmo modo que se a
mao ou o pé tivessem raciocinio e compreendessem a disposigdo natural, nunca se
moveriam ou teriam desejos de outro modo a ndo ser com referéncia ao todo'®.

Os impulsos devem se adequar ao papel que se cumpre nas relagdes, tanto as mais
intimas e familiares quanto as mais abrangentes e sociais. O pai, por exemplo, tem que ser
um bom pai, e o filho, um bom filho. O trato com respeito e afei¢do € indicativo de que se
possui uma boa relacdo com aquilo que é natural em nés. No caso da familia, a oikeiosis
estoica se reflete na ideia de philostorgia em Epicteto, que é a afinidade e o cuidado com os

familiares.

181 Diatribes, 11, 10, 1-5.
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Contudo, a philostorgia por si s6 ndo garante o amor (philia) na familia, pois também
para isso é necessario ter conhecimento sobre o que é bom. Ou seja, ndo hd amor na

7182 Nesse sentido,

ignorancia, “pois o amor é préprio somente ao sensato (phronimos)
Epicteto entende que o amor ndo é simplesmente um carinho ou afinidade genéricos, mas
é algo que exige sabedoria, dado que o ignorante ndo tem o conhecimento que o capacita a
lidar com os impulsos de afinidade natural.

Ja o ideal de cidadania, também oriundo da oikeiosis, reflete-se na comunidade
organizada pela racionalidade humana, donde as relagdes de respeito e amizade chegam a
alcancar até mesmo a ideia de justica. Em Crisipo isso fica bem evidente, dado que ele
considera que o impulso da oikeiosis atinge um nivel racional nos seres humanos'®. Epicteto
também expressa essa teoria quando diz que o ser humano é primeiramente parte da cidade
dos deuses, depois da cidade dos homens, e, por fim, da cidade mais préxima'. O
sentimento de pertencimento a algo maior refere-se a nogio de que se é parte na natureza,
é o reconhecimento disso.

Portanto, ndo é possivel afirmar que Epicteto, por ressaltar a importincia da daquilo
que é interior, possui uma visdo desvinculada das rela¢des e das questdes sociais. Na
verdade, o que ele considera é que nio se deve ficar preocupado com o bem dos outros
enquanto se negligencia a si mesmo. A atitude deve partir do contrario, da preocupagio
com aquilo que depende de si, uma vez que é por meio disso que se constituem as agdes (e
elas falardo por si mesmas'®). Além do mais, ndo é dado a ninguém convencer os outros
sobre quais s3o os seus bens e males, pois isso é algo que depende deles'.

Da mesma forma, preocupar-se com os outros por meio do sentimento de compaixdo
também nio é algo positivo. A compaixdo é sofrer junto, é sentir a dor com o outro, e isso
é uma paixdo, é um sofrimento. Quem quer uma vida serena (euroia) - e todos querem - ndo
pode ficar sofrendo com as dores dos outros, nem mesmo com “as dores do mundo”. Essa
acdo de se colocar no lugar do outro na verdade nio existe, ndo é possivel se colocar no

%7, 0 sofrimento do outro somente pode ser resolvido por ele mesmo. O bem-

lugar do outro
estar dos individuos nio se baliza pelo sofrimento conjunto na compaixao, pelo contrério,

isso somente enfraquece as almas por acreditarem que o bem passa por algum tipo de

182 Diatribes, 11, 22, 3.

183 CRISIPO DE SOLOS. Testimonios y Fragmentos. Tradugdo de F. Javier Campos Daroca e Mariano Nava
Contreras. Madrid: Editorial Gredos, 2006. v. 1, p. 94.

18 Diatribes, 11, 5, 24-28.

18 Diatribes, 111, 13,21-23.

18 Diatribes, IV, 6, 5-10.

87 Diatribes, 11, 2, 21-25.
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sofrimento. Isso é desprezar a prépria natureza, a prépria condi¢gdo. O humanismo de
Epicteto e dos estoicos é altivo e confiante na capacidade humana, nio se coaduna com
opinides que consideram qualquer tipo de sofrimento como natural ou pertencentes a
condi¢do natural. E essa confianga ndo é de forma alguma irracional, ndo é uma crenca
injustificada na capacidade humana, mas é o reflexo da constatacdo de que o ser humano
possui os meios (logos) para assentir a representagdes que o permitem entrar em conexao

com aquilo que lhe ocorre, com seu destino.

4.2 Pathos e Proairesis

Ao afirmar que o que é externo nio é eph’ hemin , Epicteto também quer dizer que o
externo nio é algo que se submeta a preferéncia (proairesis). Nesse sentido, ndo adianta
preferir nada que seja externo, uma vez que é uma preferéncia va. Somente o interno é
preferivel (proairetikos), dado que se refere ao que é préprio a responsabilidade humana. A
atividade de cada um estd em sua proairesis, sendo ela mesma também interna. Em vista
disso, a proairesis age sobre si prépria, pois ela é interna e age sobre o ambito dela mesma,
caracterizando a condigdo auténoma do ser humano.

Para Epicteto, a terapéutica das paix3es envolve a proairesis, dado que a raiz de todos
os males se origina justamente naquilo que se prefere. A pro-hairesis envolve algo que é pre-
tendido em cada situacéo, tornando tanto a anterioridade como a interioridade elementos
centrais no combate s paixdes. E preciso se pre-parar nas situagdes da vida, é necessario
treinar-se nas representagdes para que se possa analisar as coisas sempre levando em

consideragio as que sdo preferiveis:

“Eu tenho inclina¢do ao prazer. Darei uma guinada para o lado oposto, para me
exercitar no comedimento”. “Tenho aversdo ao trabalho. Partirei para treinar as
representacdes em desviar a aversdo desse tipo de coisa”. Quem é o que se
exercita? E quem se aplica em ndo utilizar o desejo e em utilizar a aversdo somente
nas coisas que sdo preferiveis (td Tpoatpetikd), e se aplica sobretudo ao mais

dificil'®.

A fortaleza do individuo se expressa na proaireisis, sendo a partir dai que Epicteto
busca mostrar o que ocasiona as paixdes. Para que isso ndo ocorra, é necessario verificar se

0 que provoca as paixdes é algo que realmente esta na esfera da proairesis ou ndo.

188 Diatribes, 111, 12, 7-8.
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0 que tens visto? Um belo ou uma bela? Aplica-lhes a regra: alheio a proairesis ou
sujeito a proairesis (drpoaipetov f tpoatpetik6v)? Alheio a proairesis: deixa-o fora.
Que tens visto? Alguém de luto por seu filho? Aplica-lhe a regra: a morte é alheia;
afasta. Encontraste com um consul? Aplica-lhe a regra: como é o consulado, alheio
ou sujeito a proairesis? Alheio a proairesis. Afasta isso também, nio é aceitavel;
jogue-o fora, nio tem nada a ver contigo. E se fizéssemos isso, se nos
exercitdssemos nisso diariamente desde o amanhecer até o anoitecer, algo entido
sairia, pelos deuses'®!

O que é externo é considerado aproaireton (ndo-preferivel) ndo por uma medida
instrumental na terapia das paixdes, mas porque simplesmente o externo é alheio a
proairesis. Ou seja, é um erro preferir o que nio lhe diz respeito. E inapropriado 4 conduta
humana preferir o externo porque o externo nao lhe é préprio, é impossivel apropriar-se
dele. Sé é possivel apropriar-se do que é apropriavel, ou seja, de si mesmo; e o si mesmo em
Epicteto se expressa na preferéncia que se possui nas situacdes, na atividade da proairesis.

S6 a proairesis pode submeter a proairesis, nela nem mesmo Zeus pode interferir. E
isso que garante a liberdade, sendo nesse sentido que se pode dizer que o ser humano até
se submete ao destino (heimarmene) mas nao a necessidade (ananke). £ por isso que Epicteto
ndo condiciona as paixdes ao que ocorre, mas ao mau uso das representacdes acerca do que
ocorre, afirmando que as paixdes ndo possuem elos necessarios com os fatos. As paixdes
dependem da forma como se relaciona com o destino, e ndo dos fatos do destino. A vista
disso, Dobbin defende que a proairesis em Epicteto cumpre justamente um papel de defesa
da liberdade humana ao contrapo-la a ananke'.

Dessa forma, ndo se pode compreender que para Epicteto alguém é livre para fazer
escolhas dentre elementos exteriores, ou seja, dentre coisas que podem modificar o destino.
Isso esta além de nossas possibilidades. A liberdade ndo é nem a de escolher dentre
representagdes, mas ¢ a de assentir ou ndo a representacdes. Nesse sentido, a causacdo é de

si para si - a liberdade é interior -, sendo os juizos também interiores.

4.3 Pathos como Erro

A atividade passional ocorre por erro de juizo, uma vez que se presta assentimento
a representagdes irracionais. Ao julgar corretas as representagdes que ndo se conformam
aos fatos, uma pessoa se depara com situagdes diferentes daquelas que eram as esperadas,

causando um conflito psicolégico que se expressa na desconfortavel cisdo com o meio. A

1% Diatribes, 111, 3, 14-16.
%0 DOBBIN, R. [Ipoaipeais in Epictetus. Ancient Philosophy, n. 11, p. 111-135, 1991, p. 117-118.
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partir disso resulta a compreensdo de que a psicologia de Epicteto possui viés
intelectualista, dado que a boa vida somente é possivel a partir de bons ajuizamentos da
razao.

Contudo, ao se questionar sobre os motivos que levam a esses erros, talvez essa
abordagem intelectualista pareca insuficiente, dado que é possivel considerar que ainda
nio se apresentou uma resposta que indique os motivos que levam alguém a errar em seus
juizos. Por isso, talvez se considere que as causas mais profundas estejam em motivagdes
irracionais e que os juizos apenas aparecem em um estagio posterior. As paixdes, nesse
sentido, deveriam ser abordadas e tratadas de uma forma mais profunda do que através de
uma simples andlise de representagdes.

No entanto, a abordagem de Epicteto possui um viés racionalista que ndo precisa se
submeter a irracionalidades. E aqui o termo ‘submeter’ possui importancia capital, uma vez
que é por meio de irracionalidades que a submissdo ocorre, dada a natureza racional do ser
humano. Epicteto, assim como outros estoicos, compreende que a ac¢do humana
propriamente dita ocorre quando héd consideragdo racional envolvida; do contrério, a
atividade nio pode ser considerada de responsabilidade humana.

De toda forma, ndo se trata de desconsiderar a existéncia dos elementos irrefletidos
no comportamento, mas de ndo os considerar como sendo da responsabilidade humana.
Nesse sentido, a atividade pela qual nio se é responsavel ndo pode ser considerada pelo
método terapéutico, uma vez que isso seria querer influenciar em algo que nio lhe diz
respeito. SO se pode falar em responsabilidade nas a¢des quando se entende que nelas hd a
manifestacdo da poténcia do individuo, sendo este, portanto, o ambito que deve ser
envolvido na terapia.

A terapia de Epicteto ndo se deixa influenciar pelas inovagdes do estoicismo médio
- basicamente as de Possid6nio - quanto a tentativa de envolver poténcias irracionais no
escopo terapéutico. Epicteto segue os estoicos antigos quando se refere as paixdes. Ele ndo
menciona o envolvimento de circunstancias ou forgas irracionais internas. Se por um lado,
Possid6nio alega que a causa do mal estd em nés mesmos, pois esta inicialmente implicado
pelas poténcias irracionais que existem em nds, por outro, Epicteto ndo afirma a existéncia
de poténcias irracionais que ocasionam o mal, mas que o mal é fruto de uma compreensio
errada da natureza, ou seja, o mal é um erro.

Na natureza estd a plenitude da divindade, que é responsavel pela vida e por todas

as coisas, ndo sendo possivel encontrar o mal nela. O mal é sempre uma consideragio
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individual que julga errado, que deseja errado porque pensa a partir de uma questdo que

191

ignora o todo'". Nesse sentido, encontramos na Diatribe 1, 12:

E qual é o castigo para os que ndo aceitam favoravelmente <tudo o que ocorre>?
Ser como sdo. Alguém estd descontente por estar s6? Esteja na soliddo. Alguém
estd descontente com os pais? Seja mau filho e lamente. Estd descontente com os
filhos? Seja mau pai. “Langa-o na prisdo”. Qual prisdo? Aquela na qual ele estd
agora. Pois estd <af> contrariado. Onde alguém esta contrariado af para ele é a
prisdo. Pois Socrates ndo estava na prisdo, estava ali voluntariamente. “Mas minha
perna sera mutilada!” Prisioneiro! Por uma minudscula perna acusas o Cosmos?
Nio a cederés voluntariamente para a totalidade? Nio te separaras dela? Sendo
grato, ndo a devolverds a quem a deu a ti? Ficards irritado e descontente com as
coisas que foram dispostas por Deus, coisas que ele, por meio das Moiras presentes
e fiando a tua génese, definiu e dispds? Ndo sabes que tu és pequena parte em
relagdo a totalidade? Isso segundo o corpo, porque certamente segundo a razido
nio és inferior nem menor que os Deuses, pois a grandeza da razio nio é julgada
pelo tamanho, nem pela altura, mas pelas opinides.'

O entendimento do mal como um erro é devido a consideragdo de que a natureza
n3o produz em si o mal, mas que ele é fruto da ignorincia de uma parte que se pretende
maior que o todo. Sendo assim, esquece-se de que a vida por si mesma nio é algo que
dependa de uma determinada parte, mas do todo. Um ser humano nasce e vive nao por si
mesmo, mas dentro de um contexto natural que lhe é proporcionado. Uma vida particular
na natureza depende da natureza. Por isso, ndo é a vida em si que depende do individuo,
isso estd além de seu dominio, mas é a forma como ela é vivida.

Por outro lado, é possivel questionar o seguinte: se a causa dos erros estd na
ignorancia da parte com relagdo ao todo, entdo de que forma essa ignorancia se forja? Se
na natureza em si ndo hd maldade, entdo como é possivel falar em vida m4, em atitude ma,
em sentimentos maus? Por que ha espaco para a maldade?

Para responder isso inicialmente podemos nos servir de Séneca, que afirmou que
aos seres humanos é disponibilizada a racionalidade, mas esta é ainda imperfeita: “a
natureza nos fez aptos para aprender e nos dotou de uma razio imperfeita, mas capaz de

19, Nesse sentido, os males s6 podem ser compreendidos dentro de uma razio

aperfeicoar-se
imperfeita que ndo adquiriu ainda sua plenitude. Contudo, mesmo assim ainda nio é
possivel entender como nido pode ser considerado uma “maldade” o ser humano nio
possuir, desde o inicio, uma razdo ja plena, sabia como a divindade, uma vez que, se assim

fosse, ndo passaria por nenhuma perturbacio, seria feliz e ndo teria que passar por paixdes.

1 Diatribes, IV, 1, 99-101.
92 Diatribes, 1, 12, 21-26. (Trad. Aldo Dinucci).
193 SENECA. Cartas, XLIX, 11.
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Dado que o ser humano é o tnico ser que possui a liberdade para identificar e
contemplar a divindade por meio do logos, a causa da sua razdo imperfeita, na verdade, estd
justamente na capacidade de ndo seguir a natureza de forma automdtica, visto que seu
desenvolvimento dependera dos préprios assentimentos, ou seja, de si mesmo, da prépria
poténcia. Além disso, a razdo no ser humano passa por um processo de maturagio que s6
se completard aos catorze anos de idade (sendo por isso que as criangas ndo sdo levadas tdo
a sério em suas consideracdes infantis). E devido a isso que Epicteto também adota
exemplos de equivocos infantis como uma de suas estratégias pedagdgicas para a
consideracgdo das paixdes. Ele quer mostrar por meio de comparagdes o quanto é ainda
infantil insistir em determinadas representagdes que sdo contra a natureza, visto que isso
ocasiona delirios pueris naqueles que nido aperfeicoaram sua razdo, pois apenas

modificaram seus objetos de consideragio :

Nés sofremos por causa dessas coisas por nenhum outro motivo além daquele das
criangas em relagdo as mdascaras. Pois o que é a crianga? Ignorancia. Que é a
crianga? Alguém sem instrugdo. No momento em que veem e compreendem, elas
ndo temem como nds. O que é a morte? Uma mascara. Vire-a e examine-a. Veja
e compreenda que ela ndo morde',

A causa das paixdes para Epicteto estd na falta de maturidade, na falta de
desenvolvimento da razido, ndo sendo possivel atribuir outro motivo senio a ignorancia e
ao erro. Dada a condicdo livre do ser humano, cabe somente a cada um a tarefa de se
desenvolver racionalmente de maneira a se aproximar cada vez mais da condi¢io divina,
apropriando-se da parte que nos é comum aos deuses: o logos. Portanto, as paixdes ocorrem
porque o ser humano é livre no desenvolvimento de sua racionalidade, visto que a prépria
racionalidade exige a liberdade. E impossivel desenvolver a racionalidade sem liberdade no
assentimento. Nesse sentido, pela atividade propriamente racional do ser humano, ndo é
possivel atribuir as paixGes nenhum tipo de motiva¢do alheia ou externa a sua
responsabilidade.

No entanto, a responsabilidade em Epicteto ganha contornos diferentes daquela
apregoada pelos estoicos anteriores. Epicteto amplia a consideragdo da responsabilidade, e
isso influencia diretamente na relagdo com as paixdes. Para Crisipo, por exemplo, a
responsabilidade s6 é possivel quando a atividade é motivada por um impulso racional, o

que exige um raciocinio prévio. Porém, a partir disso se poderia fazer a seguinte pergunta:

1% Diatribes, 11, 1, 14-17. (Trad. Fernanda Lopes Oliveira e Marcus Reis Pinheiro)
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e quanto aos que agem descuidando de seus raciocinios prévios, é possivel considera-los
responsaveis? Dado que o descuido na andlise das representagdes é comum naqueles que
ignoram o poder emancipatério da filosofia, é possivel afirmar que eles tém a
responsabilidade diminuida em suas paixdes justamente por descuidarem do aspecto
racional? De acordo com Salles, Epicteto complementa a doutrina crisipana oferecendo a
explicagdo faltante'”: os seres humanos sdo responsaveis também por seu descuido, por
sua precipitagdo nos juizos'. Dessa forma, Epicteto ndo sé reafirma a teoria de seus
antecessores atenienses, mas também atua na complementacio de suas ideias, refor¢ando
ainda mais a responsabilidade perante as paixdes.

Para Epicteto, a precipitagdo nos juizos pode ocorrer de duas formas: (i) quando se
segue qualquer aparéncia e (ii) quando se tem uma opinido errada sobre o bem. A situacio
da primeira acontece quando nio se faz o exame critico das representages. Esse é o caso
do maniaco que segue qualquer aparéncia, que fica completamente a mercé daquilo que lhe
acomete, ndo assumindo o controle de si. Por outro lado, a segunda forma de precipitagdo
é mais comum do que a do maniaco: ela envolve a precipitacdo na avaliagdo de algo que ja
foi examinado criticamente, mas que ainda nio foi considerado em seus objetivos no nivel
da proairesis, ou seja, em seu estagio de andlise acerca do bem e do mal. Nesse sentido,
Epicteto traz como exemplo a figura tragica de Medeia, afirmando que ela fez muito bem
em ndo se deixar levar por qualquer aparéncia ao refletir sobre um plano contra o pai de
seus filhos, Jasdo. Contudo, o problema de Medeia foi justamente o de se equivocar quanto
a forma de considerar sua reagdo, uma vez que acabou por se vingar de Jasdo matando os
préprios filhos que teve com ele. Sendo assim, o raciocinio de Medeia foi inicialmente
correto, pois nio se deixou levar por qualquer coisa que lhe apareceu, mas seu problema
foi considerar mal as representacdes no que tange aos fins. Sua avaliagdo pode ter sido
satisfatdria instrumentalmente, mas ndo em relaco aos seus fins dltimos. O raciocinio de
Medeia foi meramente instrumental a ponto de acreditar que valia a pena a vinganca

mesmo castigando a si mesma por meio de seus filhos™".

1% SALLES, R. Los estoicos y el problema de la libertad. México, D.F.: UNAM, Instituto de Investigaciones
Filoséficas, 2006. p. 25.

1% SALLES, R. Los estoicos y el problema de la libertad. México, D.F.: UNAM, Instituto de Investigaciones
Filoséficas, 2006. p. 140-141.

197 “Medeia ndo suportou e chegou a matar seus filhos. Que nobreza de alma ao menos nisto! Pois teve uma
representacdo como ¢ devida: a de nfo ser possivel a alguém o que quer. ‘Assim, entdo castigarei a quem me
injuria e ofende? E o que eu ganho com sua desgraca? Como conseguirei? Matarei meus filhos. Mas também
castigarei a mim mesma. E o que me importa?’ Isso é vir abaixo uma grande alma, pois nio sabia onde reside
o fazer o que queremos, que isso ndo deve ser tomado de fora nem transformando as coisas nem as alterando.
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Epicteto também tem uma visdo mais abrangente da responsabilidade por
considerar que o ser humano nio é sé uma parte no todo da natureza mas também um ser
a que cabe uma atividade especifica: viver segundo a razdo. Assim sendo, a razdo humana
ndo serve somente como um instrumento para combater os males (paixdes e sofrimentos),
mas também expressa um sentido de normatividade pelo qual o desenvolvimento do
potencial humano é considerado sob o viés do telos (finalidade). Nesse sentido, desenvolver
a razdo, buscar uma vida melhor que ndo envolva paixdes, ndo sé é uma coisa boa pela paz
que isso traz, mas também porque essa é a atividade a ser desenvolvida pelo ser humano
ha natureza.

0 descuido no uso da razdo ndo é motivo para a isengdo da prépria responsabilidade
com relagdo as paixles. Nisso, Epicteto vai além da atribuicio de responsabilidade
apregoada por Crisipo (que relaciona as paixdes a0 mau uso da razio) e passa também a
responsabilizar tanto aqueles que fazem mau uso da razdo quanto aqueles que
negligenciam o seu uso. Negligenciar o uso da razdo é uma atitude vergonhosa para um ser
humano, pois assim ele se rebaixa a condi¢do de um animal qualquer, dado que este ndo

possui o logos.

Ao homem, pelo contrério, [Zeus] o trouxe aqui na qualidade de espectador seu e
de sua obra; e ndo somente como espectador, mas também como intérprete. Por
isso, é uma vergonha para o homem comegar e acabar como os animais; melhor
comecar ali, mas acabar onde acaba a nossa natureza. E esta acaba na
contemplagdo, na compreensio e na conduta em conformidade com a natureza'®,

NZo usar a racionalidade é tanto vergonhoso quanto prejudicial, e os problemas que
seguem da abstencdo do seu uso ndo podem ser atribuidos a outra coisa sendo do que a si
préprio.

Além disso, hd em cada individuo uma atragdo intima com a natureza que o remete
a naturalidade de sua prépria capacidade, direcionando-o para o desempenho de sua
atividade. E nesse sentido que Epicteto afirma que é natural ao ser humano nio querer

atuar mal, pois isso se torna uma ofensa a sua capacidade:

E, no entanto, que dano eu te fiz? A menos que seja o do espelho ao feio, que lhe
mostra como és; a menos que seja o do médico que ofende ao doente quando lhe

Nio queiras conservar teu marido e nada do que queres deixara de acontecer. Ndo queiras a todo custo que
viva contigo, ndo queiras permanecer em Corinto e, em poucas palavras, ndo queiras nada mais do que a
divindade quer. E quem te impedir4, quem te obrigara? Nada além de Zeus”. (Diatribes, I, 17, 19-22).

198 Diatribes, I, 6, 19-22.
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diz: “Homem, parece que nio tens nada, mas tens febre; estds hoje sem comer,
beba dgua”. E ninguém diz: “Que terrivel ofensal”. Mas se dizes a alguém: “Teus
desejos sdo febris, tuas repulsas sdo vis; teus projetos, incoerentes; teus impulsos,
em desacordo com a natureza; tuas opiniGes, superficiais e falsas”, entdo dizes:

“Estds me ofendendo”*”.
Como a febre ndo depende da capacidade racional (ou da dynamis da proairesis), ela
acaba por ndo se mostrar ofensiva, pois é uma deficiéncia do corpo, de algo que nio é
encargo do individuo. Porém, as outras deficiéncias sdo consideradas ofensivas porque elas
implicam em prejuizo naquilo que corresponde a atividade prépria do ser humano, pela
qual ele tem responsabilidade. Nesse sentido, elas mostram o quanto o ser humano refuta
a acdo errada por ndo admitir ir contra aquilo que contradiga a atividade que a natureza

lhe fez prépria. Por isso, o erro é motivo de vergonha de maneira espontanea, ndo sendo

desejavel viver nele, uma vez que ele diminui a prépria poténcia:

Quem quer viver no erro? Ninguém. Quem quer viver enganado, deixando-se
arrastar, sendo injusto, incontinente, queixoso, vil? Ninguém. Portanto, nenhum
malvado vive como quer. Nem tampouco, portanto, é livre. Quem quer viver triste,
temeroso, invejando, padecendo, desejando e falhando no desejo, tendo aversdo e
caindo nela? Ninguém. Temos algum malvado sem tristezas, sem temores, livre de
eventualidades, livre de frustra¢des? Nenhum. Portanto, tampouco temos algum
livre?®,

O erro leva as paixdes, e ninguém quer viver mal, tomado por perturbagdes. Por
natureza ninguém quer ser mau porque ninguém quer viver mal. Na verdade, o erro mostra
que o que se quer e se busca é o bem, referindo-se sempre a ele. “O erro sobre o bem, que é
fundamental para todas as paixdes e de fato para todo erro moral, é simplesmente um erro
sobre quais coisas sdo boas”**. As a¢gdes humanas se direcionam sempre para o que se julga
ser bom, pois nelas julgam estar perseguindo o bem. O bem é entendido de maneira geral,
sendo tanto referéncia para aquilo que é bom para os outros quanto para si mesmo. O bem
esta em tudo porque a divindade esta em tudo.

Para Epicteto, “a alma nunca rejeitard uma representagio clara de bem; disso
depende todo o movimento tanto do homem quanto da divindade”**?. 0 bem do ser humano
é mesmo que o bem divino, e isso se evidencia por meio de representagdes que ndo sejam

confusas. O erro é sempre fruto de contradi¢ées® sobre o que se julga ser correto, e sdo

1% Diatribes, 11, 14, 21-22.

20 Diatribes, IV, 1, 2-5.

21 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 153.

2 Diatribes, 111, 3, 4. Nisso fica ainda mais evidente que o contato com a divindade a que Epicteto se refere se
mostra em fun¢io do conhecimento, no por alguma afetacio irracional.

203 Djatribes, 11, 26, 1-3.
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nessas contradi¢Oes que aparecem as paixdes, tornando o individuo indeciso, débil em seus
assentimentos, fraco em suas posi¢des. Essa fragilizacdo nos juizos é a prépria fragilizagio

da poténcia do individuo, pois abala sua proairesis.

Mas se desejas manter também o que é externo, teu corpo insignificante, tua
pequena propriedade e tua pequena reputacio, eu devo te dizer isto: comega neste
exato momento com toda a preparacio possivel e observa ainda tanto a natureza
do teu juiz quanto a do teu oponente. Se tiveres que abracgar-lhes joelhos, abraga-
os; se tiveres que lamentar, entdo lamenta; se tiveres que gemer, entdo gema. E

7

quando submeter o que é teu ao que é exterior, seja escravo a partir deste
momento e para de se deixar levar desta maneira, uma hora querendo ser escravo
e outra hora nio, mas simplesmente, e com todo o teu discernimento: ou livre ou
escravo, ou culto ou inculto, ou galo com raga ou galo sem raga, ou aguenta os
golpes até morrer ou renda-te de uma vez. N3o seja quem aguenta muitos golpes
mas que ao final acaba se rendendo. Mas se isso te parece vergonhoso, comega
agora mesmo a decidir a questdo: onde reside a esséncia dos bens e dos males?

Onde estd também a verdade. E onde estd a verdade, também esté a natureza, e ali

estd a cautela; onde esté a verdade, ali hé confianca, onde a natureza est4*.

A debilidade nas decisdes é algo que acontece com quem estd desenvolvendo a
capacidade racional. Por isso, é importante aprimorar essa capacidade de modo a diminuir
a oscilagdo que tanto atrapalha a busca por uma vida serena (euroia). E necessario que o ser
humano invista em si, naquilo que por natureza é seu, pois assim estard agindo de acordo
consigo mesmo. Somente assim se libertara das paixées que dificultam o bom fluir da vida.
Nesse sentido, as paixdes se mostram como impedimentos da alma, uma vez que esta ndo
consegue fluir bem no que é enquanto sofre os reveses de seus erros. E seus erros

denunciam o fraco desenvolvimento de si, por isso as perturbacgées.

4.4 Pathos e Liberdade

Sé é considerado livre aquele que néo coloca restrigdes a si mesmo, ou seja, aquele
que nio se prende as paixdes. As paixdes impedem o livre-exercicio de si mesmo, visto que
“diminuem” aquele que as sofre. Quem estd tomado por paixdes estd deixando de
considerar a si mesmo como o mais importante e passa a depender daquilo que esta fora de
si. As paixdes literalmente deixam o sujeito fora de si. Sendo assim, ninguém é livre quando
vive no erro, pois o préprio erro ja é auséncia de liberdade. E o erro ocorre por ignorincia,

ndo por outra coisa.

204 Diatribes, 11, 2, 10-14.
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Sé se é livre no que é benéfico, pois o benéfico é aquilo que por natureza nos favorece;
por isso, viver de forma contraria a natureza é viver contra si mesmo. O ser humano faz
parte da natureza e negar essa condigdo € ignorar que sua particularidade estd inscrita nela.
Sendo assim, é justamente a ignorincia de que se é parte da natureza que cria o terreno
tértil para as paixdes, uma vez que isso faz pensar que se é “diferenciado”, que se possui
leis independentes do logos, que se é merecedor de coisas de forma ilimitada, sem a

necessidade da razoabilidade natural:

Quem és e por que vieste a terra? Néo foi ele quem te fez vir? Nio foi ele quem te
mostrou a luz? Nio te deu ele ajuda? E também os sentidos e a razdo? E de que
modo te fez vir? No foi como mortal? Nao foi para viver sobre a terra como um
pequeno pedaco de carne, para contemplar seu governo, para seguir seu cortejo e
participar de sua festa durante um curto espago de tempo? Ndo queres sair quando
ele te conduz depois de ter contemplado a procissdo e a ceriménia na medida em
que te foi dado, depois de te prostrares e de render gragas por aquilo que ouviste
e viste?

- N3o, eu gostaria de continuar participando da festa.

E os iniciados ainda querem ser iniciados, talvez até mesmo os espectadores do
Olimpo querem ver outros atletas, mas a festa tem um fim. Sai, retira-te
agradecido e de maneira discreta. Deixa lugar para os outros. E preciso também
que outros nasgam como também tu nasceste, é preciso que eles tenham lugar,
casas e 0 necessario. Se os primeiros nio se retiram, o que sobra para os outros?
Por que és insacidvel, impossivel de satisfazer? Por que embaragas o mundo®*?

Ainda com relagdo a liberdade, os estoicos pensam a prépria poténcia como algo que
age por si, que é causada por si mesma, e ndo por outros elementos externos a maneira
mecanicista. Por isso, como dito anteriormente, da mesma forma que o universo age sobre
si mesmo (dado que o vazio ndo atua sobre ele), o ser humano, enquanto poténcia
individualizada na natureza, também age por si. A natureza deu a vida ao ser humano, mas
nio determina a forma como ela serd vivida. Para explicar isso, Crisipo afirmou que a
causalidade da natureza em relagdo ao individuo funciona da mesma forma que um
empurrdo em um cilindro: a for¢a pela qual o cilindro se move pode depender de algo

206 Damesma

externo, mas a maneira como ele se desloca depende de seu formato especifico
forma, a vida ndo depende do individuo, ela lhe foi atribuida por uma causagdo que lhe é
externa, mas a forma como a vida é vivida depende dele, sendo nisso que se assegura tanto
a liberdade quanto a responsabilidade individual.

Em Epicteto, essa capacidade de a prdpria poténcia influenciar a si mesma se

expressa na proairesis quando ele afirma que somente a proairesis determina a proairesis®.

25 Diatribes, IV, 1, 104-106.
206 CICERO. Sobre o destino, XIX, 43.
27 Diatribes, 111, 19, 2.
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Por isso, assentir que algo externo pode condiciond-la é ja se submeter a algo alheio, e isso
configura a verdadeira escraviddo. A insisténcia de Epicteto em manter separada a proairesis
do que € externo é justamente a sua forma de mostrar que o externo ndo pode determinar
o interno, dado que isso é impossivel. Agir em fungdo do que é externo € agir erroneamente,
sendo por isso que as paixdes ocorrem, pois elas sdo sintomas desse erro.

Contudo, nio se trata de dispensar tudo o que é externo, nio se trata de considerar
que a indiferenca estoica apregoa o desprezo por aquilo que ndo corresponde a si mesmo.
A indiferenca ao externo a que Epicteto se refere é motivada somente pela percepgio de
que é impossivel se apropriar de algo que nio seja de si mesmo. Mas isso ndo o impede de
observar que o trato com o que é externo também merece cuidados, pois basicamente esse
é o objetivo de um dos topoi, o do impulso (horme). O que é externo ainda é algo da natureza,
e o bom trato com o natural é ainda benéfico, embora o externo em si ndo é algo que seja
causado pelo individuo, ndo é sua proairesis. Por isso, como diz Inwood, os estoicos
defendem que as atividades que se referem ao externo devem ser realizadas com reserva
(hypexairesis), pois se deve sempre levar em consideragdo que o externo estd sob a tutela do
destino, e ndo nossa®®.

A vida livre é uma vida sem paixdes, sem impedimentos a sua prépria poténcia.
Porém, cabe o entendimento de que esses impedimentos surgem por nossa
responsabilidade, pois ndo s3o as coisas que nos provocam as paixdes, mas a opinido que
temos sobre essas coisas. O espaco as paixdes é aberto por si mesmo, portanto estas nido
devem ser consideradas somente por seu viés de passividade, de inatividade de si, mas
também sob o viés da atividade produzida pela prépria ignorancia do individuo. O pathos,
enquanto signo de passividade, é o impeditivo de si, mas isso ndo significa que ele ndo surja
por algo ocasionado por si.

Essas questGes estoicas talvez possam se mostrar estranhas ao pensamento
contemporaneo que geralmente considera a paixdo de forma ambigua, como “uma
fragilidade e uma forca, um motor de atividade”*”. Porém a altivez do pensamento antigo
ndo toma uma afetacdo como algo préprio de si, mas da agdo de algo que néo é exatamente
seu. Epicteto segue essa linha, e, ainda por causa da sua condicdo de estoico, assinala que
as paixdes ocorrem por juizos equivocados, e ndo por alguma forga de si. Pelo contrario, se

o ser humano seguisse a si mesmo, se compreendesse que possui familiaridade com a

208 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 119-126.
209 DUHOT, J-J. Epicteto e a sabedoria estoica. Tradugdo de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 69.
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divindade e que o corpo e todos os demais aspectos pereciveis da carne sdo aspectos animais
de si, mas ndo o “si mesmo”, entdo a afetacdo passional se mostraria claramente como algo
que nio diz respeito a si mesmo.

Além disso, os acréscimos como as posses e os cargos também se fazem enganosos
quando se tem a opinido de que eles sejam uma espécie de beneficio. Na verdade, a sensagio
de apropriacdo dessas coisas traz uma falsa ideia de conforto e controle, pois pensa-se
erroneamente quando se considera que a posse desses falsos bens conduz a uma maior

liberdade de agdo. O que ocorre é exatamente o contrario:

Entdo nds temos muitos amos?

- De fato. Mas as circunstincias sdo nossas donas antes mesmo deles, e elas sdo
muitas. Por isso, é necessdrio que aqueles que tém poder sobre qualquer uma
dessas circunstincias sejam nossos amos. Porque, na verdade, ninguém tem
medo do préprio César, mas teme a morte, o exilio, o confisco de bens, a prisio,
a desonra. Ninguém ama César, a menos que ele seja uma pessoa valorosa, mas
nds amamos a riqueza, o trabalho de tribuno, de pretor ou de consul. Quando é
isso 0 que nés amamos, odiamos e tememos, em consequéncia aqueles que tém
poder sobre essas coisas serdo nossos amos. Por isso também os veneramos como
deuses, porque pensamos que "o que tem poder sobre o que é mais benéfico é
divino." E entdo supomos, erroneamente, "este tem poder sobre aquilo que é
mais benéfico”. Por isso, o que se deduz a partir dessas duas premissas acabara
mal. O que é que torna os homens livres de impedimentos e independente? Se
nio é ariqueza, nem o consulado, nem a realeza, teremos que encontrar alguma
outra razdo. O que é que nos torna livres de impedimentos e de restri¢oes ao
escrever? O saber escrever. E ao tocar harpa? O saber tocar harpa. Por isso,
também para viver, o saber viver?®.

Epicteto sempre ressalta que a busca dos seres humanos envolve aquilo que se
considera benéfico. Ora, o que é bom € o que justamente se conecta com a prépria vida, com
a propria energia vital, e que ao mesmo tempo da tranquilidade interior e boa disposi¢ao.
Nesse sentido, a euroia (bom fluxo de vida) deve ser entendida néo sé pelo sentido negativo
da auséncia de paixdes (apatheia) mas também pelo sentido pré-ativo da prépria agdo
humana de contemplar, compreender e agir em conformidade com a natureza. Por isso,
uma vida sem paixdes nido é apdtica no sentido moderno do termo, pois justamente esse
sentido moderno relaciona a apatia com “falta de animo” ou “falta de vontade”. Para
Epicteto, a vida passional é aquela que se equivoca por se fazer conduzir por outros
senhores (que é quando se deixa de ser senhor de si mesmo). E quando os “amos” passam a
influenciar a condigdo psicoldgica do individuo por causa da prépria permissdo que ele da

por meio de juizos precipitados acerca do que considera benéfico.

40 Diatribes, IV, 1, 59-63.
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Uma vida sem paixdes é uma vida livre, que flui de acordo com a prépria
caracteristica, a saber, a capacidade de se gratificar pela dynamis interior (proairesis) em

meio as relagGes que a vida proporciona.

4.5 Pathos e Desejo

Dos trés topoi descritos por Epicteto, o que tem relagdo direta com as paixdes é do
desejo (orexis). De acordo com o filésofo de Nicépolis, basicamente a terapia das paixdes
passa por uma terapia dos desejos, de onde é possivel entender que quem deseja melhor,
vive melhor.

A nova consideragdo com relagdo ao desejo fez com que Epicteto acrescentasse algo
a mais no entendimento das paixdes que antes estava relacionado a conexdo impulso-
assentimento. Embora Epicteto ndo tenha alterado o nicleo da doutrina estoica, sua teoria
oferece uma maior profundidade na consideragio dos bens. Ao passo que para os estoicos
anteriores esse assunto era mais amplo - dado que chegaram a fazer distingdes inclusive
entre convenientes (kathekonta) intermedidrios e perfeitos (katorthomata) -, em Epicteto
isso ndo foi abordado da mesma maneira. Ele ndo buscou pondera¢ées em meio a bens
intermedidrios, visto que ele ndo trabalha a questdo dos indiferentes preferiveis e nio-
preferiveis. Seu objetivo é mais especifico, e a abordagem das paixdes pelo dmbito do desejo
expressa melhor a sua proposta.

Embora as paixdes derivem dos assentimentos errados as representagdes, elas ndo
se restringem a mera andlise do significado das representagGes. Em meio as representagdes
esta envolvido também anseio pelo bem. Dessa forma, as paixdes ndo surgem por meras
representacgles erradas, mas pelo erréneo uso das representagdes em fungdo do que se
entende como bem. Nesse sentido, o uso implica a forma do uso, que pode ser boa ou ma. Por
isso, ndo é sé ajuizar, mas querer bem. H4 um elemento mais profundo do que apenas o
ajuizamento, hd uma orientacdo em fungdo do que se considera bem. Essa orientagdo se
expressa pelo desejo humano em viver bem, em agir e ajuizar bem.

De acordo com Epicteto, o aperfeicoamento do desejo, assim como do impulso,
mostra-se fundamental para o desenvolvimento filoséfico. Para o filésofo, enganam-se,
portanto, aqueles que prestam mais atengdo as abordagens 18gicas nos assentimentos e
acabam por deixar de lado o cuidado com seus desejos. O desenvolvimento filoséfico deve

ser integral, ndo somente uma busca pela infalibilidade na avaliagdo dos argumentos. Isso



73

é uma deturpagio do caminho filoséfico, pois a filosofia ndo é uma busca por conhecimento
que se expressa somente por via linguistica, mas também envolve a prépria vida como um
todo. A filosofia ndo é s6 bem argumentar, mas é também bem impulsionar e bem desejar.

Além de atribuir importancia ao impulso e ao desejo, Epicteto também assinala um
tipo de hierarquia nos topoi, colocando o desejo como o mais importante, uma vez que ele

influencia diretamente os demais.

Deles [os trés topoi] o mais importante e o mais premente é o relativo as paixdes.
Pois a paixdo ndo surge de outro modo sendo ao ter o desejo frustrado ou ao se
deparar com o que se aborrece. Esse é o que suporta inquietudes, distdrbios,
percalgos, infortunios, desgracas, padecimentos, lamentos, invejas; o que produz
invejas e ciGimes, coisas pelas quais nem sequer somos capazes de escutar a
razao*.

E possivel observar que na psicologia de Epicteto se considera o bem-estar da alma
como elemento primordial na filosofia, uma vez que os problemas das paixGes afetam
também os juizos, fazendo com que seja dificil “escutar” a razdo. Nesse sentido, pela
quantidade ou intensidade das paixdes é possivel ver se alguém estd ou ndo progredindo
na filosofia. Ndo adianta falar bem, querer se mostrar culto, inteligente, se ainda ndo
expressa esse conhecimento na vida prética. E a partir da relagio do conhecimento com a
vida prética que se pode ver se alguém realmente compreendeu algum ensinamento. Sendo
assim, cuidar do tépico de onde partem as paixdes é tdo importante para a filosofia quanto
a andlise das proposicoes e dos argumentos.

O desejo é uma atividade que expressa o sentido teleolégico da conduta. Ele
incorpora a ideia de fim que falta aos topoi do impulso e do assentimento, sendo esse fim o
bem. A partir disso, segundo nossa interpretagdo, pode-se sustentar um outro aspecto da
influéncia platbénica no pensamento epictetiano, visto que a separacdo entre corpo e
proairesis, tdo ressaltada por Epicteto, deve também ser considerada a partir do verdadeiro
entendimento sobre o bem: ele ndo esta na matéria. Por outro lado, ndo é possivel dizer que
o bem se encontra propriamente acima do ser, como defendeu Platdo*’. Por isso, o
platonismo de Epicteto, como diz Antonio C. Rodrigues, passa antes pela abordagem

213

zenoniana®®. Nesse sentido, o bem ndo estd na matéria, mas na conformagéo a natureza.

21 Diatribes, 111, 2, 3.

212 pLATAO. Repuiblica, 509b9.

213 RODRIGUES, A. C. O. Filosofia do desapego. A Askesis de desapropriacdo epictetiana & luz da Katharsis do Fédon de
Platdo. Porto Alegre: Editora Fi, 2017, p. 143-144.
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Dada a manifesta religiosidade de Epicteto, a relacio do bem com a natureza se
expressa como uma relagdo com a divindade enquanto logos da natureza. Por isso, o
ordenamento natural (cosmos) funciona como o referencial de bem para Epicteto, donde se
manifesta o logos divino na ordenada sequéncia natural dos acontecimentos do destino. O
bem, portanto, estd na légica interna do universo, na ordem pulsante e viva que estd em
toda parte; é a essa organizagio interna que se deve voltar o desejo, pois ela indica o que é
necessariamente o bem.

O desejo deve se voltar para a divindade, para o que é determinado por ela.
Ele deve estar junto, convir, se encontrar no boulema divino**, que significa designio ou
propdsito. Mas, e aqui esta a liberdade, o desejo deve se voltar a divindade por sua prépria
escolha, por meio da prépria poténcia, por sua prépria proairesis. Dessa forma, a disciplina
do desejo passa pela autonomia, pela consideragdo racional da preferéncia que deve se
voltar para o verdadeiro bem. Se isso ndo acontece, surge aquilo que chamamos de mal.

O mal aparece de vérias formas, tantas quantas forem as paixdes. Por isso, pode-se
falar também em males, entendendo-os como coisas ruins e desagradaveis. Eles sdo
frustragdes, pois se correspondem a negacdo daquilo que se quer, ou seja, surgem por causa
de expectativas insatisfeitas acerca do que se entendia como bens. Sdo desejos que erraram

o alvo. Nesse sentido, os males estdo nos desejos que nio se realizam:

Homem, teu propésito era fazer-te capaz de usar as representacdes que te viessem
de acordo com a natureza, sem frustar teu desejo, sem cair no que te aborreces,
sem nunca ter a sorte adversa, nunca infeliz, livre, sem impedimentos, incoercivel,
adequando-te ao governo de Zeus, obedecendo-lhe, agradando-lhe, sem fazer
reprovagdes nem reclamacdes, capaz de dizer estes versos com toda tua alma:
“Guia-me Zeus, e tu, Destino”%,

As paix0es ocasionadas pelos aborrecimentos nos desejos causam debilidades nio sé
sentimentais (no sentido moderno do termo) mas também afetam o préprio
desenvolvimento das atividades. Da mesma forma que as paixfes fazem com que os
individuos tenham dificuldades em escutar a prépria razdo, pois afetam o tépico do
assentimento, elas também atrapalham no tépico do impulso, ocasionando aquilo que
chamamos de “maus comportamentos”. O mau comportamento é a parte que os estoicos

anteriores se referiam a condigdo passional justamente por ligarem as paixdes aos

214 Encheiridion, XXVI.
45 Diatribes, 11, 23, 42.
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impulsos. Epicteto, por sua vez, aprofunda a questdo passional em fung¢do de sua ideia de
que o bem estd no interior (o bem estd na proairesis), colocando-a no desejo.

Os desejos frustrados, portanto, atrapalham os bons impulsos. Por isso, é primordial
que os desejos sejam levados em consideragido para que se consiga ajustar os impulsos mais
adequadamente. Assim sendo, qualquer tipo de abordagem ética que foque seu exercicio
somente nos impulsos fica fadada a superficialidade, pois, embora os impulsos sejam ag¢Ges
nossas, que dependem nds, eles ainda ndo se orientam propriamente para a finalidade do
bem (agathos), mas para a forma conveniente (kathekon). Nesse sentido, o ser humano
precisa mais do que simplesmente cuidar do seu comportamento; dado que ele é mais do
que isso, ele precisa também analisar seus desejos, questionar onde quer chegar, o que quer.

Por outro lado, no se trata de desprezar o cultivo de bons costumes, pois isso facilita
a boa conduta. Na verdade, a pratica filoséfica de Epicteto trabalha com o fato de que o ser
humano possui um sentido interno de fim que influencia nos impulsos. Nisso Epicteto
aprimora a abordagem “impulsionista” dos estoicos anteriores sem alterar as estruturas
fundamentais da doutrina nem os objetivos. Ele permanece considerando que a askesis
segue sendo de cunho filoséfico, pois no desejo humano também ha razio, e esta é tanto
indispensavel quanto inevitavel para o aprimoramento ético.

Quando o desejo ndo visa a conformacdo com o destino, ele resulta na frustracdo
com o que se depara. E preciso ter em conta que o destino nio é algo que depende de nés,
mas a forma como lidamos com ele sim. Quem quer estar bem deve desejar estar onde esta,
deve se conformar ao destino, pois, caso contrério, a frustragdo é inevitavel. E impossivel

216, As paix0es sdo sintomas de quem nio estd

ser feliz quando os desejos nio se satisfazem
satisfeito com a coisas, de quem nio estd “de bem com a vida”, e isso é um prejuizo que
impede, que prende, que atrapalha.

Além do mais, os desejos que resultam em paixdes sdo aqueles que se voltam
erroneamente n3o sé ao “outro” enquanto providéncia divina, mas também ao outro
enquanto outra pessoa. Um exemplo disso é o desejo de ser bem quisto, de ser amado ou
louvado. Isso, na verdade, ndo depende das qualidades daquele que deseja ser amado, mas
das opinides daquele cuja afei¢do é exigida. Nesse caso, o que deseja ser amado pode até

estar satisfeito com seu destino (o outro divino), mas ndo necessariamente com o que os

outros podem pensar sobre sua pessoa.

48 Diatribes, 11, 17, 17-19.
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Quando vejo um individuo angustiado, pergunto-me: “O que ele quer? Se nio
quisesse algo que nio depende dele, como estaria angustiado?” Por isso o tocador
de citara ndo fica angustiado quando esta cantando sozinho, mas sé ao entrar no
teatro, mesmo que tenha uma voz muito bonita e toque muito bem a citara. Porque
ndo s6 quer cantar bem, mas também ter boa fama, e isso ja ndo depende mais
dele. Por isso, quando a ciéncia lhe assiste, entdo fica confiante; traga um profano,
o0 que quiseres, e ndo lhe importara; mas quando néo sabe e nem estudou, entdo
se angustia. Por que acontece isso? Ndo sabe o que é a multiddo, nem o elogio da
multiddo, mas somente aprendeu a tocar os agudos e graves. No entanto, o que é
o elogio que vem publico e qual o poder que ele tem na vida, isso ndo sabe nem
estudou; assim, treme e empalidece. Por isso, quando vejo um atemorizado, posso
deixar de lhe chamar de tocador de citara e lhe chamar de outra coisa..., e ndo s
uma, mas muitas?’,

A inseguranca do musico ndo vem do seu desejo de ndo estar tocando para uma
multiddo, ou seja, ndo vem de sua contrariedade ao que o destino lhe reservou, mas vem de
seu desejo de ser bem quisto pela multidio. Seu erro esta em querer algo que ndo depende
dele. A paixdo da qual ele sofre, a angustia, ocorre em fungio de ele querer se apropriar do
juizo alheio de forma tal que se conforme ao seu desejo, porém isso seria impedir a
liberdade dos outros em fungdo daquilo que se quer. Assim sendo, ao pautar-se por
irracionalidades como essa, o individuo fica cada vez mais distante da tranquilidade e da

imperturbabilidade da alma (ataraxia).

4.6 Aidos e Pistis

Epicteto nio se preocupou em fazer distingGes precisas ao se referir as paixdes. Sua
abordagem filoséfica ndo se ateve as mesmas pretensdes tedricas de Crisipo ou de outros
estoicos que pormenorizaram esse debate. O intuito de Epicteto com relagdo as paixdes foi
mostrar a imbricacdo delas na vida pratica, mostrar como elas nos diminuem, como elas
nos enfraquecem. Sendo assim, as pathe em Epicteto devem ser interpretadas em seu seu
contexto pratico, diferentemente da abordagem fortemente tedrica de Crispo, por
exemplo.

Além disso, assim como as pathe, as demais questdes sentimentais na filosofia de
Epicteto também devem ser analisadas por esse viés pratico. Por consequéncia, é a partir
desse contexto que iremos analisar outros dois “sentimentos” a que ele frequentemente
apela para o aprimoramento moral: aidos e pistis.

Aidos pode ser traduzido como o sentimento (ou sensagio) de vergonha com relagdo

a si mesmo em funcdo da prépria capacidade. E algo que ocorre na reprovacio pela auséncia

A7 Diatribes, 11, XIII, 1-5.
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naquilo do qual se é capaz. Aidos em Epicteto estd relacionada a si mesmo, sendo diferente
do sentimento da vergonha publica, da vergonha perante os outros, como no periodo
homérico*®. Essa sensacdo em Epicteto esta atrelada a valoracdo da dignidade humana
presente no humanismo estoico, uma vez por meio deste se defende que as ferramentas de
trabalho para o aperfeicoamento de si estdo em si. Sendo assim, é vergonhosa e indigna a
atitude que despreza a prépria capacidade racional, que é a parte divina e auténoma que
ha em cada um. A vergonha, portanto, é algo que naturalmente ocorre por causa da prépria

condicdo humana:

N3o temos por natureza a vergonha?

- Temos.

- O que perde isso, ndo é castigado, ndo se vé privado de nada, ndo perde nada
seu? Ndo temos uma certa lealdade natural, um carinho natural, uma
prestatividade natural, uma mdtua tolerincia natural? Ent3o, o que consente em
castigar a si mesmo nessas coisas nio vai sair ileso e sem castigo*°?

F interessante que Epicteto muitas vezes apela a esse sentimento como uma forma
de incentivar seus alunos a se darem conta de suas irracionalidades, de suas displicéncias
no uso da razdo. Nesse sentido, aidos pode inicialmente parecer indicar que ao progresso
ético se faz util uma certa sensagdo negativa que corresponda a vergonha por seus préprios
desejos, impulsos ou assentimentos. Pode parecer que para se ter uma vida melhor é bom
que se tenha uma certa dose de sofrimento, de vergonha com relagio a si, para que seja
possivel se dar conta de que se é mais do que se pensa, mais do que o simples corpo ou as
simples visceras.

A questdo é que se tomassemos o aidos por essa interpretacdo, entdo teriamos
basicamente que considerar que em Epicteto isso equivaleria a uma paixdo, dado o seu
carater negativo; talvez uma paixdo importante para aquele que estd progredindo nos
ensinamentos filoséficos, obtendo assim uma caraterizagdo paradoxal que mescla a
negatividade da repreensdo com a positividade de sua funco.

Porém, de acordo com nossa interpretacdo, relacionar aidos como um sentimento
negativo como fez J. M. Cooper no artigo The Emotional Life of the Wise*”®, é dar margem para
o entendimento de que, de certa forma, o estoicismo de Epicteto abriria espago para uma

modificacdo na interpretacdo das paixdes que acabaria por implicar até mesmo em

28 DODDS, E. R. Os gregos e o irracional. Trad. Paulo Domenech Neto. Sdo Paulo: Escuta, 2002, p. 26.

29 Diatribes, 11, 10, 22-23.

220 COOPER, J. M. The Emotional Life of the Wise. The Southern journal of philosophy, v. 43, n. S1, p. 176-218, 2005,
p- 201.
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contradicGes. Poder-se-ia perguntar, por exemplo, como é possivel haver uma paixdo que
tenha uma conotagio positiva e negativa ao mesmo tempo; ou melhor, como uma paixao,
que € sofrimento, pode ser entendida como algo positivo, ainda mais a partir da doutrina
estoica?

Inicialmente, para responder essas questdes precisamos reconhecer que Epicteto
nio buscou definir o que seria o aidos, mas que ele apenas o utilizou como uma forma de
incentivar seus alunos. Mesmo assim, de nossa parte, entendemos que sua abordagem em
nada contradiz a perspectiva estoica das paixdes, pois consideramos que aidos se refere ao
apelo que o filésofo faz a honradez de cada um, aquilo que é negligenciado ou que esta como
que confuso em cada um, que é a “vergonha na cara”. Epicteto, ao invocar o aidos, se refere
a versdo estoica daquilo que Platdo relacionou ao thymos, ou impeto de vida, mas que para
Epicteto se refere ao impeto de direcionar-se para o que é o bem, o correto, o honroso
porque honra a dignidade humana.

Para os estoicos, a vida ndo depende de nds, pois ela ja nos é dada, mas a boa vida
depende. Interpretamos que para Epicteto, de maneira analoga, o impeto de vida ndo é algo
que parte de nés, pois depende da divindade o quanto se pode viver, mas o impeto para viver
bem estd em nds, sendo a partir dele que se pode dizer que o que buscamos de fato é o viver
bem. Platdo relacionou o sentimento de aidos a uma das trés partes da alma, mais

12!, Porém no

precisamente a que corresponde ao thymos, que é uma parte irraciona
estoicismo, e em Epicteto em particular, ndo é feita a divisdo da alma como em Platdo, e o
aidos, assim sendo, se refere aquilo que nos impulsiona/anima a viver enquanto seres
racionais.

Sendo assim, ndo entendemos que aidos seja uma sensacdo negativa, mas o
consideramos um estimulante na forma de uma provocagdo que nunca é nociva, uma vez
que dele nido se extrai nogdes de diminui¢do de si, de fraqueza nem de auséncia de
liberdade. O aidos, apesar de ser uma espécie de sensacdo ou sentimento, e de servir como
uma forma de reprovagio moral, ndo pode ser considerado uma paix3o.

Da mesma forma que o aidos, outro elemento que também serve como uma espécie

de apelo instrumental para o progresso ético é a pistis. A pistis pode ser traduzida como

confianga a partir de uma nogdo de empoderamento, referindo-se a condi¢do de

21 PRICE, A. W. Emotions in Plato and Aristotle, In: GOLDIE, P. (ed.). The Oxford handbook of philosophy of emotion.
Oxford: Oxford University Press, 2010, p. 126.
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credibilidade que se pode ter por si mesmo, por sua prépria poténcia, por sua prépria

autonomia:

” ” o«

“Vela pelas tuas coisas por todos os meios”, “Nao almejes as de outrem”, “E <obra>

” o«

tua ser leal [confidvel] (pistos)”, “E <obra> tua ser digno [aidos]”. Quem pode tirar
essas coisas de ti? Quem te impedird de usa-las sendo tu mesmo? E como tu
impedirds a ti mesmo? Quando te ocupas das coisas que ndo sdo tuas, perdes as
tuas®*,

A pistis também é uma forma de sentimento ou sensagdo utilizada por Epicteto com
o0 objetivo de incentivar seus alunos a reconhecerem em si mesmos a for¢a que os permite
alcancar o bem. De acordo com ]J. Cooper, a pistis seria um sentimento positivo®”, ao
contrario do aidos, mas ambos somente podem ser sentidos pelos seres humanos por causa
do senso de bem que lhes é caracteristico. De nossa parte, entendemos que a pistis funciona
como um incentivo para o aprimoramento ético, mas no sentido de uma exortagio, pois
pode ser tomada por um estimulo aquilo que se possui e que ndo deve ser subestimado, que
é a capacidade de o ser humano ser leal a si mesmo devido ao seu aspecto divino: o logos.
Essa confianga é caracteristica a grande forga requerida pela filosofia estoica, uma vez que
é por ela que se justifica o apelo - considerado muito drduo - de se manter fiel mesmo nas
situacdes dificeis e nas reviravoltas da fortuna. Além disso, a pistis serve também como um
encorajamento que muitas vezes é necessario aqueles que estdo em duvida de sua prépria
capacidade, enfraquecidos pelas paixdes. Salienta-se, contudo, que ela de maneira
nenhuma ¢é irracional, pois o que estd em questdo ndo é superestimar a si, mas evitar a
subestimacio de si. Por isso, ndo se trata de uma crenga que se direciona para além da
prépria capacidade, mas de uma crenga enquanto opinido correta acerca da condi¢do do

logos humano em meio a natureza.

222 Diatribes, 1, 25, 4. (Trad. Aldo Dinucci)
223 COOPER, John M. The Emotional Life of the Wise. The Southern Journal of Philosophy, v. 43, n. S1, p. 176-218,
2005, p. 201.
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5 EXERCICIOS FILOSOFICOS

Em seu livro Exercicios espirituais e filosofia antiga, Pierre Hadot defende que a filosofia
antiga ndo pode ser tomada somente como uma forma de racionalidade especulativa nem
mesmo como uma abordagem tedrica que seja desvinculada da pratica. Pelo contrario, a
filosofia para os antigos estava estreitamente ligada 4 maneira de vida. E nesse sentido, por
exemplo, que Platdo afirma que aqueles que se dizem filésofos mas que ndo escolhem o
género de vida filoséfico apenas colocam um verniz exterior em suas opiniGes

224, A filosofia para os antigos, portanto, ndo é apenas exposi¢do de teorias, pois

superficiais
isso ndo é mais do que somente uma abordagem superficial. Ela envolvia antes de tudo a
escolha por uma forma de vida, e aqueles que ndo prezaram por isso foram inclusive

criticados:

Todas as escolas denunciaram o perigo que corre o fildsofo se imagina que seu
discurso filoséfico pode bastar-se a si mesmo, sem estar de acordo com a vida
filoséfica (...). Tradicionalmente, os que desenvolvem um discurso aparentemente
filoséfico, sem procurar por sua vida em relagdo com o seu discurso e sem que seu
discurso emane de sua experiéncia e de sua vida, sio denominados “sofistas” pelos
filésofos (...)**.

Essa abordagem da filosofia como modo de vida se faz ainda mais evidente nas
escolas filoséficas do periodo helenistico. Ao relacionar a arte de filosofar com a arte de
viver, os filésofos estoicos, céticos e epicuristas colocaram o bem-estar psicolégico como
uma meta a ser alcangada por aquele que busca a sabedoria. Tal énfase fez com que alguns
chamassem essas escolas filoséficas de seitas, uma vez que elas implicavam em uma espécie
de conversdo a vida filoséfica. Nesse sentido, como diz Hadot, a conversdo deve ser
entendida a partir do envolvimento em uma doutrina por meio de determinadas praticas

que conduzam ao que se espera de um filésofo:

0 filésofo vive assim num estado intermedidrio: ndo é sabio, mas ndo é ndo sabio.
Ele estd, pois, constantemente cindido, entre a vida nfo filoséfica e a vida
filoséfica, entre o dominio do habitual e do cotidiano e o dominio da consciéncia
e da lucidez. Na medida em que ela é pratica de exercicios espirituais, a vida
filoséfica é um desenraizamento da vida cotidiana: ela é uma conversdo, uma
mudanga total de visdo, de estilo de vida, de comportamento®.

224 PLATAO. Carta VII, 340c-d.

225 HADOT, P. O que é filosofia antiga? Tradugdo de Dion Davi Macedo. 6 ed. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2014, p.
252.

226 HADOT, P. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque, Loraine Oliveira. Sdo Paulo:
E Realizagdes, Colecdo Filosofia Atual, 2014, p. 58.
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Do filésofo sdo esperadas determinadas condutas, comportamentos relacionados a
doutrina da sua escola, de forma que isso concretize o corpus tedrico do que se defende. Mas
para isso é necessario ndo s6 defender determinados argumentos, mas também exercitar-
se em determinadas praticas que se alinhem a proposta filoséfica defendida. Na verdade
uma coisa implica a outra, ou seja, a sustentagdo argumentativa se relaciona com os
préprios exercicios, pois a filosofia envolve ndo s6 a defesa de uma visdo de mundo, mas
também uma postura e um envolvimento com o mundo. A argumentacio filoséfica ganha
respaldo na vivéncia, na encarnagio daquilo que se defende; e pelo inverso igualmente se
chega ao mesmo objetivo, pois a vivéncia em determinada forma de vida também se
respalda em teorias filoséficas.

Contudo, no inicio, a adaptagdo a uma vida filoséfica ndo é uma coisa facil. Epicteto
estava ciente de que a adaptagdo a uma vida em conformidade com os preceitos estoicos se
faz dificil para aqueles que ainda estdo em formagZo. Por isso os exercicios sdo importantes,
pois sdo através deles que os ensinamentos filoséficos comegam a se tornar cada vez mais
presentes na vida dos estudantes. E por meio de determinadas praticas que o individuo se
equipa para enfrentar as opiniGes leigas referentes aos verdadeiros bens a serem buscados.

Nesse sentido, nas Diatribai encontramos o seguinte excerto:

Mas forgosamente serds levado de um lado a outro pelos leigos (idiotes).

E entdo por que eles sdo mais fortes que vocés? Porque eles afirmam essas
porcarias como suas opinides enquanto vocés dizem lindezas da boca pra fora. Por
isso sdo coisas sem forca, mortas; é de dar asco ouvir suas exortacdes e suas
infortunadas virtudes proclamadas de cima a baixo. E assim que os leigos vencem,
pois a opinido é forte, a opinido é invencivel em tudo. Até que esses conceitos
bonitos fiquem mais sélidos em vocés, por seguranga, eu os aconselho a
condescender com os leigos com precaucgdo. Do contrario, a cada dia tuas
anotagdes escolares se derreterdo como cera no sol. Assim, leve os conceitos a
alguma parte longe do sol enquanto s3o moles como a cera. Por isso os filésofos
aconselham também a se afastar da patria, porque os hébitos antigos distraem e
ndo permitem que se comece outro héabito. £ que ndo suportamos quando nos
deparamos com pessoas que nos digam: “Veja, fulano agora filosofa, mas antes era
assim e assim”. Por isso os médicos enviam para outras terras e outros ares os que
padecem de uma grande doenga, e fazem bem. Dessa forma, introduzam também
vocés novos costumes, fagam com que se solidifiquem os conceitos, exercitem-se
neles?”,

Percebe-se que Epicteto entende os problemas daqueles que ndo tém ainda a
fortaleza necessaria para uma vida filoséfica, uma vez que ainda ndo possuem as opinides

firmemente sustentadas. Para isso, Epicteto aconselha seguir aquilo que outros filésofos ja

227 Diatribes, 111, XVI, 6-13.
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disseram, que é procurar um lugar diferente para tornar mais facil a introdugdo de novos
habitos.

E possivel perceber também a énfase dada ao papel das opinides na vida pratica:
embora o leigo seja mais ignorante, ele ainda é mais firme devido a convicgdo em suas
opinides. Por outro lado, o progressor, se ainda titubeia, acaba por se revelar mais fraco
mesmo ja tendo algum contato com a filosofia. Isso ocorre justamente porque ainda lhe
falta a firmeza de tratar a filosofia na pratica, no cotidiano de suas a¢des, de forma a
fortalecer sua disposi¢do habitual (hexis) nos préprios preceitos filoséficos. A esse aprendiz

falta o exercicio (askesis).

5.1 A Educacdo do Desejo

Um dos exercicios mais centrais para Epicteto estad relacionado a parte que ele
considera mais importante no que se refere as paixdes: o desejo. Desejo e aversio (orexis e
ekklisis) recebem atenc¢io especial enquanto objetos de exercicio por corresponderem ao
tépico em que se originam as paixdes. No Encheiridion hd uma passagem significativa a esse

respeito:

Lembra que o propésito do desejo é obter o que se deseja, <e> o propdsito da
aversdo?® é nido se deparar com o que se evita. Quem falha no desejo é nio-
afortunado. Quem se depara com o que evita é desafortunado. Caso, entre as coisas
que sdo teus encargos, somente rejeites as contrarias a natureza, nio te depararas
com nenhuma coisa que evitas. Caso rejeites a doenga, a morte ou a pobreza, seras
desafortunado. Entdo retira a aversio de todas as coisas que nio sejam encargos
nossos e transfere-a para as coisas que, sendo encargos nossos, sdo contrarias a
natureza. Por ora, suspende por completo o desejo, pois se desejares alguma das
coisas que nio sejam encargos nossos, necessariamente nio seras afortunado. Das
coisas que sdo encargos nossos, todas quantas seria belo desejar, nenhuma esté ao
teu alcance ainda. Assim, faz uso somente do impulso e da repulsa*”’, sem excesso,
com reserva e sem constrangimentos®®.

O fil4sofo se refere a necessidade de haver a correspondéncia entre desejo e destino,
uma vez que a alegria do desejo realizado se refere a conformagio aos acontecimentos na
cadeia do destino. Além disso, é indtil ter aversdo aquilo que se pode ser destinado a
qualquer momento, como a morte e a doenga, uma vez que isso ocasionara frustragdo pelo

fato de que é algo que ndo depende de si.

228 Novamente alterei a tradugdo de Dinucci, retirando “repulsa” e colocando “aversio”.
22 Troquei “refreamento” por “repulsa” na traducio de aphorme.
20 Encheiridion, 11.
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Ha também nesse trecho uma recomendagio importante para quem esta a progredir
no caminho filoséfico: a suspensdo do desejo. Essa pratica inicialmente pode parecer
indicar que Epicteto defende que os desejos sejam reprimidos (dado que o destino é
imprevisivel®) para que a relagdo com os acontecimentos se faca somente por meio do
impulso (horme) e do assentimento (aphorme). Contudo, € preciso notar que a suspensao dos
desejos se refere a um estagio da disciplina do desejo e ndo a sua totalidade. Nio se trata de
uma defesa da eliminagdo dos desejos, mas de suspendé-los enquanto ainda se esta longe
de alcancgar os bens que dependem de si, que sdo as virtudes. Como diz K. Seddon em
Epictetus’ Handbook and the Tablet of Cebes, a orexis em Epicteto é “propriamente direcionada
somente a virtude”*,

Mas hd também outros elementos a serem considerados: em outro momento,

Epicteto também afirma que, para ndo falharmos, devemos entregar nossos desejos aos

deuses para que eles os governem.

Se entregas a pobreza e a riqueza ao desejo e a aversdo, entfo cairas e falhards; se
a saude, serds desafortunado. Isso é igual com os cargos, as honras, a pétria, os
amigos, os filhos; em poucas palavras: em tudo que néo é proairetico (ATA®S &v TV
TOV dnpoatpétwv). Coloque-os nas maos de Zeus e dos demais deuses. Entregue a
eles, que eles os governem, que se alinhem com eles. Dessa forma, como seguiras
mal®*?

Nessa outra recomendacio, Epicteto parece defender a entrega da orexis - que é uma
coisa que é eph’ hemin (encargo nosso) - aos deuses, de forma que isso talvez possa ser
interpretado como uma alienacdo de algo pelo qual somos responsaveis. Porém, se
observarmos o contexto envolvido, podemos notar que essa “entrega do desejo”
corresponde na verdade a uma forca de expressdo para “alinhamento do desejo”, do qual
se depreende que nio se trata especificamente de uma desresponsabilizagio pelo que se

deseja, mas do reconhecimento de que algo maior serve como guia para o desejo.

5.2 A Perspectiva Universal do Cosmos

0 alinhamento dos desejos ao que a divindade quer, ou seja, ao destino, é facilitado

quando se leva em consideragdo o exercicio de andlise dos processos da natureza (physis).

21 Diatribes, IV, 7, 7.

32 SEDDON, K. Epictetus’ Handbook and the Tablet of Cebes: guides to Stoic living. New York: Routledge, 2005, p.
224.

233 Diatribes, 11, 17, 24-26.
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A perspectiva universal do cosmos faz compreender que os acontecimentos estdo

relacionados a algo maior do que qualquer pretensdo va de uma singela parte da natureza,

ou seja, a algo maior do que qualquer iniciativa individual de controle sobre o que estd para

além de suas possibilidades. Essa andlise serve para “colocar o individuo no seu lugar”, para

acomodar seus desejos irracionais de controlar aquilo que nio lhe cabe. Esse exercicio foi

muito utilizado por Marco Aurélio em suas Meditagdes, influenciado, com certeza, pelos

ensinamentos de Epicteto. Como podemos ver, ha uma clara relagdo entre ambos:

Nesse sentido, retomar sempre essa ideia de que a parte estd submetida ao todo é

Epicteto:

[A divindade] me deu o proairetico (ta mpoatpeTikd pot §é8wkev), o colocou em
minhas ma3os sem travas, sem impedimentos. Como poderia fazer livre de
impedimentos este corpo de barro? Submeteu ao giro universal a terra, as roupas,
a casa, os filhos, a mulher. Por que, entdo, luto contra a divindade? Por que quero
o que nio se deve querer, ter a qualquer preco o que ndo me foi dado? E entdo,
como? Como me foi dado e na medida do possivel, pois o que ela d4, ela tira. Entéo,
por que me oponho? Nio digo que serei tonto tentando forcar o que é mais forte,
mas ainda mais que isso: injusto.”*

Marco Aurélio:

Toda natureza satisfaz-se com seguir bem o seu caminho. A natureza racional
segue bem o seu caminho quando, nos pensamentos, ndo assente ao falso e ao
dubio; nos impulsos, tende apenas para as obras do bem comum; nos desejos e
aversdes, atém-se ao que depende de nds, acatando de bom grado tudo que a natureza
comum lhe atribui. Porque ela é uma parte desta, como a natureza da folha o é da natureza
da planta®®.

7

um exercicio que ajuda a prevenir as aspiragdes irracionais, uma vez que traz sempre a

mente a consciéncia da delimitacdo do campo de acdo do individuo, que em Epicteto esta

nos trés topoi.

5.3 Da Consciéncia Césmica a Atengao (Prosoche)

Uma recomendagdo constante na filosofia antiga e nos estoicos em geral é o foco no

momento presente. E o que Hadot relacionou ao sentimento ocednico, que é a capacidade de

234 Diatribes, IV, 1, 100-101.

235 MARCO AURELIO. Meditagées, VIII, 7.
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notar e valorar a beleza do instante em meio ao todo da existéncia®°. No estoicismo essa

consciéncia se reflete no amor fati, que é o amor ao destino, o amor ao momento destinado.
Em Epicteto isso aparece numa forma profundamente religiosa através de suas seguidas
referéncias ao logos divino bem como por sua gratidao (eucharistia) a Zeus.

O bem-estar com relagdo ao presente esta diretamente associado a compreensio
epictetiana de que a vida humana e as coisas a elas relacionadas partem da benevoléncia
divina. Essa ideia, que também pode ser identificada ainda em Crisipo, difere de outras

consideragdes religiosas que tomam os deuses como agentes tanto de coisas boas quanto
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de coisas mas®’. A eucharistia de Epicteto estd na base do otimismo em rela¢do aquilo que

acontece, uma vez que, quando se estd ciente de que a oportunidade de viver é
gratuitamente oferecida, percebe-se que a fungio na existéncia nada mais é do que usufruir

a vida da melhor maneira possivel através da liberdade concedida por Zeus:

O simples fato de viver, de se estar no mundo, basta para Epicteto agradecer a
honra, o privilégio de participar do que para ele é um milagre - o milagre da
vida! Lembremo-nos de que quando Epicteto ensinou aquela vez o real
significado de se ser um estoico, tinha a seu favor o testemunho da prépria vida.
Aquele ancifo de pequena estatura fisica era um gigante no espirito - pois havia
transposto muitos daqueles obsticulos que ensinava a sobrepujar, ultrapassar,
vencer. Nem o desterro, nem a pobreza, tampouco a velhice ou o fato de ser coxo
o impediu de, acima de tudo, e de todas essas circunstincias, agradecer e ensinar
a todos que o ouviam a render incansavel e prodigamente gragas a virtude.

A teoria epictetiana afirma que a graca divina consiste na dadiva - oferecida
igualmente a todos os seres humanos - de uma capacidade de escolha
desobstruida e na matéria para que tal capacidade se exercite. Segundo essa
visdo, o ser humano pode por si mesmo alcangar a serenidade, a felicidade e,
consequentemente, ser grato a Deus, sob a condi¢do que desenvolva a
capacidade de escolha, livrando-a das falsas opinides, e que adote uma visdo
conjunta da realidade, capacitando-o a perceber a Providéncia nas coisas que
tornam possivel sua vida e que sdo matéria para sua escolha®®,

A vida como uma dadiva é uma consequéncia do poder divino, e isso é percebido
pelo reconhecimento de uma ordem na natureza que ultrapassa o logos humano. No
entanto, enquanto a vida pode ser tomada como positiva sob a perspectiva cdsmica, ela ndo
necessariamente se traduz em algo positivo sob a perspectiva individual. Nesse sentido, a
consciéncia cédsmica até evidencia a dadiva da vida em seu momento presente, mas ainda

ndo garante o bem-estar nesse momento presente, uma vez que isso ja ndo mais depende

26 HADOT, P. A Filosofia como maneira de viver: entrevistas de Jeannie Carlier e Arnold 1. Davidson. Trad. Lara
Christina de Malimpensa. S3o Paulo: E RealizacGes, 2016, p. 22-25.

27 RODRIGUES, A. C. O.; DINUCCI, A. A eucharistia em Epicteto, In: COSTA, C. L F.; ECCO, C.; FILHO, J. R. F. M.
(Org.). Epistemologias da religido e relagdes de religiosidade. Curitiba: Prismas, 2017, p. 22-26.

8 RODRIGUES, A. C. 0.; DINUCCI, A. A eucharistia em Epicteto, In: COSTA, C. L F.; ECCO, C.; FILHO, J. R. F. M.
(Orgs.). Epistemologias da religido e relagdes de religiosidade. Curitiba: Prismas, 2017, p. 53.
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da divindade. Para que a vida seja considerada boa de forma completa é necessario que o
individuo também faca a sua parte e preste atencdo aquilo que depende dele.

A atengdo (prosoche) é um exercicio importante para Epicteto, sendo inclusive o
titulo de uma de suas Diatribai (IV, 12). Nela o filésofo ressalta que justamente a falta de

atencgdo é o pior de todos os costumes, pois negligenciar a consideragio sobre o0 momento
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presente implica em atrasar para outro momento a prépria serenidade*’. Além do mais, se

atencdo é necessdria a vdrias artes, por que ela também nio seria necessdria a arte de viver?

Nesse sentido, ele aponta:

O carpinteiro, se ndo presta atengio, constréi melhor? O piloto, se ndo presta
atengdo, conduz o barco de forma mais segura? Das tarefas pequenas, alguma
resulta melhor por falta de aten¢do? Nio te dds conta de que, uma vez que deixas
livre o pensamento, j4 ndo estd em tua mao o chamar a compostura, ao decoro, a
tranquilidade, mas que fazes tudo o que te ocorre e segues teus apetites?

- A que entdo devo prestar atencdo?

Em primeiro lugar aos universais, té-los sempre a mio, e sem eles ndo dormir, néo
levantar, ndo comer nem se relacionar com os outros: que ninguém é dono da
proairesis alheia e que somente nela residem o bem e o mal. Portanto, ninguém é
meu dono nem pode conseguir para mim o bem nem me afastar do mal, visto que
somente eu tenho esse poder sobre mim mesmo. Quando tiver isso seguro, como
poderei inquietar-me pelo exterior? Que tirano, doenca, pobreza ou obsticulo serd
temivel*?

Nesse trecho Epicteto mostra a importancia de ndo descuidar daquilo que ele chama
de universais, que sdo as regras que estdo na base de sua teoria: a liberdade e a autonomia
da proairesis. A atengdo, portanto, é ter sempre em mente essas regras que nunca mudam,
sendo por isso utilizdveis em todo e qualquer momento.

Atentar para os universais é manté-los sempre presentes junto consigo, uma vez que
nao adianta somente reconhecé-los como frutos de raciocinios corretos e bem elaborados,
mas também de trazé-los sempre a mente para a consideragdo das mais diversas
circunstincias. Ndo basta somente chegar a raciocinios corretos, é necessario se exercitar

neles, trazendo-os sempre aos fatos, e ndo deixd-los em um plano distante da vida®'.

2 Diatribes, IV, 12, 1-3.

2490 Diatribes, IV, 12,5-9.

1 Como explica Epicteto: “Sera que o raciocinio ndo me convenceu? Mas é que, logo no inicio, ndo o coloquei
a prova nem escolhi outra coisa; sobre isso leio, escuto, escrevo. Até agora nio encontramos nenhum
raciocinio mais forte do que esse. Entdo o que me falta? Sera que ainda ndo me foram arrancadas as opinides
contrarias? Serd que as préprias ideias ndo estdo exercitadas (dyOuvaotor) nem habituadas (eibiopéval) a se
deparar com os fatos, mas que, como armas descartadas, estdo cobertas de ferrugem e ja ndo posso nem me
ajustar a elas? (...) No entanto, nos preceitos (Gswpr'] uara) necessarios, a partir dos quais se pode estar sem
sofrimentos, sem medos, impassivel (4radfj), sem travas, livre, nesses ndo treino (yvuvalw) nem pratico
(ueret®) os cuidados correspondentes a eles”. (Diatribes, IV, 6, 13-17).
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5.4 O Habito

E normal que se tornem habituais as atividades que frequentemente sao realizadas.
Dessa forma, determinadas rea¢Ges surgem mais prontamente quando se deparam com
situagdes costumeiras, uma vez que ja existem certos habitos arraigados no sujeito em
funcio de frequentemente agir da mesma maneira. A disposicio formada por esses habitos
arraigados os antigos chamavam de hexis, que corresponde a uma condi¢do ou disposicdo
habitual do individuo®*.

De acordo com Epicteto, muitas vezes se cai e se recai nas paixdes por causa dos
maus hébitos arraigados, uma vez que a hexis se nutriu das mas ac¢ées que a alimentaram.
A hexis viciada dificulta inclusive o caminho daquele que ja est4 a se exercitar nos preceitos
filoséficos, pois ela se moldou anteriormente pelas mas agdes. Nesse sentido, deve-se cuidar
para que ela ndo seja ainda mais alimentada por agdes viciosas, visto que, como afirma o
filésofo, isso é o mesmo que acrescentar mais graveto a fogueira®®,

Por causa da dificuldade da hexis viciada, a mudanca de comportamento no ocorre
de uma hora para outra, sendo por isso necessarios os exercicios. E ingenuidade acreditar
que por ouvir ou falar belos argumentos filoséficos se modifica a vida de uma hora para
outra. E preciso se exercitar nos preceitos, trazé-los a vida, incorpora-los.

A askesis que Epicteto defende se estrutura na mudanca da hexis viciada por meio da
atividade de habituar-se (ethizein) a um comportamento correto. Nesse caso, para melhor
compreender como isso ocorre, é preciso considerar uma observagdo importante do
filésofo: que o remédio para determinado habito (ethos) reside num hébito contrério
(enantion ethos)***. Sendo assim, a mudancga para melhor ocorrerd na medida em que o hébito
corresponder ao oposto da agdo viciosa. Portanto, é dessa maneira que Epicteto defende
que uma habituacio correta é capaz de tornar o ser humano virtuoso, servindo como um
exercicio para aquele que quer progredir.

Dado que Epicteto se apoia na tradi¢do do monismo psicoldgico estoico, a sua descri¢ao
de atividade habitual difere de outras que consideram a divisdo da alma em partes (racional
e irracional). Epicteto trata da alma com um todo, de forma holistica, ndo sendo possivel

fazer como em Aristételes, por exemplo, que distingue as virtudes da razdo (dianoéticas) das

22 PETERS, F. E. Termos filosdficos gregos: um léxico histérico. Tradugio de Beatriz Rodrigues Barbosa. 2 ed. Lisboa:
Fundagio Calouste Gulbenkian, 1983, p. 105.

283 Diatribes, 11, 18, 5-7.

24 Diatribes, 1, 27, 3-4.
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virtudes do condicionamento do desejo (éticas)*. O ethos para Epicteto ndo envolve uma espécie
de condicionamento de uma parte irracional, mas é o desenvolvimento do aspecto racional
na medida em que este se reflete holisticamente no ser humano. E por isso que Epicteto nio
admite que as paix8es possam ocorrer sem o envolvimento reflexivo da proairesis,
diferentemente de Aristételes que até as considera como partindo de si pela prépria
iniciativa (hekousia), mas ndo pela proairesis*®. Essa diferenca é significativa para se
entender o processo de formacido do individuo virtuoso na filosofia de Epicteto, pois seu
ensinamento prima pelo desenvolvimento integral a partir daquilo que proporciona as
aretai (virtudes) propriamente humanas, a saber, o logos. Nisso Epicteto segue os estoicos

antigos, enquadrando-se na seguinte observacio de Inwood:

E por isso que a aquisi¢do da virtude [para os estoicos antigos] é essencialmente
uma questdo de aprendizado, de converter a inconsistente e hesitante opinido
sobre o bem em um firme conhecimento que governe sempre a vida. Essa é
também a razo pela qual o antigos estoicos acreditavam que a Ginica maneira de
tornar os homens melhores era educar a sua razio - e ndo produzir uma
disposi¢do convenientemente obediente em algum poder mais baixo e
fundamentalmente nao-racional da alma, como Aristételes fez?*.

No entanto, dado esse contexto de que para Epicteto toda e qualquer iniciativa
envolve a razdo, pode-se talvez questionar sua defesa da filosofia enquanto pratica. Como
ele pode defender que sdo necessdrios exercicios para a modificacio da conduta? Nio
bastaria, por exemplo, apenas realmente entender os escritos de Crisipo para ser virtuoso?

Para Epicteto, a filosofia é uma técnica para a vida que requer pratica, e esta, por
sua vez, envolve fundamentalmente a razdo porque se orienta a uma questio propriamente
humana. Sendo assim, o que Epicteto ensina é que é preciso se habituar a atuar de uma
forma diferente daquela que se atuava antes, pois deve-se passar a considerar racionalmente

aquilo que ndo era considerado.

245 WOLFF, U. A Etica a Nicomaco de Aristdteles. Tradugdo de Enio Paulo Giachini. Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 2010,
p. 42-44.

216 KAHN, C. Discovering the Will, In: DILLON, J. M.; LONG, A. A. (ed.). The Question of "Eclecticism": Studies in
Later Greek Philosophy. Berkeley: University of California Press, 1988, p. 239.

27 INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985, p. 138. Além do
mais, ao considerar o reflexo disso no contexto politico, é possivel constatar que a produgido de uma
disposi¢do convenientemente obediente pode levar ainda a outros problemas. Como afirma Gross: “Scholars
tém largamente negligenciado o papel cumprido pela passividade cristd na histéria das ciéncias humanas,
particularmente na teoria politica. (...) Mas quando nds provocamos as conotacdes aristotélicas esquecidas
desses sermdes parlamentares [antes citados], nés percebemos que a passividade cristd é necessdria para
explicar como a natureza humana pode ser movida em tudo, seja por meio do habito (segunda natureza), por
intervengdo divina (supernature), ou por ambos em cooperagio. E este é, em parte, o meu propdsito aqui:
sugerir que a passividade ndo pode ser facilmente erradicada dos projetos de transformagio
humana, independentemente de qual possa ser a finalidade politica.” (GROSS, D. M. The Secret History of
Emotion: from Aristotle’s Rhetoric to modern brain science. Chicago: The University of Chicago Press, 2006, p. 96).
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A habituagdo em Epicteto da-se pelo processo de habituar/acostumar a si mesmo.
Nesse sentido, ela é um processo auténomo pelo qual o préprio individuo se torna o
responsavel intelectual por suas préticas habituais. E dessa forma que Epicteto relaciona a

habituagdo a trés estagios na luta com as representagdes:

“Em primeiro lugar, [1] ndo te deixes arrebatar por sua intensidade [da
representacio], mas diga: ‘Espere um pouco, representacio (pavtaocia); deixa que
eu veja quem és e do que tratas, deixa que eu te ponha a prova’. [2] E depois nédo a
deixes avangar pintando o que vier em seguida. Caso contrdrio, ela te retera e te
levaré para onde ela quiser; mas, pelo contrario, (3) introduza tu, por ti mesmo,
alguma outra representacio bela e nobre e expulsa a imunda. E se te habituares
(801001ic) a te exercitar (yuvpvaleoBar) desse modo, verds que ombros terds, que
tenddes, que vigor! Por enquanto, somente argumentinhos e nada mais”*%.

O tipo de habito que Epicteto quer despertar em seus alunos é o de analisar as
representacdes, pois € através delas que nos relacionamos voluntariamente com o mundo.
A atuacgdo que é eph’ hemin é aquela intermediada pelas representacdes (phantasiai). Nesse
sentido, o que Epicteto pode fazer é no maximo estimular seu alunos a habituarem-se a essa
pratica, ndo podendo condiciona-los ao que ele diz ser verdadeiro, dado que isso seria uma
tentativa va de suprimir a liberdade alheia. Submeter os outros a determinadas atividades
é no maximo submeter os seus corpos, mas ndo as suas mentes ou suas preferéncias. A
proairesis do outro continua livre e auténoma.

A educacgido que verdadeiramente leva a virtude é aquela que parte de si, de forma

livre, desimpedida, que inevitavelmente respeita a formagdo auténoma da proairesis.

5.5 A Anamnese da Proairesis

Em Epicteto é possivel identificar um método terapéutico que se desenvolve por

9, Através de didlogos com

meio de conversagles que expdem o proprio self a si mesmo
claras influéncias socraticas, o filésofo procura trazer a superficie os anseios, as
perturbagBes e as controvérsias que estdo no intimo de cada um. Dessa maneira, as
questdes psicoldgicas se tornam o objeto das consideragdes filoséficas, pois o dmbito da
interioridade é levado para o espaco compartilhado do debate. Através da conversa, aquilo
que era interno passa a ser visto pela prépria pessoa e, com a ajuda do fildsofo-terapeuta,

ela passa a considerar filosoficamente suas questdes psicoldgicas.

248 Diatribes, 11, 18, 23-26.
249 GILL, C. The Structured Self in Hellenistic and Roman Thought. New York: Oxford, 2006, p. 389.
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Nessas conversagdes, Epicteto claramente foca em vincular os ensinamentos da
filosofia estoica a vida pratica daqueles que o procuram. Tomando a si mesmo como
exemplo em algumas ocasides, pretende mostrar que é possivel sim viver em conformidade
com os preceitos filoséficos, mas que isso implica a busca pelo aperfeicoamento nos desejos,
impulsos e assentimentos. No entanto, Epicteto ndo se contenta em dar somente o seu
exemplo, uma vez que sua terapia envolve mais do que isso: ela corresponde a um método
especifico que lhe permite relacioné-la a nogdo ética de bem, sendo que esse bem deve ser
identificado por si mesmo, e ndo “recebido de fora”. E por isso que sua terapia de maneira
alguma envolve qualquer tipo de mimesis ou pratica irrefletida.

A terapia epictetiana se faz ndo sé por meio da anélise dos comportamentos/modos
de agir (impulsos) ou dos argumentos e raciocinios (assentimentos), mas também por meio
da andlise dos anseios mais profundos (desejos). Esses dltimos, como explicitado
anteriormente, sdo de capital importancia para o bem-estar psicoldgico, pois eles sdo
capazes de afetar os demais topoi. Os desejos sdo atividades (erga) interiores que nio se
mostram tdo facilmente como os impulsos. No entanto, eles podem ser expostos numa
conversa e, a partir disso, pode-se trabalhar filosoficamente sobre eles.

A abordagem filoséfica sobre os desejos revela que a busca de Epicteto esta para
além do que se mostra no impulso ou do que superficialmente se mostra na articulagdo de
meras palavras. Seu objetivo é chegar em algo que esté no interior de cada um.

Apesar disso, ndo é possivel dizer que Epicteto restringe sua terapia a questdo do
desejo, pois, apesar de relevante, ele é somente um dos trés topoi. O tépico do desejo apenas
indica que Epicteto vislumbrou algo mais profundo do que os estoicos anteriores. O que de
fato Epicteto busca estd relacionado aos desejos, impulsos e assentimentos, uma vez que
todas essas trés atividades estdo relacionadas a proairesis.

A proairesis é uma poténcia que subsidia as demais atividades numa unidade de
atuagdo, é o que expressa o “eu” que é capaz de desejar, impulsionar e assentir. Nesse
sentido, a proairesis é o que ha de mais intimo em cada um.

Essa percepgdo de que a proairesis em Epicteto retine as fungdes psicolégicas em uma
unidade ja foi abordada por Kahn, mas seu objetivo com isso foi defender que em Epicteto
seria possivel encontrar uma nogdo nova®° que posteriormente subsidiaria o conceito de

“vontade”. De nossa parte, ndo pretendemos considerar o conceito de proairesis por esse

250 KAHN, C. Discovering the Will, In: DILLON, J. M.; LONG, A. A. (ed.). The Question of "Eclecticism": Studies in
Later Greek Philosophy. Berkeley: University of California Press, 1988, p. 252.
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viés especulativo, mas se ater a questdo que julgamos mais significativa para os propdsitos
de Epicteto: a importancia da proairesis em sua fungdo pratica, ou mais especificamente, em
sua funcionalidade terapéutica.

Em seus dialogos, Epicteto frequentemente menciona os trés topoi, mas também faz
questdo de trazer a tona a proairesis. Ela se mostra relevante em basicamente dois sentidos:
enquanto liberdade e enquanto posicionamento ou tomada de partido.

A proairesis enquanto liberdade se faz importante na terapia quando o filésofo mostra
aos seus interlocutores que nada nem ninguém pode determinar a preferéncia alheia,
sendo ela um aspecto invioldvel no individuo. Por mais que se obrigue o corpo, que se
tomem as posses ou algo parecido, tais impedimentos sempre se remeterdo ao que é
externo, ndo atingindo a capacidade de preferir ou eleger uma coisa em detrimento de
outra. Essa inviolabilidade da proairesis é o que da a confianca necessdria para que, mesmo
diante de situagGes consideradas dificeis, o ser humano possa se manter firme e
incorruptivel, ciente de sua poténcia e dignidade.

O sentido da proairesis enquanto posicionamento ou tomada de partido é outro aspecto
importante para a terapia, uma vez que mostra que ha sempre a possibilidade de o ser
humano se posicionar de modo a se encontrar (na natureza) e ser feliz. Para isso, ele deve
tomar o partido do logos, da virtude, da conformidade consigo e com a natureza. Ao ser
humano Zeus entregou uma parte de si, livre, capaz de escolher sem impedimentos ou
entraves. E por meio da proairesis que o ser humano pode encontrar o divino a todo e
qualquer momento.

Esses dois aspectos da proairesis sdo extremamente importantes para o combate as
paixdes, pois ambos se relacionam fundamentalmente ao bem do ser humano. Ao ressaltar
a proairesis, Epicteto mostra a importincia de se identificar para onde se direciona a
preferéncia nas mais diversas ocasides, se de fato ao que é preferivel (proairetikos) ou ao que
é ndo-preferivel (aproaireton). Preferir o ndo-preferivel é um erro, pois é relacionar o bem
ndo a virtude, mas aquilo que ndo depende de néds, ao efémero, ao material. Tal erro esta
na raiz de todas as paixdes, de todos os desejos mal resolvidos. Por isso, fazer uma
anamnese da proairesis, ou seja, rememora-la ao realizar conversas filoséficas sobre as

questdes da alma, é buscar expor os erros e acertos ético-psicolégicos mais fundamentais.
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5.6 Dizer o que as coisas ou fatos realmente sio

Outra pratica recomendada por Epicteto é se referir as coisas como elas de fato sdo
sem lhes atribuir caracteristicas alheias a sua condi¢do. De fato, muitas paixdes surgem
quando se considera erroneamente os objetos externos, uma vez que eles devem ser
considerados indiferentes. O que deve fazer diferenca é a forma como se usa as coisas, e

nao elas em si mesmas:

Sobre cada uma das coisas que seduzem, tanto as que se prestam ao uso quanto as
que sfo amadas, lembra de dizer de que qualidade ela é, comecando a partir das
menores coisas. Caso ames um vaso de argila, [diz] que “Eu amo um vaso de
argila”, pois se ele se quebrar, nio te inquietaras.*

Ao dizer que se ama um vaso de argila, coloca-se em evidéncia para si mesmo a
obviedade da condi¢do fugaz dessa afei¢do, preparando a alma para as mais diversas
situagdes que possam envolver esse vaso. Dado que o que é material estd submetido a
fortuna ou ao perecimento, fica perceptivel a insensatez de se considerar um bem algo que
a qualquer momento pode ser perdido ou destruido. Nesse caso, atentar para o tépico do
assentimento é imprescindivel para que nio se consinta a representacdo de que “ter um
vaso de argila é um bem”.

Além disso, o exercicio de dizer para si mesmo o que as coisas realmente s3o inclui
também dizer o que sdo os familiares e os individuos queridos, uma vez que eles também
servem como objetos de representacio. Diz Epicteto: “Quando beijares ternamente teu filho
ou tua mulher, [diz] que beijas um ser humano, pois se morrerem, nio te inquietards”*?2,
Por mais complicado que seja dizer isso para si mesmo, tal situagdo ndo deixa de ser
verdade. Nesse caso, cabe lembrar que a morte ndo é um prejuizo para ninguém, nem para
aquele que morre nem para aquele que fica sentido com a morte alheia, pois o tinico mal é
aquele que pode ser cometido por si mesmo. Se ndo depende de nds, entdo esta fora do

alcance.

251 Encheiridion, 111.
22 Encheiridion, 111.
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CONSIDERACOES FINAIS

Pode-se dizer que, para os estoicos, as agdes passionais sdo contrarias a natureza por
dois motivos que se relacionam entre si: (i) elas atrapalham os individuos, arrastando-os
parairracionalidades e cegando-os para o bom uso da razio; (ii) elas prejudicam a qualidade
de vida, pois sdo frutos de consideragGes errdneas acerca do que é bom. Basicamente a
relagdo entre esses dois motivos é o que fundamenta o vicio, uma vez que os erros
proporcionam as paixdes e estas dificultam o correto uso da razdo para a dissipagdo dos
erros. Nesse sentido, as pathe sdo ruins ndo s por serem padecimentos da alma, mas
também por atrapalharem a alma nos discernimentos necessarios para uma vida melhor.

Segundo os estoicos, os impulsos passionais sdo desmedidos, desproporcionais,
inapropriados tanto ao contexto quanto ao propdsito humano que é viver em conformidade
com a natureza. Apesar de a psicologia ndo ter sido uniformemente teorizada no
estoicismo, uma vez que seus membros defenderam inclusive pontos de vista diversos
dentro da doutrina, nenhum deles discordou da ideia de que as paixdes sdo impulsos
desarmoénicos com a natureza. E dado que na natureza estd o logos, esses impulsos
igualmente estdo em desarmonia com a razio.

Para se livrar das paixdes, quer dizer, para transforma-las em bons impulsos ou

)?*%, é necessario se valer de uma terapia que considere

mesmo em boas paixdes (eupatheiai
a naturalidade da razdo como pardmetro de tratamento. Somente dessa forma se pode
chegar as agdes virtuosas, pois explora o que é caracteristicamente pertinente a poténcia
humana, a razio.

A relagido entre impulso e razdo, mais precisamente entre impulso e assentimento,
norteou a perspectiva estoica, que buscou mostrar como os erros e acertos nos
assentimentos implicam nos impulsos. Mesmo com as inovagdes tedricas do estoicismo
médio, que trouxeram a consideragio de elementos irracionais da alma, a vinculagdo entre
razdo e impulso se manteve presente na identificacdo da conformidade do impulso com a
natureza.

Em Epicteto, porém, a questdo passional passou a ser relacionada ao desejo (orexis)

- que para os demais estoicos era um tipo de impulso (horme). Dessa forma, ao dar status

especial ao desejo em sua distingdo dos trés topoi, Epicteto contribuiu para uma maior

253 BOERI, M. D.; SALLES, R. Los Filésofos Estoicos: Ontologia, Légica, Fisicay Etica. Sankt Agustin: Academia Verlag,
2014, p. 597.
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profundidade na consideracdo das paixdes, uma vez que elas ndo mais foram analisadas
através de agdes que se dispdem para as relagdes (impulsos), mas nas aspiracbes mais
particulares do individuo. E na interioridade do desejo e da aversdo que as paixdes se
formam, pois é ali que o ser humano pode encontrar o bem e o mal. O bem (agathos), que é
o fim visado pelo desejo, esta separado da agdo conveniente (kathekon), que é finalidade do
impulso, e isso mostra o quanto Epicteto aprofundou a perspectiva de interioridade com
relacdo aos estoicos anteriores.

Fiel a ortodoxia estoica, que se baseia na ideia socratica de que o mal é somente
causado por erro, por ignorancia, Epicteto mantém que o desejo (orexis) deve ser educado
sempre por meio da razdo, pela compreensio, buscando mostrar os erros desiderativos que
levam as paix8es. Nesse aspecto Epicteto segue o monismo psicolégico defendido pelos
estoicos atenienses, pois ndo considera a atividade desiderativa como sendo produto de
uma parte ou funcdo irracional da alma, uma vez que o topos do desejo esta holisticamente
relacionado aos demais aspectos da alma.

De acordo com Epicteto, é preciso se alinhar a natureza para que ndo se sofra com
as paixdes, e isso ocorre quando se conforma o desejo ao préprio destino, aquilo que é
determinado pela providéncia divina, uma vez que somente dessa forma o desejo se depara
com o que realmente se efetiva, satisfazendo-se. Visto que os desejos frustrados,
inevitavelmente levam as paixdes, faz-se necessario ndo desejar nada que nio seja aquilo
que acontece, pois 0 bem s pode ser encontrado naquilo que é, e ndo naquilo que no é. 0
bem estd na virtude, na forma virtuosa como nos relacionamos com as coisas que nos sao
destinadas, e ndo nas coisas propriamente ditas, uma vez que estas podem nos ser retiradas
a qualquer momento pelas circunstancias do destino. Por isso, deve-se tomar o cuidado de
ndo desejar as coisas que sdo indiferentes a virtude, como cargos, posses, status, entre
outros.

O reconhecimento de que ndo devemos nos apropriar do que é externo é o nucleo
dos ensinamentos de Epicteto, sendo por isso que Arriano inicia o Encheiridion com a
distingdo entre as coisas internas e externas, relacionando-as, respectivamente, com o que
depende de nés e com o que ndo depende de néds. Ao vincular a agdo humana somente ao
que é interno, Epicteto traz a perspectiva ética para o dmbito psicolégico, mais
propriamente aos trés topoi, delimitando-os como o espaco onde a virtude deve ser

desenvolvida.
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Para Epicteto, o sujeito virtuoso é aquele que percebe que sua atengdo ndo deve se
voltar para o que estd fora de si, mas para si mesmo, para a forma como ele pode lidar com
o que lhe acontece. Esperar que o bem venha de fora é se tornar voluvel as mais diversas
situagdes, é se submeter a elas, abrindo espago para preocupacdes, ansiedades, medos,
insatisfacoes, entre outras paixdes. O individuo deve orientar sua preferéncia (proairesis)
para o que depende dele, pois assim terd a preparagio (paraskeue) requerida para as mais
diversas ocasides.

Para que esses ensinamentos filoséficos realmente exercam seu papel terapéutico é
preciso té-los sempre a mente nas ocasides, toma-los a cada consideragio, a cada questdo
ou revés que aparega. E preciso treinar-se nas representagdes, analisa-las, testd-las para
ver o que elas significam, fazendo disso um hébito, uma pratica cotidiana. Nesse sentido, o
habito prescrito por Epicteto envolve sempre o uso da razdo, salientando a autonomia
daquele que se exercita, de maneira nenhuma devendo ser entendido como um
condicionamento que possa ocasionar qualquer tipo de submissao®*.

Além disso, e ndo menos importante, é preciso também buscar identificar para onde
esta voltada a prépria proaireisis, se para o que de fato depende de si ou para o que depende
de outro. Dado que nada externo a proairesis pode condiciona-la, esse papel de definir a
predilecdo por um ou por outro depende da prépria proairesis, numa espécie de
autodetermina¢do®’ da prépria poténcia, sendo possivel realizar o seu correto alinhamento

por meio de constantes exercicios de esclarecimento filoséfico.

4 Ndo hd nenhum tipo de submissdo ou domesticagdo na habituagio epictetiana. Isso com certeza permitiu
a Foucault - ao se contrapor a ideia de educagdo docilizadora de corpos (corpos déceis) - fazer um retorno a
filosofia helenistica, dando grande destaque a Epicteto justamente pelo fildsofo de NicSpolis usar a ideia de
técnica (techne) para o bom desenvolvimento da vida, como uma arte de viver, diferentemente do viés das
técnicas de exercicio de poder da modernidade (cf. DIAS, E. F. P. A Constituicdo da Etica do Cuidado de Si e Prdtica
da Parresia em Michel Foucault. 2015. 187 f. Dissertacdo (Mestrado) - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia,
Belo Horizonte, 2015, p. 61-67). Para uma abordagem mais detalhada da interpretagdo foucaultiana sobre
Epicteto: FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito. 2 ed. Trad. Marcio Alves da Fonseca e Salma Tannus
Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006.

5 Como salientado na p. 18-19, as poténcias na filosofia estoica sdo causas de si mesmas, sendo nesse sentido
que também interpretamos a autodeterminagio da poténcia proairetica.



96

REFERENCIAS

Epicteto

ARRIANO, F. 0 Manual de Epicteto. Tradugdo de Aldo Dinucci e Alfredo Julien. Sdo Cristévao:
Universidade Federal de Sergipe, 2012.

ARRIANO, F. 0 Encheiridion de Epicteto. Edi¢do Bilingue. Tradu¢do de Aldo Dinucci e Alfredo
Julilen. Sdo Cristévao: Universidade Federal de Sergipe, 2012.

DINUCCI, A.; JULIEN, A. Epicteto: Testemunhos e Fragmentos. Sdo Cristévao: EdiUFS, 2008.

DINUCCI, A. “Apresentagio e tradugdo da Diatribe 1.1 de Epicteto”, Archai, n. 13, p. 143-157,
2014. Disponivel em: http://seer.bce.unb.br/index.php/archai/article/view/11000

DINUCCI, A. “Tradugdo e comentario a Diatribe de Epicteto 1.2: como manter o carater
préprio em todas as ocasides”, Veredas da Histéria, n. 5, p. 197-208, 2012. Disponivel em:
http://veredasdahistoria.kea.kinghost.net/edicao8/15_ TRADUCAO_COMENTADA 197-

208.pdf

EPICTETO. Disertaciones por Arriano. Tradugdo de Paloma Ortiz Garcifa. Madrid: Editorial
Gredos, 1993.

EPICTETUS. The Discourses as reported by Arrian, The Manual, and Fragments. Tradugdo de W.
A. Oldfather. Londres: Heinemann, 1961. v. 1.

EPICTETUS. The Discourses as reported by Arrian, The Manual, and Fragments. Tradugdo de W.
A. Oldfather. Londres: Heinemann, 1952. v. 2.

EPICTETUS. The Discourses of Epictetus, with the Enchiridion and Fragments. Trad. G. Long.
Londres: George Bell & Sons, 1877.

Encheiridion de Epicteto. Trad. Aldo Dinucci e Alfredo Julien. Coimbra: Imprensa da
Universidade de Coimbra; Sdo Paulo: Annablume, 2014.

DE LA MORA, G. M. José. Epicteto: Enquiridién. Estudio introdutdrio, traduccién y notas de
José Manuel Garcia de la Mora. Barcelona: Anthropos editorial del hombre, 1991. Edigdo
bilingue espanhol/grego.

Demais referéncias

ANNAS, J. The Morality of Happiness. New York: Oxford University Press, 1993.

ANGIONI, L. Phronesis e virtude do carater em Aristételes: comentarios a Etica a Nicdmaco
VI. Dissertatio, n. 34, p. 303-345, 2011.

ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Tradugado do grego de Anténio de Castro Caiero. Sao Paulo:
Atlas, 2009.



97

ARISTOTELES. Metafisica. Ensaio introdutério, traducio do texto grego, sumdrio e
comentarios de Giovanni Reale. Tradugdo portuguesa Marcelo Perine. 2 ed. Sdo Paulo:
Loyola, 2002. v. 2.

AULO GELIO. Noites Aticas. Trad. José Rodrigues Seabra Filho. Londrina: EDUEL, 2010.

ARNIM, H von. Stoicorum Veterum Fragmenta. Leipzig: Teubner, 1903-1905, v. 1-3, 1924, v. 4.
(Indices por M. Adler).

BARROS 11, Jodo Roberto. Epimeleia heautou helenistica em Foucault: universalizagdo e
espiritualidade. Prometeus, ano 5, n. 9, p. 9-25, jan-jun/2012.

BOBIZEN, S. Determinism and Freedom in Stoic Philosophy. New York: Oxford University Press,
2002.

BOERI, M. D. Apariencia y Realidad en el Pensamiento Griego: investigaciones sobre aspectos
epistemoldgicos, éticos y de teoria de la accién en algunas teorias de la Antigiiedad. Buenos Aires:
Colihue, 2007.

BOERI, M. D. Cuidado de si y “familiaridad” en el estoicismo: ;Cudn egoista y cuan altruista
es la ética estoica? Thaumazein, Verona, n. 1, p. 225-255, 2013.

BOERI, M. D.; SALLES, R. Los Fildsofos Estoicos: Ontologia, Légica, Fisica y Etica. Sankt Agustin:
Academia Verlag, 2014.

BRAICOVICH R. S. Proairesis, libertad y liberacién en las Disertaciones de Epicteto. Revista
de Filosofia, n° 58, 1, p. 7-22, 2008.

BRAICOVICH, R. S. La identificacién entre el “yo” y la proairesis en Epicteto. Agora, v. 30,
n® 2, p. 149-162, 2011.

BREHIER, E. A teoria dos incorporais no estoicismo antigo. Tradugdo de Fernando Padrio de
Figueiredo e José Eduardo Pimentel Filho; transliteracio e tradugdo do grego de Luiz Otavio

Mantovaneli. Belo Horizonte: Auténtica, 2012.

BRENNAN, T. A Vida Estoica: emogdes, obrigagdes, destino. Trad. Marcelo Consentino, S3o
Paulo: Loyola, 2010.

CICERO. Sobre o destino. Tradugdo e notas de José Rodrigues Seabra Filho; posfacio de Zélia
de Almeida Cardoso. Sdo Paulo: Nova Alexandpria, 2001.

CICERO, Dos deveres, Trad. Angélica Chiapeta, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999.

CICERO. Textos Filosdficos. Trad. J. A. Segurado e Campos. Lisboa: Fundagdo Calouste
Gulbenkian, 2012.

COOPER, J. M. Reason and Emotion. Essays on Ancient Moral Psycology and Ethical Theory.
Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1999.



98

COOPER, J. M. The Emotional Life of the Wise. The Southern Journal of Philosophy, v. 43, n. S1,
p- 176-218, 2005.

CRISIPO DE SOLOS. Testimonios y Fragmentos. Tradugao de F. Javier Campos Daroca e Mariano
Nava Contreras. Madrid: Editorial Gredos, 2006.v.1 e 2.

DIAS, E. F. P. A Constituicdo da Etica do Cuidado de Si e Prdtica da Parresia em Michel Foucault.
2015. 187 f. Dissertagdo (Mestrado) - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia, Belo
Horizonte, 2015.

DINUCCI, A. Koinonia césmica e antropoldgica em Epicteto, In: CORNELLI, G.; FIALHO, M. C.;
LEAO, D. (coords.). Cosmdpolis mobilidades culturais as origens do pensamento antigo. Coimbra:

Imprensa de Coimbra; Annablume, 2016.

DIOGENES LAERTIOS. Vidas e doutrinas dos fildsofos ilustres. Tradu¢do de Mério da Gama.
Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2008.

DOBBIN, R. IIpoaipeots in Epictetus. Ancient Philosophy, n. 11, p. 111-135, 1991.
DODDS, E. R. Os gregos e o irracional. Trad. Paulo Domenech Neto. Sdo Paulo: Escuta, 2002.

DUHOT, J-J. Epicteto e a sabedoria estoica. Traducdo de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola,
2006.

EDELSTEIN, L.; KIDD, I. G. (ed.). Posidonius: The translation of the fragments. Cambridge:
Cambridge, 1999, v. 3.

EPICURO. Cartas y sentencias. Tradugdo de Fernando Ortega. Barcelona: El Barquero, 2007.

EPICURO - LUCRECIO - CICERO - SENECA - MARCO AURELIO. 3. ed. Sdo Paulo: Abril Cultural,
1985. Colegdo Os Pensadores.

FONTOURA, F. C. A Arte do Bem Viver em Epicteto. Porto Alegre: Editora Fi, 2017.

FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito. 2 ed. Trad. Marcio Alves da Fonseca e Salma
Tannus Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006.

FRAILE, Guillermo. Historia de la Filosofia. 2 ed. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
1965. v. 1.

GAZOLLA, R. Pensar mitico e filosdfico: estudos sobre a Grécia Antiga. Sdo Paulo: Loyola, 2011.
GILL, C. The Structured Self in Hellenistic and Roman Thought. New York: Oxford, 2006.

GIRDWOOD, A. B. Innovation and development in the psychology and epistemology of Epictetus.
1998. 221 f. Tese (Doutorado) - University of Oxford. 1998.

GOURINAT, J.-B; BARNES, J. Ler os estoicos. Traducdo de Paula S. R. C. Silva. Sdo Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2013.
GRAVER, Margaret. Stoicism and Emotion. University of Chicago Press, 2007.



99

GRAVER, M. Philo of Alexandria and the Origins of the Stoic [TIponaOeiat. Phronesis, v. 44, n.
4,300-325, 1999.

GROSS, D. M. The Secret History of Emotion: from Aristotle’s Rhetoric to modern brain science.
Chicago: The University of Chicago Press, 2006.

HADOT, P. A Filosofia como maneira de viver: entrevistas de Jeannie Carlier e Arnold 1. Davidson.
Trad. Lara Christina de Malimpensa. Sdo Paulo: E Realizagdes, 2016

HADOT, P. O que ¢ filosofia antiga? Tradugdo de Dion Davi Macedo. 6 ed. Sdo Paulo: Edi¢bes
Loyola, 2014.

HADOT, P. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque, Loraine
Oliveira. Sdo Paulo: E Realizagdes, Colecio Filosofia Atual, 2014.

ILDEFONSE, F. Os estoicos I: Zendo, Cleantes, Crisipo. Tradu¢do de Mauro Pinheiro. Sdo Paulo:
Estacio Liberdade, 2007.

INWOOD, B. (Org.). Os estoicos. Tradugdo de Paulo Fernando Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sdo
Paulo: Odysseus, 2006.

INWOOD, B. Ethics and Human Action in Early Stoicism. Oxford: Oxford University Press, 1985.
KAHN, C. Discovering the Will, In: DILLON, J. M.; LONG, A. A. (ed.). The Question of
"Eclecticism": Studies in Later Greek Philosophy. Berkeley: University of California Press, 1988,
p. 234-259.

KANT, L. Metafisica dos Costumes. Trad. Clélia Aparecida Martins, Bruno Nadai, Diego Kosbiau
e Monique Hulshof. - Petrépolis, RJ: Vozes; Braganca Paulista, SP: Editora Universitaria Sdo

Francisco, 2013. - (Colecdo Pensamento Humano)

KENNY, A. Uma Nova Histdria da Filosofia Ocidental: Filosofia Antiga. Tradugdo de Sdo Paulo:
Loyola, 2008. v. 1.

KIDD, I. G. Posidonius: The Commentary (ii), Cambridge: Cambridge, 2004, v. 2.
KNUUTTILA, S. Emotions in Ancient and Medieval Philosophy. Oxford: Clarendon Press, 2004.

NUSSBAUM, M. C. La Terapia del Deseo: teoria y prdctica en la ética helenistica. Tradugdo: Miguel
Cendel. Buenos Aires: Paidos, 2003.

LEVEQUE, P. El Mundo Helenistico. Traducido por Julia de Jodar. Buenos Aires: Paidés, 2006.

LIDDEL, H. G.; SCOTT, R; JONES, H. S. (ed.). A Greek-English Lexicon. Oxford: Oxford University
Press, 1996.

LONG, A. A. Epictetus: A Stoic and Socratic Guide to Life. Oxford: Oxford University Press, 2002.



10C

LONG. A A. La filosofia helenistica: estoicos, epiciireos, escépticos. Trad. P. Jordan de Urries.
Madrid: Alianza, 1984.

LONG, A. A.; SEDLEY, D. N. (ed.). The Hellenistic Philosophers. 2 vols. Cambridge: Cambridge
University Press, 1987.

OLIVEIRA, F. L.; PINHEIRO, M. R. A morte como madscara nas diatribes de Epicteto.
Prometeus, 10, n. 22, p. 29-38, 2017.

PETERS, F. E. Termos filosdficos gregos: um léxico histdrico. Tradugdo de Beatriz Rodrigues
Barbosa. 2 ed. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian, 1983.

PICH, R. H. Agostinho e a ‘descoberta’ da vontade: primeiro estudo. Veritas. Porto Alegre, v.
50, n. 198, 2005, p. 175-206 e

PICH, R. H. Agostinho e a “descoberta” da vontade: primeiro estudo (continuagio e fim).
Veritas. Porto Alegre, v. 50, n. 199, 2005, p. 139-157.

PLATAO. A Repiiblica. Tradugio e organizagio de J. Guinsburg. Sdo Paulo: Perspectiva, 2012.

PLATON. Carta VII, In: Didlogos VII (Dudosos, Apdcrifos, Cartas). Biblioteca classica de
Gredos. Editorial Gredos, Madrid, 1992.

PRICE, A. W. Emotions in Plato and Aristotle, In: GOLDIE, P. (ed.). The Oxford handbook of
philosophy of emotion. Oxford: Oxford University Press, 2010.

RADICE, R. Estoicismo. Trad. Alessandra Siedschlag. Sdo Paulo: Ideias & Letras, 2016.

RAMMELLI, 1. Hierocles the Stoic: Elements of Ethics, Fragments, and Excerpts. Trad. David
Konstan. Atlanta: Society of Biblical Literature, 2009.

REALE, G.; ANTISERI, D. Histdria da Filosofia: filosofia pagd antiga. Tradugdo de Ivo Storniolo.
Sao Paulo: Paulus, 2003. v. 1.

RIST, J. M. La Filosofia Estoica. Trad. David Casacuberta. Barcelona: Editorial Critica, 1995.

RODRIGUES, A. C. O. Filosofia do desapego. A Askesis de desapropriacdo epictetiana a luz da
Katharsis do Fédon de Platdo. Porto Alegre: Editora Fi, 2017.

RODRIGUES, A. C. O.; DINUCCI, A. A eucharistia em Epicteto, In: COSTA, C. L F.; ECCO, C;
FILHO, J. R. F. M. (Org.). Epistemologias da religido e relacdes de religiosidade. Curitiba: Prismas,
2017, p. 17-54.

SALLES, R. Los estoicos y el problema de la libertad. México, D.F.: UNAM, Instituto de
Investigaciones Filoséficas, 2006.

SALLES, R. Oikeiwolo in Epictetus, In: VIGO, A. G. (ed.), Oikeiosis and the Natural Bases of
Morality. From Classical Stoicism to Modern Philosophy. Georg Olms Verlag: Hildesheim - Ziirich
- New York, p. 95-120.



101

SCALENGHE, F. Proairesis’, ‘Proairetic’ and ‘Aproairetic’: Synopsis of All the Passages
Containing these Terms in the ‘Discourses’ and the ‘Manual’ of Epictetus. International
Journal of Philosophy, 2015, v. 3(3), p. 24-33.

SCALENGHE, F. The Dramatic Difference Between Epictetus and other Stoics in the
Frequency of Use of the Terms "Hegemonic" and "Proairesis". Athens Journal of Humanities

and Arts, v. X, n. Y, p. 1-14.

SCALTSAS, T; MASON, A. S. (ed.). The Philosophy of Epictetus. New York: Oxford University
Press, 2007.

SEDDON, K. Epictetus’ Handbook and the Tablet of Cebes: guides to Stoic living. New York:
Routledge, 2005.

SENECA. Cartas a Lucilio. Traducio de Vicente Lépez Soto. 4 ed. Barcelona: Editorial
Juventud, 2012.

SENECA. Sobre a Ira; Sobre a Tranquilidade da alma. Trad. José Eduardo S. Lohner, S3o Paulo:
Penguin, 2014.

STRANGE, S.; ZUPKO, J. (ed.). Stoicism: Traditions and Transformations. Cambridge: Cambridge
University Press, 2004.

SHIVOLA, J.; ENGBERG-PEDERSEN, T. (ed.). The Emotions in Hellenistic Philosophy. Dordrecht:
Kluwer, 1998.

SORABJI, R. Emotion and Peace of Mind: From Stoic Agitation to Christian Temptation. New
York: Oxford, 2000.

STOUGH, C. Stoic determinism and moral responsibility, In: RIST, J (ed.). The stoics.
Berkeley: University of California Press, 1978, p. 203-236.

TIELEMAN, T. Chrysippus' On affections: reconstruction and interpretation. Leinden: Brill, 2003

VEYNE, P. Séneca y el estoicismo. Trad. Mdnica Utrilla. México: Fondo de Cultura Econémica,
1995.

VIMERCAT]I, E. Panezio: testimonianze e frammenti. Mildo: Bompiani, 2015.

WOLFF, U. A Etica a Nicdmaco de Aristdteles. Traducdo de Enio Paulo Giachini. Sdo Paulo:
Edi¢des Loyola, 2010.



10z

GLOSSARIO

agathos (4ya06c): bem

aidos (0idmq): vergonha, dignidade

akrasia (dxpacia): falta de dominio de si, incontinéncia
ananke (Gvdykn): necessidade

apatheia (dndBe10): auséncia de paixdes

aphorme (dpopun): repulsa

askesis (Goxnoic): exercicio, pratica

ataraxia (drapo&io): imperturbabilidade

dynamis (SOvapic): poténcia, forga, faculdade
ekklisis (§xkhioic): aversdo

eph’ hemin (8¢' Nuiv): depende de nés, encargo nosso
epithymia (§mbvpia): desejo irracional, apetite
ethizein (¢0iCewv): habituar-se

eucharistia (evyapiotia): gratiddo

eudaimonia (c0dapovia): felicidade, florescimento
eupatheiai (dnabsion): boas paixdes

euroia (¢bpoia): bom fluxo de vida

hairesis (0ipeoic): escolha

hegemonikon (Nyepovikov): mente, faculdade regente
heimarmene (cipoppévn): destino

hexis (§€1c): disposi¢do habitual, condi¢do

horme (6pp1): impulso

kathekon (k00fjkov): conveniente

krisis (kpicic): juizo, julgamento

logos (AOyoc): razdo, discurso racional, poténcia racional



10z

oikeiosis (oikeiwoig): familiaridade, pertencimento, apropriagdo
orexis (8pe&ic): desejo

paraskeue (nopackevn): preparacio, capacidade

pathos (n66oc): paixido

phantasia (povtocia): representagdo

phantasia kataleptike (povtacio katoAnmtikn) representacdo compreensiva
philostorgia (piloctopyia): afei¢do, afinidade familiar
physis (pVo1): natureza

pistis (niotic): confianga

pneuma (Tveduo): sopro, espirito

proairesis (tpoaipeoic): preferéncia

prokopton (nmpokontwv): progressor, aquele que progride
prolepsis (TpoAnyic): prenogio, preconcepgao

propatheiai (tpondBeion): pré-paixdes

prosoche (mpocoyn): atencdo

prosopon (TpdcOmoV): pessoa, personagem, mascara

psyche (yvyn): alma

synkatathesis (cuykotd0eoic): assentimento, consentimento
telos (téhog): fim, finalidade

therapeia (Ocpancio): terapia, cuidado

thymos (6vpoc): impeto

topoi (tomot): Ambitos, regides, tépicos
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