ESTOICISMO E ESCRAVIDAO
NO PENSAMENTO DE SENECA!

Abstract

This article analyzes Seneca’s thought
on slavery, suggesting that the Stoic view
of slavery has not established a complete
rupture with Aristotle’s theory of slavery
because it maintained the idea of the slave
as an instrument and part of the master’s
body. Such an idea was further taken by
Seneca to discuss the nature of domestic
and political power in Rome.

Keywords: Rome; slavery; politics;
Stoicism; Seneca.

Fdbio Duarte Joly

Resumo

Este artigo busca analisar a escravi-
ddo no pensamento de Séneca, com o in-
tuito de apontar, por um lado, gue a abor-
dagem estdica da escraviddo ndo repre-
sentou um completo rompimento com o tra-
tamento aristotélico do tema, pois mante-
ve o paradigma do escravo como instru-
mento e parte do proprio corpo senhori-
al. E, por outro, que tal concepgdo da es-
craviddo é uma das bases a partir da qual
Séneca reflete sobre a natureza do poder
doméstico e politico em Roma.
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Um ponto comum aos estudos sobre o tema da escraviddo em Séneca

¢ a énfase na dissociagdo operada entre o0 pensamento estdico sobre as
relagdes escravistas e as reflexdes de Aristoteles a respeito, sobretudo no
livro I de sua Politica (por exemplo, RICHTER, 1958; GRIFFIN, 1976;
MANNING 1989). Nesse sentido, a recusa de os estdicos conceberem
escravos por natureza teria representado um claro divisor de 4guas com as
ponderagdes do estagirita,
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Para Aristoteles, a escraviddo situava-se em uma morfologia das
formas de poder em que o fato de uns comandarem e outros serem
comandados residia em uma mecénica ontoldgica imodificavel: alma e
corpo, mente ¢ instrumento, senhor e escravo (Etica a Eudemo 1241b18-
24; Politica 1253b38-1254a 11; 1254b16-21) (SCHIAVONE, 1997, p. 174).
O filésofo grego afirmava que “a mesma coisa € vantajosa para a parte e 0
todo, ou para o corpo € a alma, e o escravo € parte do senhor — ele ¢, como
teria de ser, uma parte do corpo, viva, mas ainda assim separada dele”
(Politica 1255b10-12). Ou seja, opera-se uma simbiose entre o senhor por
natureza e o escravo por natureza.

De Zendo no século IV a.C. até Séneca no século I d.C., negou-se a
idéia de que o homem pudesse ser escravo por natureza. Como Peter Garnsey
sintetiza, os estoicos

ndo mais se perguntavam, como Aristoteles era obrigado a fazer, como
a forma mais pura de exploracdo legal de algumas pessoas por outras
poderia ser justificada, mas como os homens poderiam libertar suas
almas da opressdo pelas paixdes e emogdes, e pautar seus
comportamentos e atitudes morais de acordo com uma lei superior
aquela humana, a lei da natureza (GARNSEY, 1996, p. 150).

Os fragmentos sobreviventes dos escritos de Zendo e de seus sucessores
imediatos, Cleantes e Crisipo, e dos chamados estdicos médios — Panécio
(final do século II a.C.) e Posidonio (primeira metade do século I a.C.) —
indicam que esse tema da escraviddo moral era o que mais chamava a aten¢o
dos estoicos e ndo tanto a teoria aristotélica em si (cf. ROCCA-SERRA,
1976; GARNSEY, 1997; BOBZIEN, 1997). Mesmo em Filo de Alexandria
essa perspectiva manteve-se: Deus criou duas naturezas, uma servil, outra
abengoada; os escravos morais devem estar sujeitos a escravidio legal, pois
precisam ser controlados para seu préprio interesse e dos demais; Esati e
Canai, figuras do Antigo Testamento, s8o apresentados como arquétipos
de escravos morais (GARNSEY, 1994, p. 42).

Mas, como veremos abaixo, apesar da dissociagio entre escravidio
legal e escraviddo moral, e da negacéo da propria idéia de escraviddo natural,
permaneceu inalterada, entre alguns estéicos, como Séneca, a concepgdo
do escravo como instrumento do senhor e/ou parte do corpo senhorial.
Seguindo a tradicdo estdica, Séneca toma a escraviddo como uma categoria
moral para avaliar determinados tipos de comportamento social, de modo
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que sua visio sobre o tema insere-se na caracteristica de sua filosofia, mais
ética do que especulativa e baseada em exortagtes tornadas significativas
para sua audiéncia por meio do recurso a imagens ¢ analogias (incluidas
aqui todas as formas de linguagem figurativa: metéforas, similes e analogias)
tiradas da vida cotidiana (LARSON, 1992, p. 51). A relagfio senhor/escravo,
tratada por meio da oposigdo entre alma e corpo, constitui sua principal
imagem, sobretudo para pensar o poder nas domus e na res publica.

No pensamento de Séneca, a discussio das relages escravistas €
desdobramento de uma idéia central ao pensamento estéico, a idéia de natureza.
O conceito de natureza tem um papel importante na filosofia de Séneca, uma
vez que todos os seus preceitos voltam-se a um objetivo tinico: viver de acordo
com a natureza (Ep. 5,4; 16, 7-9). Dai a vida natural ligar-se 4 pobreza, entendida
néio como caréncia, mas como um estado de satisfagdo com o que se possui,
“N&o considero pobre aquele a quem basta o pouco que tem” (Ep. 1, 5), afirma
Séneca. Atendo-se ao que € necessario ou suficiente, estaré se agindo de acordo
com a natureza: “Uma verdadeira riqueza € a pobreza conforme a lei natural.
(...) Aquele que sabe viver bem com a pobreza, esse, ¢ verdadeiramente rico”
(Ep. 4, 10-11; cf. também Ep. 27,9; 119, 7). Como notou Marta Giacchero
(1980, p. 1092), Séneca reconhece que a riqueza e a posse de um patrimonio
solido sfo atributos da elite imperial, mas esses “nio devem ultrapassar um
modus divitiarum equilibrado e racional, porque a riqueza material ndo é um
valor absoluto expresso pela quantidade de bens possuidos, mas sim o resultado
variavel da relacdo entre bens disponiveis e necessidades ou desejos a serem
satisfeitos”. Neste caso, a pobreza é considerada de forma positiva para Séneca,
uma vez que representa um desprendimento das coisas terrenas e, portanto, um
pré-requisito para a liberdade, pois permite liberar a alma dos desejos do corpo.
“Queres saber em que consiste a liberdade? Em néo temermos nem os homens
nem os deuses; em ndo desejarmos nada que seja imoral ou excessivo; em
termos o maior dominio sobre nds proprios: sermos senhores de nés mesmos é
um bem inestimavel!” (Ep. 75, 16-18).

Logo, o estado de natureza ¢ definido como aquele em que prepondera
a justa medida, ¢ a pobreza iguala todos os homens. Esse tipo ideal de
sociedade o filosofo localiza num tempo a-historico, quando a situagéo do
género humano era marcada pela felicidade e pelo usufruto comum dos
dons naturais. Em uma carta, ap6s citar Virgilio, que narra um periodo
quando a terra era propriedade comum (Georg. I, 125-8), Séneca descreve
a idade perdida nos seguintes termos:
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Sem cultura, a propria terra era mais fértil, e bastava para as ne-
cessidades de gente que ndo a saqueava. Quando se descobria
qualquer produto natural, o prazer de o comunicar aos outros nédo
era menor do que o prazer da descoberta. Nao havia excessos, ndo
havia caréncias; tudo era dividido fraternalmente. O mais forte
ainda ndo sujeitava o mais fraco; o avarento, escondendo o que a
si préprio € iniitil, ainda ndo privava os outros do indispensdvel.
Cada um cuidava tanto de si como do prdximo. As armas jaziam
ociosas; as maos, isentas de sangue humano, guardavam toda a
violéncia para a luta contra as feras (Ep. 90, 40-41).

Esse tempo chegou ao fim quando passou a prevalecer a avaritia, o
descjo de se ter cada vez mais em detrimento dos outros, gerando a pobreza,
a guerra, o luxo e a escraviddo (Ep. 90, 38; cf. também Ad Helviam 11, 3). O
consumo conspicuo é apontado como a principal causa da decadéncia
daquela idade idilica: “Sob um teto de colmo habitavam homens livres,
entre paredes de méarmore e ouro vive hoje a escravidio” (Ep. 90, 10).
Séneca critica as técnicas envolvidas na confec¢io de habitagfes, vestudrio
¢ alimentos, que os tornam cada vez mais sofisticados e caros, deixando em
segundo plano seu valor de uso: “O luxo é um desvio em relagio 4 natureza:
dia a dia cria novas necessidades, que aumentam de época para época; o
engenho estd a servico dos vicios! Comegou por ambicionar coisas
supérfluas, em seguida contrarias 4 natureza, e acabou por colocar a alma
na dependéncia do corpo, for¢cando-a a subordinagfo aos prazeres fisicos”
(Ep. 90, 19) e “ninguém que € escravo do corpo é livre” (Ep. 92, 33; cf. Cf.
também Ep. 14,1-2; 65, 21-22; Ad Helviam 12, 5).

Essa “escravizac@o” dos individuos aos desejos e prazeres também
implicou na escravizagdo do homem pelo homem. Entre escraviddo moral
e escraviddo legal ha um vinculo direto, de modo que ¢ precipitado afirmar
que o estoicismo descarta a importancia da segunda, enfatizando apenas a
primeira. Trata-se antes de uma questdo de precedéncia. A escraviddo funda-
se num ato de violéncia que pode se abater sobre qualquer um. Em uma de
suas primeiras obras, o filésofo diz que a escravidio ¢ produto da Fortuna
que “repartiu mal os bens comuns e deu a um o dominio sobre o outro,
embora nascidos com igual direito” (Ad Marc. 20, 2; cf. também De Ben.
111, 28). Na carta 47 a Lucilio pondera:
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Pensa bem como esse homem que chamas teu escravo nasceu da
mesma semente que tu, goza do mesmo céu, respira, vive e morre
tal como tu. Tanto direito tens tu a olhd-lo como homem livre como
ele a olhar-te como escravo. Quando do desastre de Varo, muitos
homens de ilustre ascendéncia, que aspiravam a entrar no senado
mediante a carreira das armas, foram vitimas da fortuna: um veio
a ser pastor, outro guardador de choupanas. Vé se deves entdo
desprezar uma condigdo social em gue tu mesmo podes tombar no
priprio momento em qgue a cobres de desprezo. (Ep. 47, 10)

Em outra carta escreve que a “alma tanto pode estar num cavaleiro
romano, como num liberto, como num escravo. O que ¢ afinal um cavaleiro
romano ou um liberto ou um escravo? Nomes nascidos da ambicdo ¢ da
injustiga”. No De Beneficiis, reafirma essa idéia ao ressaltar que é possivel
um escravo conferir um beneficio a seu senhor, uma vez que “a ninguém a
virtude esta excluida; est4 aberta a todos, a todos admite, a todos convida,
sejam livres e libertos, escravos, reis ou exilados; ndo escolhe casa ou
riqueza, contenta-se com o homem nu” (De Ben. 111, 18).

Os argumentos de Séneca sugerem que, finda aquela idade de ouro,
onde ndo existiam ricos ou pobres, senhores ou escravos, o unico
denominador comum a todos os homens, que se situa acima e além de todas
as diferencas sociais, € a posse da alma, que permite uma vida virtuosa.
Apenas no campo moral é possivel recuperar a igualdade perdida. Por mais
critico que o filésofo possa ser da sociedade em que vive, ndo postula
qualquer transformag8o social pela supressdo das desigualdades econémicas
e sociais, incluindo-se aqui a escravidio. As referéncias de Séneca as relacdes
escravistas revelam que sua preocupagdo ndo ¢ com a eliminagdo da
desigualdade, mas com sua administra¢do para evitar a eclosio de revoltas
violentas. A filosofia de Séneca ¢, em tltima instdncia, uma filosofia do
autocontrole. E o controle das préprias paixdes que permite controlar os
outros de um modo que se garanta a autopreservagao.

Esta é a mensagem, por exemplo, de seu tratado sobre a ira. No De
Ira, Séneca rebate a definigdo aristotélica da ira como uma virtude (I1, 12;
111, 3), apresentando-a como a paixdo mais perigosa porque gera vinganga
(I, 1; 12; 11, 4; 11, 27). A ira nfio pondera um equilibrio entre a falta e a
punigdo ao estimular um castigo imediato que ndo visa a corregdo futura,
mas simplesmente a satisfacio de uma ofensa passada (I, 17-19). Séneca
menciona para ilustrar esse ponto os castigos a escravos:
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Platdo, irritado com seu escravo, sequer esperou, e ordenou que o
escravo levantasse a tiinica e apresentasse as costas aos golpes, a
fim de castigd-lo com as préprias mdos; compreendendo que esta-
va irritado pdra com a mio levantada na posicdo de desferir o
golpe. Um amigo que entdo aparecera pergunta-lhe o que estava
Jfazendo: “Estou punindo”, respondeu, “um homem encolerizado”.
(...) “Estou irritado”, disse, “irei mais longe do que devo e volun-
tariamente; que este escravo ndo figue nas maos de um senhor que
ndo € senhor de si proprio” (De Ira II1, 12, 5-7).

Em outras passagens (De Ira III, 32, 1; 29), Séneca argumenta que o
senhor que pune seu escravo num estado de ira ndo tem certeza de que ha
motivos suficientes ou exagera no grau de punigdo, como no conhecido
exemplo de Védio Polido, que costumava langar seus escravos um viveiro
cheio de moréias, até que foi severamente advertido pelo imperador Augusto
(De Ira III, 40, 4; cf. também De Clem. I, 18, 2).

Em todos esses episodios, a preocupagio de Séneca ndo é com os
escravos, mas com os senhores. O filésofo apresenta-se como um médico
da alma, uma das metaforas recorrentes em sua obra (STEYNS, 1906, p.
56), que busca sanar os vicios que desestabilizam o individuo ¢, por extensao,
a comunidade humana. No De Ira diz que se deve corrigir, pelo sofrimento
fisico e moral, os caracteres depravados, tal qual o meédico que amputa um
membro para evitar que a doenga se espalhe por todo o corpo (I, 6). A
propria comunidade humana é concebida por Séneca como um corpo
constituido pelos varios individuos, todos eles interligados e
interdependentes:

E uma impiedade prejudicar a pdtria, e também um cidaddo (as
partes sdo sagradas, se o todo é venerdvel) e um homem, pois este
é cidaddio de uma cidade maior. As maos podem prejudicar os pés,
os olhos as mdos? Se todos os membros se entendem entre si, visto
que a conservagdo de cada um interessa ao conjunto, igualmente
05 homens poupardo os individuos, pois eles sdo feitos para se
reunir; uma sociedade ndo pode subsistir sem a protegdo e afeigdo
miituas de seus elementos (De Ira 11, 31,7).

No De Clementia afirma que a alma desse corpo, a res publica, é o
imperador Nero e, portanto, de sua cleméncia para com as diversas partes
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depende a estabilidade do todo (tu animus rei publicae tuae es, illa corpus
tuum, vides, ut puto, quam necessaria sit clementia, 1, 5, 1). Séneca escreve:

Da mesma forma como o corpo inteiro estd a servico da alma e,
embora ele seja td@o grande e vistoso e ela permanece sutilmente
oculta e diibia quanto ao lugar em que se esconde, todavia as maos,
os pés, os olhos trabalham para ela, e a pele a protege. Sob o
comando da alma repousamos ou corremos inquietos. Quando or-
dena, se ela é um senhor ganancioso, exploramos o mar por causa
de lucro; se ela é ambiciosa, sem perda de tempo apresentamos
nossa mdo direita as chamas ou nos precipitamos, voluntariamen-
te, para dentro da terra. Do mesmo modo, esta imensa multiddo,
reunida em tomo de um s6 ser vivente, governada pelo seu espirito,
dobrada pela sua razdo, serd oprimida e despedacada pelas suas
proprias forgas se ndo for sustentada pela sabedoria (1, 3, 5).

A relagio entre alma e corpo € a analogia principal a que se atém
Séneca na descrigdo da sociedade e de suas partes constituintes. E no caso
da relagdo senhor-escravo ndo € diferente. As paixdes e vicios do senhor
apresentam conseqiiéncias no corpo dos escravos. Na carta 47 lemos:

Quando jantamos estendidos no leito hd um escravo para limpar
08§ escarros, outro para, de quatro, andar apanhando o vomito dos
convivas €brios. Qutro se destina a trinchar aves de alto prego; e
com a sua mdo hdbil, por cortes exatos desde o peito até a mitra,
vai fazendo a ave em pedacos. Desgracado, cuja vida ndo tem ou-
tro fim que ndo seja trinchar aves! S6 que ralvez ainda seja mais
miserdvel o senhor que nisso o adestrou para servir o seu prazer,
do que o escravo forcado a adestrar-se. Outro caso é o daquele
que serve vinho: vestido e pintado como uma mulher luta contra a
prdpria idade. Ndo o deixam crescer, forcam-no a manter-se crian-
¢a, e, apesar do seu fisico de soldado, todo depilado a ungiiento ou
a pinga, passa a noite em claro ao servico da embriaguez e da
lubricidade do senhor: serve-lhe de homem no quarto, de garoto
na sala de jantar! Outro, o do encarregado de inspecionar os con-
vivas, um infeliz que passa o tempo a notar quais os que, pela ca-
pacidade de adulacdo ou pela intemperanga de apetite, ou de lin-
guagem, voltardo a ser convidados no dia seguinte. Outro ainda o
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dos chefes da cozinha, a quem incumbem conhecer em pormenor o
paladar do senhor, quais os alimentos que lhe excitam a voracida-
de, quais os pratos de cujo aspecto ele gosta, quais agueles que,
pela novidade, poderdo despertar a sua gula entorpecida, quais os
de que jd estd farto, quais os que lhe apetece comer em cada dia

(Ep. 47, 5-8).

A elevada diferenciagdo da escravaria, com suas respectivas
hierarquizagio e especializacio de fung¢des, revela a concepg¢ao de escravo
implicita no pensamento de Séneca. Tanto o escravo como o senhor deixam
de ter existéncia auténoma, estabelecendo-se uma relagéo simbiotica entre
ambos: 0s escravos sdo representados como extensdes do corpo senhorial.
Por meio deles o senhor se alimenta, satisfaz seus desejos sexuais, controla
seus convidados. Os escravos assumem fungdes que caberiam aos sentidos
do proprietario, como a visdo e o paladar. Ou seja, a despeito do pressuposto
estoico da humanidade comum a livres e escravos, nos escritos de Séneca
permanece um topico ja antes desenvolvido por Aristdteles: a visdo do
escravo como um instrumento de uso do senhor, correspondente as oposi¢des
alma/corpo e mente/instrumento. Veja-se, por exemplo, a argumentag@o
abaixo, em que Séneca apresenta algumas de suas categorias filosoficas:

Devemos circunscrever o sumo bem a alma: degradd-lo-emos se
em vez da melhor parte de nds o associarmos antes a pior, se o
pusermos na dependéncia dos sentidos que nos animais sem fala
sdo bem mais apurados do que no homem. Néo devemos atribuir
ao corpo o ponte mais alto de nossa felicidade; os bens verdadei-
ros sdo aqueles que devemos a razdo — bens firmes e duradouros,
insusceptiveis de decadéncia, incapazes de padecerem qualquer
decréscimo ou limitagdo. Os restantes bens sdo-no somente na
opinido do vulgo, na realidade apenas tém de comum o nome com
os bens verdadeiros, mas carecem das propriedades que distin-
guem um bem verdadeiro. Chamemo-los antes “utilidades”
[commoda] ou, em nossa terminologia, “recursos desejdveis”
[producta], mas sem perder de vista que se trata de “utensilios”
[mancipia], ndo partes de nés mesmos (Ep. 74, 16-18).

Mancipium — literalmente aquilo que se tem 2 mio — é um dos termos
para designar escravo, mas ressaltando sua qualidade de objeto. A fungio
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de instrumento do escravo, que ndo ¢ uma parte do senhor, mas esta ligado
a ele, também transparece quando Séneca fala de seus proprios escravos.
Por exemplo, o filésofo afirma que gosta de viajar porque “como a minha
paixdo pela escrita me toma sedentéario e descuidado com o corpo, sempre
vou fazendo um pouco de exercicio a conta dos outros”, ou seja, de seus
escravos que o carregam de liteira (Ep. 84, 1; mesmo tema em Ep. 55, 1).
Os escravos sdo considerados os pés do senhor, a ponto de Séneca ndo
dissociar o seu exercicio fisico daquele praticado pelos servicais. Na carta
27, Séneca volta a mencionar essa interagcdo ao dissertar sobre a posse de
escravos letrados por um certo Calvisio Sabino, um liberto. Como tinha
péssima memoéria para citar autores gregos, Calvisio partiu do principio de
que “ter em casa alguém erudito era o mesmo que ser erudito ele proprio”,
no caso possuindo escravos especializados em citar Homero, Hesiodo e os

poetas liricos (Ep. 27, 6).

Nas poucas cartas em que Séneca cita nominalmente scus escravos, a
percepgao da relagd@o escravista continua a se dirigir para associagdo entre
escravos e corpos. Por exemplo, ao citar uma escrava adquirida por
testamento — e que estava perdendo a visdo — o filésofo toma sua figura
como mote para uma divagacgfo sobre a alma do senhor:

Sabes que Harpaste, a bufona que pertencia a minha primeira
mulher, continua em minha casa, pois o testamento obrigava-me a
assumir esse encargo. Pessoalmente ndo sinto o menor interesse
por estas pobres criaturas; se precisar de um bobo para me diver-
tir ndo preciso ir buscd-lo muito longe: tro¢o de mim mesmo! Ora,
a bufona perdeu subitamente a vista. Podes nédio acreditar, mas a
verdade € que a infeliz ndo percebe que estd cega. De vez em quan-
do pede ao escravo que a trata que a leve para outra sala, porque
a casa estd toda as escuras! Nesta mulher faz-nos rir uma coisa que,
espero que o entendas, sucede com a generalidade das pessoas: nin-
guém se dd conta da prdpria avareza, da propria ambicdo. Os ce-
gos, ao menos, ainda pedem a alguém que os guie; nos andamos
aos tropecdes, ndo queremos guem nos guie, e vamos repetindo:
“Ndo sou eu que sou ambicioso, o que sucede é que é impossivel
ter outro estilo de vida em Roma; eu ndo sou amante do luxo, a
cidade é que me obriga a toda esta despesa...” (Ep. 50, 2-3).
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E prossegue tecendo consideragdes sobre quio imperioso é conformar
a alma humana para o correto exercicio da virtude: “Para dizer a verdade,
nem sequer € necessario grande esforgo se, como disse, comegarmos a formar
e a corrigir a nossa alma antes que as mas tendéncias cristalizem” (50, 5). O
escravo € um mero corpo, e, portanto, apenas com caracteristicas fisicas,
como a cegueira. Caracteristicas essas que sdo transpostas, por meio de
metaforas, para um plano moral circunscrito ao senhor, ou seja, a passagem
acima se estrutura de acordo com as oposi¢des alma/corpo e senhor/escravo.

Devido a esse prisma pelo qual Séneca vé a relagfo escravista, nfio € de
se estranhar que considere o suicidio como a iinica via de livre-arbitrio aberta
ao escravo, como se somente destruindo seu corpo ficasse totalmente livre
do senhor. Essa idéia é expressa novamente mediante uma oposigéo entre
escraviddo do corpo e escraviddo da alma. O suicidio do escravo é uma prova
de que sua alma € livre e, nesse caso, a classe servil pode ser um manancial de
exempla (VAN HOOF, 1990, p. 17-20). A mengéo ao jovem espartano que se
da a morte sintetiza bem os argumentos de Séneca a esse respeito:

Ficou na historia o gesto de um jovem da Lacénia, imberbe ainda,
que, ao ser feito prisioneiro, comegou a gritar no seu dialeto dorico:
“Ndo serei escravol”. E comprovou as palavras pelos atos: a pri-
meira vez que o mandaram desempenhar um trabalho servil e indig-
no (tratava-se de ir buscar um vaso para excrementos) ele despeda-
cou a cabeca contra uma parede. Como pode alguém se sujeitar a
ser escravo tendo a liberdade assim a mdo? Néo preferirias tu ver
morrer assim um filho teu a vé-lo chegar a velhice por covardia?
Como te deixas perturbar pela idéia da morte se até criancas sabem
enfrentd-la com coragem? Se ndo obedeces por bem ao destino, obe-
decerds por mal! Faz por vontade prépria o que ndo tens poder
para alterar. Ndo serds capaz de adotar a atitude desta crianga e
gritar: “Ndo serei escravo!”. Desgracado de ti, que serds escravo
dos homens, das coisas, da vida — pois a vida ndo passa de escravi-
ddo se nos faltar a forca para morrer (Ep. 77, 14-15).

Em outra passagem, ao tratar do tema da inevitabilidade da morte,
Séneca escreve: “E um escravo que se atira telhado abaixo para deixar de
aturar os gritos do senhor, é um escravo fugitivo que, para ndo ser
recapturado, se transpassa com um punhal” (Ep. 4, 4). E poderiamos citar
ainda seu retrato da morte de um escravo gladiador.
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Ndo hd muito, um dos germanos destinados aos combates com
feras, enquanto se faziam no circo os preparativos para o espetd-
culo da manha, retirou-se para satisfazer uma certa necessidade
corporal — a tinica oportunidade que teve para estar sozinho,
longe do olhar dos guardas; entdo agarrou num daqueles paus
com uma esponja atada na ponta que se usam para limpar as
imundicies e enfiou-o garganta abaixo, morrendo por asfixia. E
o que se chama de ciimulo do desprezo pela morte. (...) Que atitu-
de herdica a deste homem, bem digno de lhe ser facultada a esco-
lha do destino! (Ep. 70, 20).

Quando o escravo nfio estd sendo representado como um instrumento
do senhor, ele aparece como um individuo que busca afirmar sua liberdade
e humanidade destruindo-se. E precisamente essa tltima conclusdo que
emerge da longa passagem do De Beneficiis (IIT, 18-28) sobre a faculdade
de um escravo conferir um beneficio a seu senhor. Nesta que ¢ a mais
elaborada teorizagdo da escraviddo presente em sua obra, Séneca inicia
criticando a distin¢do entre beneficium, officium e ministerium, que
tradicionalmente circunscreve a agéo dos escravos a tltima relagéo (cf. De
Ben. I1I, 18, 1). Segundo essa Otica, 0 escravo nio pode conferir um beneficio
porque tal ato pressupde a liberdade de escolha; o escravo ndo tem o poder
de recusar e, por conseguinte, apenas obedece (servus autem non habet
negandi potestatem; ita non praestat, sed paret, De Ben. III, 19, 1). E,
apos afirmar que essa distingdo leva em conta apenas a condigfio social
(status) do individuo e nio o espirito que anima a agio (animus), arremata
dizendo que “o escravo pode ser justo, pode ser forte, pode ter uma grande
alma. Portanto, pode conferir um beneficio, o que ¢ sinal de virtude” (De
Ben. 111, 18, 3). Para avangar a tese de que um escravo pode ser benfeitor
de seu senhor, Séneca argumenta que nem o poder do dominus € absoluto e
nem a obediéncia do escravo € irrestrita, pois ambos estfio sujeitos a
constrangimentos legais; na auséncia destes, ha livre curso para a concessio
de beneficios por ambas as partes (cf. II1, 20, 2-21).

E quais sfo os beneficios que os escravos podem dar a seus senhores?
Os exemplos que Séneca enumera com detalhes tém um ponto comum:
trata-se sobretudo da preservacéo da vida do senhor, mesmo que isso acarrete
a morte do escravo. Os contextos historicos sfo dois: durante a Republica,
os periodos de guerra civil; durante o Principado, as delag@es ao imperador
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(que Séneca compara a um estado de guerra civil). Nessa argumentacdo
exposta no De Beneficiis sobressai a proposicéo de que arelagfo escravista
deve idealmente situar-se fora da esfera da lei, o que localiza a discussao
sobre a escraviddo na prépria economia do tratado, em que a minimizacio
da ordem juridico-legal ¢ a linha de forca.

Quando expde o processo de troca de dons, Séneca toma como um
contraponto a esfera das transagdes econdmicas. O filésofo separa
nitidamente o ato de conferir um beneficio e sua conseqiiéncia, a espera de
uma retribuicdo (gratia), das relagdes de tipo contratual, como aquelas entre
credor e devedor, caracterizadas pela obrigatoriedade da reciprocidade,
registros das pendéncias, prazos para pagamento da divida e presenca de
testemunhas. Logo antes de introduzir o tema da escraviddo (De Ben. III,
6-17), Séneca discute a possibilidade de a ingratiddo ser punida por lei e
rejeita tal hipétese, alegando que, se assim fosse, a troca de beneficios seria
desencorajada (GRIFFIN, 2003, p. 97 e 101). Em resumo, o problema que
preocupa o filésofo € de natureza hierarquica, ou seja, o da possibilidade
de um inferior, nas relagdes sociais ndo regidas contratualmente pelo
mercado ou pelo Estado, ter capacidade de retribuir o beneficio a seu
superior.

A participagfio do escravo na sociedade humana, para Séneca, ocorreria
por meio de sua inser¢do em relagdes de reciprocidade com seu senhor,
pautadas pela amicitia. O filosofo enfatiza que os escravos devem ser
tratados como amigos, pois, desta maneira, atuam no sentido de preservar a
vida do senhor. Senhor e escravo sdo indissociaveis, pois cada qual estd na
dependéncia do outro.

A violéncia rompe €sse corpo unitario ¢ dai as prescrigdes senequianas
de tratamento dos escravos. Na carta 47 escreve:

Por isso me parece ridiculo achar desonroso jantar na companhia
de um escravo. Entretanto, os infelizes escravos nem sequer po-
dem mover os ldbios para falar: o minimo murmiirio é punido a
chibatada, e nem ruidos casuais — tosse, espirro ou solugo — estdao
ao abrigo do chicote; qualquer barulho que interrompa o siléncio
do senhor é duramente punido; passam toda a noite em pé, sem
comer, sem falar. O resultado é que esses escravos a quem se proibe
falar em frente do senhor, falam depois mal dele pelas costas. An-
tigamente, quando os escravos conversavam, ndo so na presenga,
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mas com o senhor, quando nédo se lhes cosia a boca, eles estavam
prontos a arriscar a vida pelo senhor, a desviar sobre si proprios
qualguer perigo que o ameagasse; conversavam as refeicées, mas
calavam-se quando torturados. Surgiu depois aquele ditado, sinal
da mesma arrogdncia: tantos os inimigos quantos os escravos. Ndo,
eles ndo o sdo, nds é que fazemos deles nossos inimigos (47, 2-5).

Os senhores prudentes, pelo contrério, adotam estratégias de cooptagéio
para manterem o dominio sobre os escravos:

Vive com teu escravo de forma clemente, e mesmo afdvel, admite-o
nas tuas conversas, nas tuas deliberagées, nas tuas refeicaes. (...)
Nao vedes o que faziam os nossos maiores para colocar os senho-
res ao abrigo do édio e os escravos ao abrigo da injiria? Ao se-
nhor chamavam “pai de familia” e aos escravos, uso que alids
perdura nos mimos, “pessoas de familia”. Além disso, instituiram
um dia feriado no qual era, ndo sé licito, como obrigatdrio que
escravos e senhores tomassem as refeicées em conjunto; atribui-
ram-lhes cargos honorificos na administracdo da casa ou na dis-
tribui¢do da justica, fazendo assim da casa uma repiiblica em pon-
to pequeno (Ep. 47, 13-14).

Mediante a teatralizagfio da Saturnalia, momento festivo de inversio
das hierarquias sociais, Séneca advoga uma alternativa de controle social
na qual as relagdes entre o dominus ¢ seus escravos sdo administradas por
meios nio-coercitivos (daf sua énfase no uso da palavra e no convivio),
buscando minimizar os con{litos e tensdes verticais (isto €, entre escravos e
senhores), enfraquecendo as relacdes horizontais entre os escravos. O uso
da violéncia gera unidade entre os dependentes, tornando-os todos
“inimigos” do senhor (cf. também De Ira I1I, 16, 2). Uma logica que Séneca,
ao final da mesma carta, também transpde para o campo politico:

Quem ¢ respeitado é também amado, ao passo que o amor nunca
pode ir de par com o medo. Entendo, portanto, que fazes muito
bem em ndo querer inspirar medo aos teus escravos, em apenas os
castigares verbalmente: s6 os irracionais € que sao ensinados a chi-
cote. Nem tudo quanto nos atinge nos fere; é a nossa vida de luxo
que nos torna propensos a ira, a ponto de a minima contrariedade
gerar uma explosdo de colera. Criamos em nds proprios uma §o-
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berba de reis. E os reis, por seu lado, esquecendo-se do préprio
poder e da fragueza dos outros, enfurecem-se e langam-se como
feras, como se tivessem recebido alguma ofensa, quando a gran-
deza da propria fortuna os mantém ao abrigo total das ofensas
(Ep. 47, 19-20).

No De Clementia encontramos a mesma linha de argumentacfo:

E digno de louvor comandar os escravos com moderacdo. Mesmo
tratando-se de uma mercadoria, ndo se deve ponderar sobre o quan-
to ela pode ser castigada impunemente, mas sobre o quanto é per-
mitido a ti conforme o que é bom e honesto, e que nos ordena pou-
par até os cativos ou aqueles comprados. Quéo mais justo é, tra-
tando-se de homens livres, nascidos de pais livres, honrados, ndo
abusar deles como se fossem mercadoria, mas tratd-los como se
estivessem um grau abaixo, e que lhe foram entregues ndao em es-
cravidao, mas em tutela. E permitido aos escravos refugiarem-se
em estdtuas; ainda que tudo seja permitido contra o escravo, con-
tra o homem livre o direito comum a todos seres portadores de
alma veta algumas agées. (...) Assim como toda a cidade aponta
para os senhores cruéis e por isso sdo detestdveis e odiados, do
mesmo modo a injustica dos reis estd a vista de todos e a infdmia e
o édio sdo transmitidos por séculos. E melhor nem mesmo nascer
do que ser contado entre aqueles que nasceram para o mal de to-
dos! (De Clementia I, 18).

O filésofo advoga uma autoridade, seja do princeps, seja do dominus,
baseada ndo na crueldade gratuita, mas na idéia de cleméncia, ou seja,
governar mediante o recurso a suspensdo de penalidades diante dos delitos
cometidos, pois apenas assim os subalternos tornam-se gratos e ndo se voltam
contra o governante. O recorrente uso da violéncia, pelo contrario, apenas
faz crescer a revolta contra a autoridade constituida. Tanto maior serd a
autoridade quanto menor for o recurso as suas prerrogativas, sobretudo
aquela do direito de vida e morte sobre os governados. Mas a quais
governados Séneca se refere?

Embora o tratado sobre a cleméncia inicie com um claro viés
universalista no tocante ao alcance do poder imperial, posteriormente, a
énfase recai sobre aqueles que mais diretamente poderiam ameagar o poder
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de Nero em Roma, e o império e o povo romano sdo evocados apenas com
propdsitos retéricos: Séneca dirige-se, na verdade, aos aristocratas das grandes
casas de Roma. Tanto que, na caracterizacio da cleméncia, o ponto mais
ressaltado € o de que ela ndo é uma virtude a ser usada indiscriminadamente,
mas apenas no trato com individuos de posi¢ao superior (fastigium) semelhante
4 do monarca, caso contrario € como sujar as maos inutilmente para matar
insetos (I, 21, 2-4). A cleméncia visa, portanto, preservar a vida de uma elite,
e isso para evitar que ela questione a posi¢o suprema do imperador e almeje
seu lugar. E o que Séneca exemplifica citando os conselhos de Livia para
Augusto, diante de uma conspiragio encabegada por L. Cinna. Contra o
desejo manifestado pelo imperador de reprimir violentamente os envolvidos
(I, 9, 5), sua esposa exorta-o a poupar a vida de Cinna, evitando uma
seqiiéncia de represalias por parentes ¢ amigos (I, 6, 7). Como assinalou
Miriam Griffin (2002, p. 329-330), a discussio filosofica de Séneca no De
Clementia estava baseada no procedimento legal romano da cognitio,
empregado em julgamentos diante do princeps e do senado, governadores
provinciais e prefeitos da cidade de Roma.

Em suma, os paralelos entre domus e res publica, e, nesse contexto, a
oposigdo corpo/alma, indicam que o estoicismo de Séneca nfio visava apenas
a propor uma alternativa de controle senhorial (como sustenta BRADLEY,
1986), mas também era uma filosofia que postulava uma determinada viséio
das relagdes entre aristocracia e princeps em Roma. Alma e corpo, senhor
g escravo, imperador e saditos, ou seja, do nivel individual, passando pela
esfera doméstica e atingindo o campo politico, todos os termos formam
uma unidade, que deve ser preservada em prol da ordem social.

Documentacdo textual

SENECA. Cartas a Lucilio. Trad. J. Segurado e Campos. Lisboa: Fundagio
Calouste Gulbenkian, 1991.

SENECA. Tratado sobre a cleméncia. Trad. Ingeborg Braren. Petrdpolis:
Vozes, 1990.

SENECA. Cartas Consolatérias. Trad. Cleonice Furtado Mendonga van
Raij. Campinas: Pontes, 1992.

SENEQUE. De Clementia. Paris: Les Belles Lettres, 1921.
SENEQUE. De Ira, Paris: Les Belles Lettres, 1922,

112 PHOINIX, Rio pE Janemo, 13: 98-114, 2007.




SENEQUE. Des Bienfaits. 3 v. Paris: Les Belles Lettres, 1926.
SENEQUE. Lettres a Lucillius. 5 v. Paris: Les Belles Lettres, 1965.

Bibliografia

BOBZIEN, S. Stoic conceptions of freedom and their relation to ethics. n:
SORABIJI, Richard (ed.). Aristotle and after. London: Institute of Classical
Studies, 1997, p. 71-89.

BRADLEY, K. R. Seneca and slavery. Classica et Mediaevalia, 37, p.
161-172, 1986.

GARNSEY, P. Philo Judaeus and slave theory. Scripta Classica Israelica,
13, p. 30-45, 1994.

. Ideas of slavery from Aristotle to Augustine. Cambridge:
Cambridge University Press, 1996.

. The Middle Stoics and slavery. In: CARTLEDGE, P.;
GARNSEY, P.; GRUEN, E. (eds.). Hellenistic constructs: essays in
culture, history, and historiography. Berkeley: University of California
Press, 1997, p. 159-174.

GIACCHERO, M. Economia e societd nell’opera di Seneca. Intuizioni e
giudizi nel contesto storico dell’eta giulio-claudia. In: Philias Charin.
Miscellanea di studi classici in onore di Eugenio Manni, v. 3. Roma:
Giorgio Bretschneider, 1980, p. 1085-1136.

GRIFFIN, M. T. Seneca, a philosopher in politics. Oxford: Oxford
University Press, 1976.

. Political thought in the age of Nero. In: CROISILLE, J-M.;
PERRIN, Y. (eds.). Neronia VI: Rome a I’époque néronienne. Bruxelles:
Editions Latomus, 2002, p. 325-337.

. Seneca as a sociologist: De Beneficiis. In: DE VIVO, A. de;
LO CASCIQ, E. (eds.) Seneca uomo politico e I’eta di Claudio e di Nerone
(Atti dei Convegno Internazionale — Capri, 25-27 marzo 1999). Bari:
EdiPuglia, 2003, p. 89-122.

LARSON, V. T. Seneca and the schools of philosophy in early imperial
Rome. Illinois Classical Studies, 17.1, p. 49-56, 1992,

MANNING, C. E. Stoicism and slavery in the Roman Empire. ANRW,
11.36.3, p. 1518-1543, 1989.

PHOINIX, Rio pe Jansiro, 13: 98-114, 2007. 113




RICHTER, W. Seneca und die Sklaven. Gymnasium, 65, p. 196-218, 1958.

ROCCA-SERRA, G. Le stoicisme pré-imperial et I’esclavage. Atti Ce. R,
D. A. C., v. 8, p. 205-222, 1976.

SCHIAVONE, A. Legge di natura o convenzione sociale? Aristotele,
Cicerone, Ulpiano sulla schiaviti-merce. In: MOGGI, M.; CORDIANO,
G. (orgs.). Schiavi e dipendenti nell’ambito dell’oikos e della familia.
Pisa: Edizioni ETS, 1997, p. 173-182.

STEYNS, D. Etude sur les métaphores et les comparaisons dans les

oeuvres en prose de Sénéque le philosophe. Gand: Librairie J. Vuylsteke,
1906.

VAN HOOFF, A. J. L. From autothanasia to suicide: self-killing in
classical Antiquity. London: Routledge, 1990.

Nota
"Este artigo ¢ produto de tese de Doutorado em Histéria, defendida na FFLCH-USP

em 2006, sob orientagdo do Prof. Dr. Norberto Luiz Guarinello e financiamento da
Fapesp.

114 PHOINIX, Rio pE Janero, 13: 98-114, 2007.




