CAPITULO V



CariTULOV

V.1. El método del discurso: la introduccién de la dimensién temporal a través

del discurso filoséfico

Recientemente sugerimos que el proyecto pedagdgico estoico puede adquirir
cierto dinamismo y flexibilidad. Aludimos, al respecto, a la existencia de una dindmica
pertinente a la actividad filoséfico-pedagdgica mediante la cual el sabio decide el
ordenamiento curricular-metodolégico, y dicha decisién deviene la condicién de
posibilidad para la emergencia de una mirada critica por parte del alumno. Ahora
bien, si —por un lado- suponemos la existencia de un dinamismo, debemos admitir
-como contraparte- la presencia de cierta rigidez en tal ejercicio. Es decir, si nos
referimos a la posible flexibilidad de los contenidos y/o de los métodos pedagédgicos,
tal flexibilidad se establecerfa en relacién con algin contenido de tipo mas estdtico o
rigido. En vistas de ello, el presente capitulo tendrd como propésito principal analizar,
en términos generales, cémo se configura metodolégicamente el dinamismo en
cuestidn, en funcién de qué requerimientos o criterios se establece, y a qué suerte de
rigidez se opone, o bien, con qué elementos del orden de lo estético logra articularse.
Especialmente, en la mayor parte del presente capitulo, evaluaremos (retomando
ciertos conceptos planteados en el comienzo del capitulo anterior) qué caracteristicas
posee la dimensién temporal que introduce el discurso filoséfico y destacaremos la
distincién metodoldgica entre el tiempo légico y el tiempo psicoldgico, teniendo
presente que ambas temporalidades son las que se ponen en juego en el plano
concreto del ejercicio de transmisidn filoséfica. En lo referido al tiempo psicoldgico,

destinaremos un apartado al andlisis de la funcién preceptiva de los actos debidos; nos
proponemos, en este caso, advertir en qué sentido la teoria estoica del kathékon podria
configurar una preceptiva. Finalmente, en el dltimo apartado interpretaremos la
paideia a modo de una terapia filoséfica; dado que las pasiones son definidas como

errores de juicio, la terapéutica propuesta por los estoicos podrd formularse en
términos de una terapia cognitiva, la cual tendrd por objetivo una transformacién

psiquica (en el convertido): la adquisicién de la virtud.
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Teniendo presente la interpretacién de Hadot (1979), hemos sefialado -en
IV.1.1.- que el estoicismo podria identificarse con un tipo de teoria que concibe las
partes de la filosoffa configurando una unidad sistemética (a modo de un organismo
vivo) donde dichas partes son solidarias entre si y se encuentran en permanente
interaccién. Esta clasificacién se corresponde con una posicién ideal, en tanto supone
que el ejercicio de estas partes (que implica el conocimiento tedrico de las mismas)
coincidirfa con la realizacién total de la sabidurfa. Sin embargo, también la divisién de
la filosoffa establecida por la Estoa se caracteriza a partir de ciertos elementos que
describen otro tipo de teoria, donde las partes del discurso filoséfico involucran la
dimensién temporal, donde se introduce la actividad concreta de la comunicacién de la
filosoffa y se contemplan las fases de la paidein en términos de la posibilidad del
progreso espiritual mediante un programa curricular. Al respecto, advertimos que esta
dimensién temporal contiene dos elementos: i) el tiempo légico del discurso mismo; ii)
el tiempo psicolégico del discipulo, o tiempo propiamente pedagdgico. El estoicismo se
caracterizaria, en consecuencia, por hacer convivir dos planos a la hora de pensar la
filosoffa como una unidad sistemadtica y la posibilidad de su ensefianza: por una lado,
el dmbito en el cual las partes son solidarias entre si, cuyos contenidos tedrico-
argumentativos deben contar con cierta correspondencia y solidaridad; y, por otra
parte, la dimensién concerniente a la transmisién de dichos contenidos donde debe
regir cierta coherencia tedrica respecto de la exposicién de los argumentos (tiempo
l6gico), coherencia que supone, no obstante, prestar atencién al conjunto de creencias
y juicios del discipulo (tiempo psicoldgico). Precisamente son estas dos dltimas
temporalidades las que pertenecen al terreno pedagdgico' y permiten modificar el
sentido de la partes de la filosoffa. Se trata, sin embargo, de una convivencia
problematica, dado que no sdlo existen dificultades respecto de cémo conciliar los
tiempos en cuestidn, sino también respecto de cdmo ambas temporalidades (que
configura la realidad concreta de la actividad filoséfica) se articulan con el aspecto ideal
de la filosoffa como practica de la sabiduria. Aunque tales tensiones logran matizarse,

estos matices no permiten la anulacién completa del conflicto; mds aun, la

! Si bien el terreno pedagdgico estd conformado por el tiempo 1égico y el tiempo psicoldgico,

hemos nombrado este ultimo como propiamente pedagégico con el fin de destacar que dicha
temporalidad se constituye explicitamente a partir de la percepcién (por parte del educador) de la
disposicién psiquica del alumno.
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conflictividad sefalada (entendida como una suerte de contradiccién latente) expresa

-a nuestro criterio- un elemento constitutivo de la propuesta pedagdgica estoica.

V.1.1. El tiempo légico

En el plano de la formacién sistematica de la educacién estoica se pone en
juego la transmisién de un dogma’, esto es, un conjunto de conocimientos tedricos
cuyo valor de verdad estd legitimado por los principales referentes de la Escuela. Uno
de los métodos de ensefanza consiste en la discusion de una tesis o pregunta entre
maestro y discipulo, donde el aprendizaje se orienta a adquirir una forma dialogada y
dialéctica®; este tipo de debates puede tomar una forma dialéctica o retérica’, pero
también dogmatica o aporética. Es decir, los estoicos utilizan el método dialéctico de
preguntas y respuestas, a la par que presentan su doctrina en base a una
argumentacién sistemadtica a fin de que sus discipulos memoricen los dogmas de la
Escuela’. En este marco cobra sentido la nocién de sistema y la finalidad del mismo:
éste retne los dogmas fundamentales y los articula mediante una rigurosa
argumentacién, dando lugar a un nucleo sistemdtico concentrado cuya fuerza
persuasiva serd eficaz como recurso mnemotécnico. Este recurso tiene

fundamentalmente un valor psicagdgico, en tanto pretende conducir una eleccién vida,

: En la clasificacién que establece Hadot (1998: 117-118) las escuelas dogmaticas del periodo

helenistico deben distinguirse de las escuelas escépticas. En las primeras la terapéutica consiste en
transformar los juicios de valor, mientras que en las segundas se trata de suspenderlos. Asimismo,
dentro de las escuelas dogmaticas el autor distingue el epicurefsmo (donde lo que motiva toda actividad
humana es la bisqueda del placer) del platonismo, el aristotelismo y el estoicismo. En estos dltimos tres
casos (en los cuales estd presente la herencia socréatica) se considera que la tendencia principal del ser
humano la constituye el amor al bien. En el apartado final de este capitulo nos ocuparemos de la
educacién filoséfica en tanto terapia.

} Hadot (1998: 118) agrega que la ensefianza dialogada y dialéctica presente en este periodo se
distinguird radicalmente de la época imperial (a partir del s. 1d.C., y especialmente luego del s. 11 d. C),
donde la tarea del docente serd el comentario de textos. Cf. Epicteto, Diss. 1, 10.7-13; 1, 26; 1V, 9.6.

4 Cabe mencionar que dialéctica y retdrica son partes del drea 18gica y son definidas por el
estoicismo como: “la retérica es la ciencia del bien hablar en lo relativo a las enunciaciones
pertenecientes a la exposicién (e0 Aéyewv megl @V €v dleEGdw Adywv), v la dialéctica es [la ciencia]
del recto exponer en lo relativo a las enunciaciones de la pregunta y la respuesta (¢pwtioet kat
anokploet), por ello también la definen como la ciencia de lo que es verdadero y falso y ni uno ni otro
(AANB@V kat Pevdv kat ovdeTéEwv)” (DL VII 42; SVF 11 48; LS 314, trad. nuestra).

> Cribiore (2001: 241) destaca que el adjetivo engkyjklios, el cual es utilizado para nombrar la
educacién de tipo enciclopédica o convencional, también alude seménticamente (en los sentidos
posibles de mover en circulo, rodear) al ejercicio de revisién ciclica de los mismos textos.
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seducir las almas®. Al respecto, las discusiones técnicas y tedricas pueden resumirse,
para principiantes y avanzados, en un pequefio nimero de férmulas articuladas entre
si, las cuales consisten (principalmente) en reglas de vida practica’. Haciendo uso de la
analogia entre el ejercicio del médico y la actividad del fildsofo, el testimonio de

Marco Aurelio sefiala:

“Del mismo modo que los médicos (iatgol) siempre tienen a mano los
instrumentos de hierro para las curas (Bepamevudtwv) de urgencia, asi
también, conserva tu (éxe) a punto los principios fundamentales (ta

ddypata) para conocer las cosas divinas y humanas, y as llevarlo a cabo todo,
incluso lo més insignificante, recordando la trabazén intima y mutua de unas
cosas con otras. Pues no llevards a feliz término ninguna cosa humana

(avBoTvdv) sin relacionarla al mismo tiempo con las divinas (O¢ia), ni
tampoco al revés.” (Med. 111, 13, trad. Bach Pellicer)®

Ahora bien, la educacién estoica no estarfa regida estrictamente por el criterio
de autoridad, ya que la memorizacién de un cierto nimero de férmulas o preceptos no
constituirfa un fin en si mismo -en términos de una construccién meramente tedrica
o conceptual-; el objetivo de tal ejercicio residirfa en que el discipulo sea capaz de
poner en practica las recomendaciones memorizadas. El aprendizaje memoristico en
torno a qué dijo tal o cual autor no constituye, por tanto, el fin principal dentro del
esquema educativo, sino que esta memorizacién se articularia con la practica del
didlogo y la discusién con el maestro. De hecho, la apreciacién respecto de las

potencialidades intelectuales del alumno guarda relacién con la critica -ya mencionada-

6 Cf. Hadot (1998: 121). Como lo indica asimismo Hadot (2006: 37), el arte de seducir las almas
(psicagogia) supone la persuasién. En este sentido, la ensefianza no implica sélo el ejercicio de la retérica
-que se ocupa del discurso expositivo- sino que requiere, sobre todo, el de la dialéctica, la cual
demanda un constante y explicito consentimiento por parte del interlocutor. Al respecto, resulta valido
aludir al didlogo platénico Fedro (261a) donde la retdrica es definida como téchne psychagogia; es decir,
si bien Platén (vid. Phdr. 271a-274a) no concibe la retdrica como téchne, creemos que existe en dicho
texto un planteamiento parcialmente conciliador referido a esta disciplina. Cf. asimismo Grg. 527b-e.

7 Cf. Hadot (2006: 27-28). Cf. asimismo Epicteto, Diss. I, 20.14, También es Hadot quien destaca
que mediante el acceso de las discusiones filoséficas tanto a principiantes como a avanzados, los
estoicos y epicdreos “recuperan asf la intencién «misionera» y «popular» de Sécrates” (1998: 122). Cf.
Bréhier (1910: 277). Contrariamente, Puente Ojea sefiala que el estoicismo, al introducir una antitesis
profunda entre sabio-ignorante, entre virtud y vicio -sin admitir término medio-, ubica al sabio
encarnando el modelo cinico, aunque “depurado de todo bagaje populista” (1979: 91). No obstante,
segun el autor (1979: 92), esta perspectiva cuenta con otro enfoque subordinado que se orienta a
debilitar los efectos de la oposicién en cuestidn. Tal perspectiva permite que la doctrina estoica tenga
algun tipo de viabilidad practica; es decir, se trata de un segundo enfoque que contempla la posibilidad
del progreso moral. Por otra parte, a criterio de Ioppolo (1980: 87-88), la veneracién por la figura de
Sécrates se presenta como una suerte de constante en toda la historia del estoicismo, y no sélo en la
Estoa antigua.

8 Cf. Séneca, De benef. V11, 2.1.
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que algunos representantes de la Escuela dirigen hacia la educacién convencional o
enciclopédica en tanto formacién erudita’. Estobeo reporta la siguiente opinién de

Aristén:

“De los Homénimos (Opowwpatwv) de Aristén: Aristén decia que quienes se
afanan por lograr conocimientos enciclopédicos (t&x €yxvkAix pabnuata

miovoupévoug) pero desdefian (apeAovvtag) la filosofia son semejantes a los
pretendientes de Penélope, los cuales, al fracasar con ella, se entretenfan con

las sirvientas.” (Flor., IV 109; SVF 1 350, trad. Cappelletti ligeramente
modificada)

El esfuerzo central del maestro estoico residiria, de este modo, en que el

~ 7 . 10, 7 g
alumno pueda ensefarse a si mismo'’; el maestro operaria a modo de un guia y, de esta
manera, repudiaria el servilismo respecto de los grandes libros de los antiguos''. Séneca
critica a quienes, habiendo realizado ciertos progresos en relacién con el logro de la

virtud, repiten de memoria unas pocas y conocidas sentencias; y sefiala:

’ “La acumulacién pesa sobre el que aprende, no lo instruye (Onerat discentem turba, non

instruit), y es mucho mejor entregarte a unos cuantos autores que vagabundear por muchos. Cuarenta
mil libros ardieron en Alejandria; que otro alabe el més bello monumento de la opulencia real, como
Tito Livio, que dice que fue obra insigne de la elegancia y la preocupacién de los reyes. No fue aquello

elegancia o preocupacién, sino lujo literario (studiosa luxuria), y ni siquiera literario, ya que lo habfan

dispuesto no para la literatura, sino para espectdculo (spectaculumy), tal como muchas veces entre gente
ignorante, incluso los libros para aprender a leer no son instrumentos de estudio, sino adorno de los

salones. De modo que procurense cuantos libros sean suficientes, ninguno para exhibir (Paretur itaque

librorum quantum fatis fis, nihil in appartum)” (Séneca, De tranquil. 9, 4-5, trad. Codofier). Hadot
interpreta que la educacién convencional (fundamentalmente, literaria y musical), contemporénea a
Platén, consistia en la memorizacién de ciertas partes del patrimonio épico y lirico; y que son los
sofistas quienes aportan un elemento novedoso en materia educativa al exigir una actitud activa por
parte del alumno: “Il consistait en effet en un entrenainement formel et logique, en une espéce de
gymnastique de lespirit, qui avait pour but la maitrise de la discussion et du discours. Cet
enseignement se fondait sur une analyse assez poussée de la structure du langage et sur une
interprétation critique de la littérature: c’était ce qui correspondait a la grammaire, ainsi que sur une
théorie logique et formelle de I'argumentation: c’était la rhétorique” (2005: 13).

10 Cf. Epicteto, Diss. IV, 6.11. Nussbaum (2009: 345) sostiene que la ensefianza del alumno sobre sf
mismo constituye una caracteristica distintiva de la propuesta estoica, si ésta es comparada con el
epicureismo. Respecto de otras posiciones que comparten esta interpretacin y sefialan asimismo que
en la escuela epicirea la ensefianza filoséfica constituia una suerte de culto al fundador (en la cual
carecia de sentido modificar la orientaciédn doctrinal de la escuela), vid. Cantarella (1972: 163); Hadot
(2005: 37); Kidd (1996: 154); Sedley (2003: 164). En contrapartida, Mitsis (2005: 469) interpreta que no
contamos con evidencias suficientes que permitan dar cuenta de manera precisa de la estructura
jerdrquica que habria caracterizado la escuela de Epicuro. Cf. Cicerdn, Fin. 11, 7, 20; V, 3; ND 1 16, 43 (LS
23E).
" Marrou (1965: 255-256) destaca que el maestro habla en nombre propio, transmitiendo a sus
discipulos no sélo un conjunto de nociones generales sobre la historia de la filosoffa, sino también
exponiendo ideas propias, fruto de su propio pensamiento. En este sentido, el autor senala que el
filésofo es concebido como un docente pero, al mismo tiempo, es considerado como un guia espiritual,
como un director de conciencia.
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“Hable por si mismo, no recite de memoria lo de otro; pues es vergonzoso al
viejo o al que se aproxima a la vejez el saber por simples cosas aprendidas de
memoria. «Esto dijo Zendn»; y ta ;qué [dices]? «Esto dijo Cleantes»; y ti ;qué?
;Hasta cudndo te moveras a impulso de otro? Manda y di lo que entregas a la

memoria, [pero] manifiesta también algo de tu propia cosecha (Impera et dic,
quod memoriae tradatur. Aliquid et de tuo profer).” (Ep. 33, 7, trad. Lépez Soto)

El legado socrético se hace presente también en este caso': asi como en Fedro
(274c-276€) Sécrates argumentaba que los libros ‘no hacen filosofia’ (esto es: los libros
son incapaces de reemplazar la actividad critica propia de la filosoffa), los estoicos se
ocupan de destacar el rol que los grandes libros poseen para la formacién filoséfica de
sus discipulos, pero advirtiendo, al mismo tiempo, la importancia que posee el uso que
los alumnos puedan hacer de estas fuentes, evitando que las mismas se transformen
en autoridades”. En este sentido, vuelve a cobrar cierta relevancia la cuestién
metodolégica del didlogo, en tanto el encuentro con otros se presenta como una
suerte de condicién de posibilidad para el didlogo genuino y auténtico con uno mismo™.
Nuevamente es Séneca (Ep. 113, 23) quien, poniendo como ejemplo el modo en el cual
Crisipo reformula ciertas afirmaciones de Cleantes, sefiala que cada uno debe reclamar
para si esa libertad"; testimonio que se articula con el siguiente: “Los que antes de
nosotros pusieron esas cosas en movimiento no son nuestros duefios, sino nuestros
gufas (Qui ante nos ista moverunt, non domini nostri, sed duces sunt)”*. Es preciso,
por tanto, que la formacién filoséfica no ubique como figura central y exclusiva la

erudicién o la acumulacién del saber; en efecto, los grandes libros no deben operar a

1 Cf. Nussbaum (2009: 345-346).

v Cf. Nussbaum (2005: 56-58).

“ Tal como lo sefiala Hadot: “La dimensién del interlocutor resulta [...] capital. Impide que el
didlogo se convierta en una exposicién tedrica y dogmdtica, obligdndole a transformarse en ejercicio
concreto y practico puesto que en realidad no se trata de exponer ninguna doctrina sino de inducir en
el interlocutor determinada disposicién mental: se trata de una lucha, amistosa, si, pero lucha al fin y al
cabo” (2006: 37).

» Reydams-Schils (2011: 300) interpreta este pasaje sugiriendo que Séneca refiere a la libertad en
sentido politico, como el estar libre de un poder despético; la nocién de despotismo proyectada al
vinculo maestro-alumno permitiria, de este modo, calificar de déspota al maestro que ejerce su poder
autoritariamente.

16 Séneca, Ep. 33, 11. Cf. Séneca, Ep. 45, 4; 80, 1; Vit. beat. 3.2. Cf. asimismo Epicteto, Diss. I, 4.6-
17;11, 19, 14; 111, 21.7-8; quien insta notoriamente a sus alumnos a sacar sus propias conclusiones en base
a los textos estudiados. Al respecto, Sedley (2006: 17) afirma que cuando se advierten referencias en las
fuentes que aluden a la autoridad de Crisipo, se trata —en mayor medida- del respeto que sus trabajos
adquirieron entre sus seguidores y no a la autoridad en relacién con la posicién en la estructura formal
que el filésofo ha desempefiado en la historia de la escuela estoica.
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modo de autoridades (cuya legitimidad se presentaria como irrevocable) sino mads
bien como facilitadores de un proceso donde pueda emerger un criterio propio".

Otro elemento que la educacién dialdgica permite poner en juego es la
posibilidad de cierto desaprendizaje (idea ya presente en los cinicos'), la cual sugiere
una reformacién critica dirigida, fundamentalmente, a los habitos adquiridos y al
medio en el cual tales adquisiciones se han producido (en especial, durante la primera

infancia)®”. En esta linea parece orientarse la siguiente afirmacién de Aristén: “Ni del

bafio ni del discurso que no limpia [...] se saca nada util (oVte yao Paraveiov,

1120

dnov 0 Agilotwv, olte Adyov un kabaigovtog OdeAds éotwv)’™™. Estas

expresiones pueden ser articuladas con una concepcién educativa (mencionada en el
capitulo anterior) que prepara y protege, donde la educacién arma al individuo con la

finalidad de corregir los errores y de liberar 1os malos habitos arraigados:

“de nada sirven los preceptos (praeccepta) mientras el error invade la mente
(quamdiu menti error obfusus est). Si éste se disipa, se tornara evidente lo que
corresponde a cada deber (officio); en caso contrario, le ensefias qué ha de hacer
cuando esté sano, pero no lo sanas. Le muestras a un pobre a comportarse como
un rico. Pero ;cémo hacerlo mientras la pobreza persiste? Ensefias a un
hambriento a comportarse como saciado: quitale mas bien el hambre afincado
en sus entrafias. Lo mismo te digo de todos los vicios (vitiis); se los debe
remover (ipsa removenda sunt), no ordenar lo que no puede hacerse mientras
ellos sigan en pie. Si no expulsas las falsas opiniones (opiniones falsas) que nos
enferman, ni el avaro comprenderd cémo debe usar el dinero, ni el cobarde
cémo ha de despreciar los peligros.” (Séneca, Ep. 94, 5-6; SVF I 359, trad.
Cappelletti)”

17

En palabras de Reydams-Schils: “For the Stoics [...] it is clear that at best the foundational texts
are instrumental, or pointers, to borrow Epictetus’ language, to help human beings unfold and apply
correctly the notions with which nature has equipped them [...] and make sense of their own nature
and that of the world around them” (2011: 308).

18 Cf. DL VI 7; donde Antistenes utiliza el verbo apomanthdno. Cf. asimismo Epicteto, Diss. I,
17.27.
v Respecto de la nocién de desaprendizaje, en tanto instancia de andlisis referida a las ensefianzas
recibidas, cabe destacar la presentacién de tipo autobiogrifica que hallamos en el inicio de las
Meditaciones de Marco Aurelio. El filésofo realiza una suerte de racconto de los aprendizajes recibidos,
enumerando (a modo de agradecimiento) todas aquellas personas que fueron de gran influencia en su
vida. En tales menciones Marco Aurelio enumera qué ha aprendido o qué le ha sido dado por los dioses,

donde afirma (entre otras cosas) lo siguiente: “el no haber caido, cuando me aficioné a la filosofia
(émeOvuNnoa prAoocodiag) en manos de un sofista ni haberme entretenido en el analisis de autores o
silogismos ni ocuparme a fondo de los fenédmenos celestes” (Med. 1, 17, trad. Bach Pellicer). Por otra
parte, esta mirada critica respecto de las ensefianzas y habitos adquiridos podria estar implicita en la
posicién asumida por Crisipo cuando advierte la importancia que poseen (para los nifios) los primeros
aprendizajes. Vid. p. 123.

2 Plutarco, De Recta 8, 42b (SVF 1385).

2 La propuesta de expulsar las falsas opiniones que provocan enfermedad serd retomada en el
apartado final, en el desarrollo tedrico referido a la terapia filoséfica.
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Esta perspectiva critica que inaugura la formacidén filoséfica orientard al
discipulo a decidir respecto de qué modo de vida considerard mds apropiado en

funcién de alcanzar la virtud y la felicidad.

“En efecto, no es el que pone una cuidadosa atencién y recuerda las cosas dichas
por los filésofos quien estd preparado para filosofar (éTowov etvat meog to
bLrooodetv), sino quien estd preparado para transferir (petadégewv) a los
hechos las recomendaciones de la filosofia, y a vivir de acuerdo con ellas (kat’
avta Blovv).”(Estobeo, Ecl. 11 104; SVF 111 682, trad. Boeri)

V.1.2. El tiempo psicoldgico

Considerando que el motor del progreso moral en la Estoa antigua estd
impulsado por dos poderes, el de los preceptos y el de las doctrinas” (y dado que en el
apartado anterior nos hemos ocupado de la cuestién dogmdtica), advertiremos a
continuacién en qué consiste y cémo funciona metodolégicamente el tiempo
psicoldgico, el cual refiere (al menos, en cierta medida) al poder de los preceptos.
Segun lo sefialamos recientemente, el discipulo deberd familiarizarse con una serie de
contenidos referidos a las partes del discurso filoséfico; ahora bien, (como lo hemos
mencionado en 1V.1.1) la presentacién de los argumentos expositivos contard con un
orden que no necesariamente sera idéntico en todos los casos. La cuestién que
debemos introducir, por tanto, es la concerniente a la relevancia metodoldgica del caso
particular; a saber: en qué sentido serfa posible plantear que la Estoa ha considerado
como relevante el conjunto de creencias y opiniones de cada discipulo; y qué vinculo
podria establecerse entre la sensibilidad por el caso particular y la formacién de un

criterio propio por parte del discipulo.

Los preceptos pueden ser interpretados metodolégicamente como un conjunto
de reglas que prescriben modos de comportamiento referidos a situaciones
particulares, las cuales operan como guifas para el avance gradual del discipulo; no

obstante, para que el progreso moral sea posible, los preceptos deben

2 Tomamos como referencia, en este caso, la interpretacién de Roskam (2005: 30-31), aun cuando

dicho autor no repare en la categoria de tiempo a la hora analizar la problemética del progreso moral.
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complementarse con la doctrina. El tiempo psicoldgico se configuraria, en efecto, a
partir de la recomendacién del maestro al discipulo de ciertos modos de actuar (o no)
en casos especificos (recomendacién que derivaria axioldgicamente de la doctrina®).
Si atendemos a la concepcién paidética defendida por Aristén, encontramos una
oposicién a lo que podria denominarse una moral especial o casuistica, oposicién
amparada en la creencia de que una serie de principios éticos generales son
suficientes para alcanzar la virtud; a raiz de ello Aristén desestima la importancia de

la1égica y de la fisica en la formacién filosédfica.

“También Aristén de Quios, dicen, rechazaba el estudio (Bewoiav) de la fisica y
de la légica porque es indtil y dafino para los que filosofan (10 avwdeAes kat
TEOG KAKOU TOlg Prthocodovoy DTaQxewv); pero ademds circunscribia
algunas dreas (témoug) de la ética, como la exhortativa (magawvetikdv) y la

relativa a las sugerencias (Ut00etikdV).” (Sexto Empirico, M. VII 12; SVF 1356,
trad. Boeri)*

Con anterioridad citamos algunos pasajes de Séneca (Ep. 94, 5-6)* que reportan
la posicién de Ariston, quien afirma la inutilidad de los preceptos en tanto éstos son
incapaces de resolver, por ejemplo, la pobreza o la enfermedad. Consecuentemente,
careceria de sentido dar a un enfermo una serie de normas de comportamiento ya que
tales indicaciones no removerian su enfermedad; dado que los preceptos ordenan qué

hacer pero no el por qué de tales recomendaciones, los motivos de la accién se

establecen exteriormente, por fuera del propio 16gos®. La propuesta del fildsofo estoico
indica, en cambio, que sélo la doctrina podra expulsar las opiniones falsas que causan
las enfermedades. De esta manera, Aristén estarfa rechazando (al parecer, contra
Cleantes) la utilizacién de dos métodos pedagdgicos que habrian coexistido en el
periodo helenistico; el deductivo, que permite que los preceptos se deduzcan del
dogma; y el inductivo, que parte de los preceptos particulares a fin de arribar a los

principios fundamentales de la doctrina”. De hecho, cuando Aristén refuta (siguiendo

z Cf. Séneca, Ep. 95, 12.
u Cf. Estobeo, Ecl. 11 23, 15 (SVF 1 393); Cicerdn, Off. 16 (SVF1363).
» Vid. p. 150.

Tal como lo interpreta Kidd: “The wise man does not need praecepta, since he does not act by
external rules, but by his internal logos, therefore it is superflous to give rules to one who knows...”
(1996: 164).

7 Cf. Toppolo (1980: 132). Respecto del uso de estos métodos de ensefianza en el epicureismo, vid.
la Carta a Herodoto en DL X 35-37.
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el testimonio de Séneca®) la identificacién entre el filésofo y el pedagogo, refiere
particularmente a que este ultimo imparte preceptos que no traduce en su propia
practica; esto es, pedagogos y nodrizas son incapaces de operar como modelos en
tanto no predican con el ejemplo (i. e., en ambos casos palabra y modo de vida estin

disociados)®.

“El dar preceptos al que sabe es cosa superflua; poca cosa para el que no sabe

(preacepta dare scienti supervacuum est, nescienti parum). Porque debe
escuchar no tan sélo lo que se le preceptua, sino el porqué ;Acaso -pregunto-

son necesarios [los preceptos] al que tiene ideas verdaderas (veras opiniones)
sobre las cosas buenas y malas o al que no las tiene? Al que nos las tiene, en
nada lo ayudards, pues ha tomado posesién de sus ofdos la opinién contraria

(contraria monitionibus). El que tiene un juicio exacto (exactum iudicium) sobre
las cosas que deben rehuirse y las que deben buscarse, sabe qué tiene que hacer
aunque tu te calles. Por consiguiente, toda esa parte de la filosofia puede

suprimirse (Tota ergo pars ista philosophiae summoveri potest).” (Séneca, Ep. 94,
11-12, trad. Lépez Soto)*

Por su parte, Cleantes parece haber considerado que los preceptos son dtiles,
aunque deben complementarse con la ensefanza de los puntos clave de la filosofia;

sélo de esta forma tal aprendizaje serd eficaz a los fines de alcanzar la virtud.

“Cleantes considera util esta parte [de la filosoffa que ofrece preceptos
particulares a cada persona y que no forma al hombre universalmente, sino que
ensefia al marido cémo comportarse con su esposa, al padre cémo educar a sus

hijos, al sefior cémo regir a sus esclavos], pero [la juzga] débil (imbecillam), a no
ser que proceda de lo universal y conozca [previamente] las doctrinas mismas

(decreta ipsa) y los principios de la filosoffa.” (Séneca, Ep. 94, 4; SVF 1582, trad.
Cappelletti)

Los pocos testimonios que refieren (en mayor o menor medida) a cémo Zenén
interpretd la cuestién preceptiva permiten advertir la relevancia de la paideia en tanto

proceso que requiere de un otro, quien opera como modelo y guia para la potencial

conversién:
2 Vid. p. 120.
2 Cf. Toppolo (1980: 114-115). Cf. asimismo Epicteto, Diss. I1I, 19.4-5,

0 Cf. Epicteto, Diss. 11, 2.21-24. Agregamos que sobre el comienzo de la carta 95, Séneca nombra

como preceptiva la parte de la filosoffa que los griegos denominaron parenética (i. e., exhortativa). Cf.
Sexto Empirico, M. VII 12 (SVF 1356); vid. p. 152.
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“El agricultor se hace util (péAuov) a las [plantas] de las cuales quiere
recoger muchos y bellos frutos y de todas las maneras las cuida y las cultiva

(émpeAeitat kat Ogpanevet). Mucho mds los hombres atienden y sirven a los
hombres que les pueden ser utiles (<avBownoig> toig wdeAipolg tedhpvkaot
xaileoBau). Esto no tiene nada de asombroso. Y aun entre las partes de

nuestro cuerpo nosotros cuidamos (émpeAovpueBa) mdés aquellas que
consideramos mds aptas para nuestro servicio. Por lo cual, igualmente, a

aquellos [hombres] que nos pueden beneficiar (wdeApuwteoan) es preciso que
les seamos utiles con obras (¢0yotg) y no con palabras (Adyorg). Tampoco el
olivo, en efecto, se ufana de quien lo cultiva (Beoanevovti), pero produciendo
muchos y bellos frutos, lo persuade a que tenga més cuidado de él (éavtng
empeAelofat paAdov).” (Maximo, Florilegium 6; SVF 1 236, trad. Cappelletti)’!

“De tal modo, pues, también Zendn estimaba que debemos realizar todos los
actos con prudencia (aodpaAwc), como si tuviéramos que dar cuenta
(amoAoynoopévoug) [de ellos], poco después, a lo pedagogos

(mrawaywyoig).” (Galeno, Anim. Pass., vol. V, p. 13 Kiithn; SVF 1 233, trad.
Cappelletti)

Zendn también vincula el valor positivo que posee la buena disposicién a la
escucha, como posibilidad de ser persuadido (a saber: de brindar asentimiento a una
proposicién que me presenta el educador), con el valor pedagégico de los actos

debidos™; tal articulacién sugiere la participacién activa del discipulo:

“Aseguran que fue el primero en haber nombrado (wvopaxévar) el término
kathékon y en haber dado una explicacién del mismo (kat Adyov mept avtov
niemtonkévat); cambia asi los versos de Hesiodo:

Excelente es quien sigue al que bien habla;
bueno también quien de por si todo lo entiende.

(Ketvog pév mavaeLotog Og €V elmovTL TidnTar
€00A0C O’ av KAKeEIVOS OG AV T TtavTa vorjom)™

Es mejor, en efecto, quien puede escuchar bien (dxovoat kaA@wg) lo que se
dice y aprovecharse (xono6au) de ello que quien por si mismo todo lo
comprende (ovvvorjoavtog). Porque éste tiene sélo el comprender

3 Tal como lo apunta Festa (1932: 104), la presencia del concepto de cultivo confirmarfa que se

trata de un fragmento referido al discurso sobre la educacién.
2 De la funcién preceptiva de los actos debidos nos ocuparemos en el préximo apartado.

33 Cf. Hesfodo, Op. 293-296; Zendn invierte el orden de los versos.

154



(ovvetva); el que bien obedece (ev melwwBévT3), también el acceso a la
préactica (moa&wv).” (DL VII 25-26; SVF 1 5; 1 230; I 235, trad. Cappelletti)*

Si bien los testimonios citados no permiten establecer estrictamente que
Zendn haya referido a la relevancia del caso particular, es licito suponer que la mirada
atenta dirigida a la particular disposicién del discipulo (quien tiene un rol activo en el
proceso paidético) puede haber sido esbozada en la Estoa antigua y habria cobrado
mayor peso tedrico y argumentativo en el estoicismo romano. Dado que también en el
caso de Crisipo los textos fuente que permitirfan confirmar la utilidad de los
preceptos son escasos y/o fragmentarios, la preceptiva crisipea podria haberse
configurado en funcién de recomendaciones mdas genéricas, y no necesariamente
particulares; mas atin cuando hemos admitido que el filésofo (a diferencia de Zenén y
de Arist6n) valora positivamente la educacién enciclopédica. Tal valoracién ubicaria
los preceptos como ttiles aun cuando éstos no deriven exclusivamente del dogma
filosdfico; es decir, aun cuando el valor exhortativo de los mismos complemente la
educacidn filoséfica. En tal caso, cabria sefialar que la importancia de los preceptos
podria asociarse a ciertas recomendaciones generales dadas por Crisipo respecto del
cuidado de los nifios®, de la educacién de los hijos” o de la participacién en la vida
politica®. Sin embargo, también en este caso (como en el de Zendn) la importancia de
la particularidad podria deducirse de la intencién de Crisipo referida a que los
alumnos construyan un criterio propio y eviten, de este modo, que los grandes libros

operen como autoridades irrevocables. Es, probablemente, con tal finalidad que

3 En un sentido contrario es utilizado el adjetivo apeithés cuando (de acuerdo con el testimonio

de Estobeo) la expresién de irracional se postula como equivalente a desobediente a la razén. Vid. cap. 1,
n. 69.

35 Cf. Temistio, Or. VIII 108c (SVF I 235). Afirma Epicteto: “Por eso exhortan los filésofos a no
contentarse sélo con aprender, sino a afiadir ademds la préactica, y luego el ejercicio (Aux tovto
nagaryyéAovowy ol prddoodotr un dokeloBar poévw T@ pabety, dAAa kal peAétnv
neocAapPavery, eita daoknow)” (Diss. 11, 9.13). Cabe destacar que la alusién a la escucha indicando
cierta lucidez racional también estd presente en otros testimonios: cuando Cleantes sefiala (haciendo

uso del verbo kliiw) que los desdichados no escuchan la ley comin; y cuando el ignorante es
caracterizado como quien no es amante ni de la palabra, ni de la escucha (donde es utilizando el

adjetivo philékoos). Vid. p. 139, y p. 102, respectivamente. Asimismo, el verbo akotiw figura en un

reporte de Galeno (PHP 1V 6, 149 p. 383 Mil.; SVF 1II 475), el cual alude a las afirmaciones de Crisipo -
sobre el tépico de las pasiones- y refiere a los enamorados como quienes se distancian de la razén dado

que no pueden escucharla. Cf. también Epicteto, Diss. III, 2.3 (LS 56C); citaremos con posterioridad este

pasaje.

3 Vid. p. 123.

7 Cf. Quintiliano, Inst. 111, 17 (SVF I 737).

38 Vid. pp. 131-132. Cf. asimismo Estobeo, Ecl. IV 4, 29 (SVF III 694).

155



Crisipo habrfa promovido entre sus alumnos la realizacién de ejercicios 16gicos; esta
recomendacidn se articula con la relevante contribucién tedrica que el filésofo
estoico realizé en el drea légica (compuesta por la dialéctica y la retdrica)”. Cabe
recordar que Crisipo, al distinguir los tipos de teoremas filoséficos y las partes del
discurso filoséfico, ubica (segtin algunos de los testimonios de Didgenes Laercio y de
Plutarco) los teoremas 1dgicos en primer lugar. Por tanto, la ejercitacién tedrica de
problematicas ldgicas estarfa orientada a que el discipulo no sélo adquiera un
conocimiento técnico referido a las partes que conforman el campo 1dgico, sino a que
oriente sus cursos de accién; configurando, de esta manera, la escena previa al
aprendizaje de los preceptos morales®'. Respecto de las consecuencias que supone (en
el plano de la accién) que quien es instruido no discierne con exactitud entre un juicio

falso y un juicio verdadero, Zenén habria afirmado:

“que es ridiculo no hacer caso de las instrucciones (magayyéApaowv) de
alguien sobre cédmo se debe vivir, igual que [si vinieran] de los ignorantes, y

admirar (Bavualewv), en cambio, los elogios (émtavov) que nos hacen todos,
como si ello implicara un [verdadero] juicio.” (Estobeo, Flor., IV 106; SVF I 238,
trad. Cappelletti)

Encontramos, no obstante, en Zendn una advertencia vinculada con los

peligros de la dialéctica; el fundador de la Estoa, aunque insta a sus discipulos a

% Seglin Didgenes Laercio: “[Crisipo] llegd a ser tan célebre (¢mido&oc) en dialéctica que era la

opinién general (doxelv tovg TAeiovg) que si los dioses (Beoig) tenfan dialéctica, ésta no serfa
distinta de la de Crisipo” (VII 180; SVF II 1; LS 31Q). Diégenes Laercio (VII 189-198; SVF II 13-18) también
reporta més de trescientos libros que el filésofo estoico habria escrito sobre el drea ldgica. Cf. Cicerdn,
Fin. 1V, 9 (SVF 1 47). La mayor parte de la critica especializada sostiene que la Estoa —particularmente
Crisipo- ha presentado innovaciones relevantes en la disciplina dialéctica, en contraste con la ausencia
de contribuciones significativas en el campo retérico. Cf. LS (1987); Schenkeveld-Barnes (2008);
Vanderspoel (2007). Cf. asimismo Bréhier (1910: 63); quien afirma que los estoicos transformaron la
18gica en dialéctica. Una critica a esta transformacién podria hallarse en Galeno, PHP 11 3 (91) p. 178
Mii. (SVF II 234). Por ultimo, cabe tener presente la posicidn critica que asume Zendn respecto de los
usos de la retdrica como una mera ornamentacion discursiva. Vid. cap. II, n. 40.

0 A criterio de Crisipo, las ciencias que conforman el drea 1égica deben permitir -en términos
generales— establecer ciertos modos legitimos de decir el l6gos verdaderamente; esto es, no sélo decirlo,
sino decirlo con certeza. En este sentido, el filésofo afirma que la facultad (duvaper) de la razén debe
ser utilizada para descubrir (¢0geow) las verdades, y de ningtin modo debe usarse en sentido
contrario. Cf. Plutarco, SR 1047B (SVF II 129; parcialmente en LS 31P).

4 Cf. Epicteto, Diss. I, 17. Es pertinente recordar, no obstante, que no en todos los testimonios

referidos a Crisipo la parte légica se ubica como primera parte del discurso filoséfico a transmitir. Vid.
cap IV, n. 15. Reydams-Schils (2010: 567) sefala que la légica es imprescindible para lograr la virtud
dado que quien se encuentre confundido en sus pensamientos referidos a qué es el bien dificilmente
alcance una vida virtuosa. Segun el testimonio de Plutarco (SR 1035C-D; SVF III 68; LS 60A), Crisipo

advierte asimismo que la especulacién en fisica (tng pvowng Oewoiag) debe tener como propésito
diferenciar las cosas malas de las buenas.
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aprender esta disciplina con la finalidad de resolver sofismas (codiopata)®, expresa
los peligros del uso excesivo de la dialéctica, asignandole a la misma un sentido de tipo
auxiliar: “comparaba las artes de los dialécticos (t@wv daxAektik@Wv TéXVAG) a
medidas exactas que no miden trigo o alguna otra [mercancia], sino [sélo] paja y
estiércol”®. Por su parte, también Séneca y Epicteto sefialan los riesgos que puede
correr el alumno mediante el interés en la 18gica; dichos riesgos se equiparan a lo que
son capaces de causar los grandes libros como criterios de autoridad*: ambos filésofos
se encargan de mostrar que muchas investigaciones ldgicas y lingiiisticas sélo
persiguen la sofisticacién en el discurso, constituyendo artilugios meramente técnicos
que no contemplan los contenidos éticos de los mismos™®.

Retomando el supuesto sugerido que indica que fue la Estoa romana la que
brind4 sustento tedrico-metodoldgico a lo que hemos denominado sensibilidad por el
caso particular, cabe mencionar (también en esta oportunidad) la existencia de una
serie de analogfas que comparan la tarea del médico con la del filésofo™. Una de las
principales ideas que estas analogfas pondrian en juego seria la siguiente: de igual
modo que un médico forma parte de una tradicién médica y conoce lo que tal
tradicién ofrece, los filésofos deben contar con un profundo conocimiento de la
tradicién filoséfica a fin de desenvolverse eficazmente en su actividad. Sin embargo,
este conocimiento (dogmdtico, en términos de un conocimiento acerca de los principios

fundamentales) no resulta suficiente para la tarea pedagdgica, ya que el argumento

42

Cf. Plutarco, SR 1034F (SVF I 50). También Crisipo se habr{a interesado particularmente por el
tema; de acuerdo con la interpretacién de Campos Daroca-Nava Contreras: “Las series de la quinta a la
novena de la cuarta seccién del catdlogo crisipeo testimonian un interés especial de Crisipo por
aquellos argumentos falsos que no dejan ver con claridad dénde estd el defecto del razonamiento,
aunque su conclusién lo es de manera patente: los sofismas” (2006: 65, tomo 1). Cf. asimismo DL VII 196~
198 (SVF II 15-16).

3 Estobeo, Ecl. 11 22 (SVF I 49; LS 31K, trad. Cappelletti). De acuerdo con los testimonios que
hemos citado a lo largo del presente capitulo, Ariston radicaliza la perspectiva de Zendn respecto de la
valoracién de la dialéctica. Segin Aristén, la formacién filoséfica que tiene por base la disciplina
dialéctica termina por conducir al joven a la aplicacién de un saber formal y de una argumentacién
capciosa a cualquier tipo de circunstancia, privandolo -de este modo- del sentido de la responsabilidad.
Cf. Toppolo (1980: 114). Vid. asimismo n. 40.

4 Cf. Séneca, Ep. 45; Epicteto, Diss. 11, 17.34. Cf. asimismo Nussbaum (2009: 349-350).

45 Respecto de los sofismas (cavillationes), Séneca sefiala: “El espiritu juguetea con esos indtiles

embrollos pero no saca provecho, y a la filosofia se la hace descender de la cumbre a la tierra llana
(Ludit istis animus, non proficit, et philosophiam a fastigio suo deducit in planum)” (Ep. 111, 4). Cf. Ep.
117, 25. Cabe asimismo destacar que Platén (vid. R. 539a-d) propone una edad pertinente para hacer uso
de la dialéctica, a fin de evitar que el ejercicio de la misma (en términos de un mero juego) desacredite la
profesién del fildsofo; es decir, desestime el valor de la filosofia.

4 Tomamos como referencia, respecto de las analogias sefialadas, la interpretacién ofrecida por
Nussbaum (2009: 335-338).
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terapéutico no puede ser dado por completo en un tratado para consumo publico; es
decir, un alumno serfa incapaz de construir un enfoque critico sélo mediante el
aprendizaje de muchas reglas generales o abstractas, sino que requerird también de

casos concretos y ejemplificaciones:

“busquese la medicina adecuada a la enfermedad (morbo) de cada cual, sane a
éste la vergiienza (uerecundia), a éste un viaje (peregrinatio), a éste el dolor

(dolor), a éste la pobreza (egestas), a éste la espada (ferrum).” (Séneca, Ira 116, 4;
trad. Codofier)”

El logro de una posicién critica por parte del discipulo se articula
especialmente con lo que hemos mencionado respecto de la importancia relativa del

criterio de autoridad. Séneca lo expresa del siguiente modo:

“Si todo ha sido hallado por los antiguos, ain habra siempre de nuevo el uso y la
ciencia de lo hallado por otros y su ordenacién (usus et inventorum ab allis

scientia ac dispositio). Figlirate que se nos han dejado medicinas para curarnos
los ojos; no tengo necesidad de buscar otras, pero, sin embargo, deben
adaptarse a las [diversas] enfermedades y circunstancias [...] Conviene que elijas

a tiempo estos remedios, los prepares, les sefales a cada uno su funcién (teras
ista oportet et eligas tempus, adhibeas singulis modum). Los remedios para el
alma fueron hallados por los antiguos (Animi remedia inventa sunt ab antiquis);

pero es funcién nuestra (nostre operis) buscar cémo y cudndo se emplean.” (Ep.
64, 8, trad. Lépez Soto)

Finalmente, la cuestién preceptiva referida al caso particular puede también
interpretarse a partir de la concepcién ontolégica estoica de la individualidad: ésta
afirma que sélo existen los particulares y, esa particularidad supone, en el caso del
proficiente, una disposicién psiquica que no siempre brinda asentimientos a
impresiones comprensivas. Desde la fundamentacién ontoldgica, el particular -a quien
se dirigirfa un precepto- presupone, no una individualidad sustancial, sino el estado
epistémico de quien brinda asentimiento a una impresién x en un momento y*. Se

trata, por tanto, de un estado que es, en cada caso, cualitativamente diferente, aun
cuando todos los proficientes pertenezcan a la disposicidon psiquica de dgnoia. Esta

distincidn cualitativa permitirfa explicar, basicamente, que (supongamos) un alumno

47 Cf. Séneca, Ep. 7, 11; Cicerdn, Off. 159.
48 Vid. p. 62.
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requiera de un precepto referido a cémo dejar de actuar cobardemente, y otro alumno
requiera, en cambio, de un precepto que refiera a cémo dejar de actuar de manera
injusta”’. En ambos casos suceden errores de juicio que provienen de disposiciones
viciosas, las cuales adoptan distintos aspectos: cobardia e injusticia, respectivamente.
En este punto podria residir uno de los motivos por los cuales los estoicos antiguos
pudieron haber sospechado (aun sin haber elaborado una teoria especifica sobre el
tema) que los preceptos generales no en todos los casos resultan efectivos o
suficientes y que, en mas de una oportunidad, se requiere de un precepto acorde con
la disposicién y circunstancia del alumno (tal como lo indica, ya en el estoicismo
imperial, el texto citado de Séneca: “busquese la medicina adecuada a la enfermedad
de cada cual”). Desde esta perspectiva, la Estoa antigua habria sentado algunas de las
bases ontoldgicas y pedagdgicas que permitieron hacer de la preceptiva una
metodologia que se detiene en la particularidad del discipulo, aunque (como lo
advertimos en los casos de Zenén y de Crisipo) los registros no permitan dar cuenta
expresamente de que tal sensibilidad haya sido un postulado de la pedagogia estoica en
la antigiiedad y, en cambio, dicha metodologia habria cobrado peso tedrico/doctrinal

en los posteriores desarrollos del estoicismo romano.

A modo de recapitulacién, definimos el tiempo psicolégico como una
temporalidad (instancia) pedagdgica que contempla la particularidad del discipulo,
aun cuando no se afirme que tal sensibilidad dependa exclusivamente de la
recomendacién de preceptos particulares y pueda también deducirse de una
concepcién educativa que valore la participacién activa/critica del discipulo. En este
sentido, pueden asimismo entrar en juego los preceptos generales y las ejercitaciones
légicas; en ambos casos se trata de modos que permiten cooperar con la finalidad
moral de la paideia. En efecto, si las utilidades y los beneficios de la preceptiva (general
y particular) y de la ejercitacién (légica) se deciden en sus proyecciones en el plano
ético, esto se debe a que tales sugerencias se elaboran mayoritariamente en funcién de
un nucleo doctrinal que afirma que el fin de la vida humana es alcanzar la virtud. Dado
que el tiempo psicoldgico tiene por objetivo orientar al alumno a la realizacién de una

accién debida y, simultdneamente, a evitar que realice una accién indebida, el andlisis

* Vid. pp. 81-82.
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en torno a cdmo operan los preceptos educativos en relacién con el deber nos

introducird en los fundamentos de la teoria estoica del kathékon.

V.1.2.1. La funcidn preceptiva de los actos debidos

La teorfa estoica del kathékon (o del deber; officium™) se desarrolla en el terreno
propiamente ético de la filosoffa estoica; en efecto, uno de los testimonios de Didgenes
Laercio (VII 84) que hemos citado anteriormente™, al referir a la divisién de la parte
ética de la filosoffa, nombra una de las dreas como la perteneciente a “las
exhortaciones (mpotgont@v) y las disuasiones (amotoom@v) referentes a los actos
debidos™. Es decir, en el marco de la ética las sugerencias se definen en funcién de
cierta axiologia de la accién. Serd el propdsito del presente apartado analizar la teoria
de los actos debidos o apropiados desde una perspectiva pedagdgico-gnoseoldgica: por
tal motivo, nos ocuparemos particularmente de evaluar en qué sentido las
exhortaciones y las disuasiones (formuladas como preceptos) podrian operar como
gufas para las acciones debidas; y qué funcién cumplirfa la nocién de disposicién

psiquica en relacién con dichos actos.

% Officium es el término latino que utiliza Cicerén para traducir el término griego kathékon.

Respecto de tal traduccién, Long sefiala: “Officium es una palabra ambigua. Como su derivada en

castellano «oficio», officium es regularmente usada en latin como tarea, funcién o deber de un oficial o
funcionario publico -un cénsul, un comandante legionario, etc. Un cénsul estd destinado u obligado,
por su oficio, a cumplir ciertos deberes, mas no cabe hablar de los deberes de un infante, mucho menos
de los deberes de las plantas y animales, a los cuales los estoicos también adscribian kathékonta. Un
hombre maduro, segtn los estoicos, tiene deberes [...]. Mas aquello que los constituye en deberes es el
hecho de que son funciones de un ser racional. Nada, en sentido moral, obliga a una criatura no racional

a comportarse de un modo determinado. Es mejor, por consiguiente, traducir officium por «funcién»...”
(1984: 185). Al respecto, cabe destacar que cuando Didgenes Laercio advierte que entre los actos

intermedios (pnéoowg) hay algo debido, el ejemplo que propone es “que los nifios obedezcan
(reiBecBa) a los pedagogos” (VII 100; SVF 111 496; LS 59E). Tal ejemplificacién confirmaria la dificultad

a la que refiere Long respecto de la utilizacién del término officium, ya que en el caso de los nifios la
obediencia a los pedagogos no puede definirse como un acto siempre debido.

> Vid. cap. IV, n. 39.

> Citamos a continuacién el pasaje de Epicteto al cual hemos referido en el capitulo I (vid. n. 62):

“Son tres las dreas (tomou) en las que el que va a ser noble y bueno debe entrenarse (aoxn0nvaw): (i) la
concerniente a los deseos y evitaciones (0 Teol tag 0péEels kal Tag ékkAloeLg), para que obtenga lo
que desea y no se encuentre con lo que procura evitar. (i) La de los impulsos y repulsiones (6 meot taxg
OQHAG Kal &dOQUAR) v, en general, de lo debido (to kaBnkov), para que [actiie] ordenada, razonable
y cuidadosamente. (iii) La tercera es la que tiene que ver con la ausencia del error y de cuidado (6 meot
v aveéamatoiav kai avewatotnta) y, en general, la que tiene que ver con los asentimientos”

(Diss. 111, 2.1-2; LS 56C, trad. Boeri). Retomaremos este pasaje cuando nos ocupemos de la cuestién
terapéutica.
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A partir de los objetivos recientemente sefialados, comenzaremos por advertir
de qué modo las exhortaciones y las disuasiones pueden operar como guias para las
acciones debidas; motivo por el cual serd preciso retomar una serie de elementos
vinculados con la psicologia de la accién en sus articulaciones con el determinismo
estoico. En el segundo capitulo del presente trabajo (I1.1.2.2.) hemos definido la nocién
de impresion impulsiva (bavtaocioa 6ounTikr)) como un tipo de impresién racional que
se caracteriza por incluir conceptos evaluativos tales como es apropiado hacer x, no es

apropiado hacer y. Hemos agregado asimismo la definicién de Estobeo que sefiala:
“Dicen que lo que pone en movimiento el impulso no es més que la impresién
impulsiva directa de lo que es debido (to0 kaOrjkovtoc)™. En tal oportunidad, la
referencia a la tematica de las impresiones impulsivas se encontraba en relacién con
la posibilidad de argumentar (desde una perspectiva determinista) en qué sentido la
Estoa rechaza que los animales racionales cuenten con la doble capacidad especifica al
momento de la accién. En este caso, y sin perder de vista el determinismo estoico,
focalizaremos nuestra atencidn sobre lo debido; esto es, sobre aquello que nombra una

accién que se corresponde con un valor moral. Por tanto, si el impulso se define

-genéricamente- como un movimiento (poodv) del alma hacia algo™ y este algo
estaria constituido por la impresién impulsiva de lo que es debido, cabe la pregunta en
torno a qué elementos valorativos componen esa esfera del deber; es decir, cudles son
los valores que configuran un tipo especifico de comportamiento. En primer lugar, es
preciso sefialar que las valoraciones implicitas en los actos debidos no expresan ni se
identifican con juicios de valor espontdneos o genuinos del agente, entendidos éstos

en términos de indeterminacién. De acuerdo con el testimonio de Didgenes Laercio (VII

25-26)>, Zendn fue el primero en utilizar el término kathékon:

“El acto debido (t0 kaBnkov) ha sido denominado asi por primera vez por
Zendn, por el hecho de que la denominacién elegida proviene de «llegar [a una
situacién de consenso] conforme con algunos» (Ao tol katd Tvag fKew).
Y dicen que es un acto apropiado a las condiciones conforme a la naturaleza
(évéQynua d¢ avTo elvat Talg kKAt YOV Kataokevais otkelov).” (DL VII
108; SVF III 493; LS 59C, trad. Julid)

> Estobeo, Ecl. 11 86 (SVF 11 169; LS 53Q). Vid. cap II, n. 47.
> Cf. Estobeo, Ecl. 11 86 (SVF III 169; LS 53Q).
» Vid. pp. 154-155.
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La definicién del acto debido como acto apropiado remite asimismo al proceso

estoico de la oikeiosis:

“Afirman que el animal dirige el primer impulso (mowtnv o6unV) hacia la
propia conservacién, porque la naturaleza lo familiariza [consigo mismo] desde
el principio, como dice Crisipo en el libro I de su obra Sobre los fines, cuando

sostiene que la propia constitucién (cvotaow) y su consciencia (cuveidnow)
de ella es lo primero familiar a todo animal. No es verosimil, en efecto, que la

naturaleza hiciera al animal extrafio (dAAotoiwoat) a si mismo ni que,
habiéndolo producido, lo haya hecho extrafo ni familiar [a s{ mismo]. Queda
decir, entonces, que, después de haber constituido al animal, lo familiarizé
consigo mismo. De este modo, rechaza las cosas que lo dafian y se acerca a las

que le son familiares (o0t Y& t& te BAGTTOVTA drwBOettan kat T olicelar
rtpooietat).” (DL VII 85; SVF 111 178; LS 57A, trad. Boeri)

El texto citado permite retomar ciertos elementos referidos a la génesis
gnoseoldgica propuesta por la Estoa, ya que la familiaridad del animal con su propia

constitucién es dada por la naturaleza mediante la sensopercepcién, “pues ella nos
conduce hacia el conocimiento de lo primero familiar (péget Yo elg yvwowv tov

TEWTOL Oikelov)™. Esto es, las experiencias sensoriales iniciales del animal (i. e., la
recepcién de impresiones sensoperceptivas) lo orientan hacia su propia conservacion,
lo familiarizan perceptivamente con sus propias partes”. Tal como lo sefiala el
testimonio de Didgenes Laercio recientemente citado, la familiarizacién consigo
mismo implica el rechazo por parte del animal de aquello que le es extrafio y dafiino, y
la cercania con las cosas que le son familiares. De este modo, el acto apropiado supone
un acto que refiere a lo propio, una accién que se orienta hacia la propia conservacién;
ubicado en la escena pedagégica, aquello que el maestro sugiere como lo que es
apropiado realizar, serd definido como tal si colabora con la conservacién de la
naturaleza del discipulo. Ahora bien (y teniendo presente que también el progreso ha
sido definido como aquello que contribuye con la vida conforme con la naturaleza),
presentamos las siguientes inquietudes: jde qué modo la nocién de naturaleza se

configura como el horizonte de sentido que determina (estableciendo una finalidad) el

% Hierocles, I 35-36 (LS 57C).
57 Cf. Hierocles, I 50-55 (LS 53B).
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accionar del discipulo?; jconforme a qué naturaleza deberfan ser realizados lo actos
debidos?

Al ocuparnos del determinismo estoico (I1.1.2.1.) hemos advertido que la
referencia a la categoria de naturaleza propia no designa un sustrato individual y
permanente; razén por la cual debemos desestimar la idea de que la definicién de
Zenodn respecto del acto debido refiera a una naturaleza individual en términos de una
individualidad sustancial. En consecuencia, podriamos (nuevamente) equiparar la
nocién metafisica de naturaleza individual con el concepto epistémico de disposicién
psiquica; resta observar, a continuacidn, cémo se vinculan la naturaleza comtn y la
particular. Si nos atenemos al testimonio de Didgenes Laercio, la naturaleza aparece

definida por Crisipo y Cleantes de los siguientes modos:

“Crisipo entiende que la naturaleza en consecuencia con la cual se debe vivir (1
akoAoVBwg det CNw) es tanto la comin como la propiamente humana (trjv te

KONV Kat dlwg v avOowrtivny), pero Cleantes admite sélo la naturaleza
comun, a la cual hay que seguir, y de ningiin modo la particular.” (VII 89; SVF I
555; LS 53C, trad. Julid)>®

Tal como lo sefialamos en anteriores oportunidades™, y teniendo en cuenta los

principios cosmoldgicos estoicos, las referencias a una naturaleza comiin y a una

naturaleza particular aluden a la articulacién entre el Ligos universal (y divino), y el

l6gos particular. Podriamos afirmar, figurativamente, que la naturaleza individual
participa del principio activo universal aunque (y tal aclaracién resulta de real
importancia) no se trata de una participacién en términos de separacién. Esto es, entre
la naturaleza comun y la naturaleza particular existirfa una relacién de continuidad,
donde esta ultima se distinguiria de la naturaleza comin a partir de una tension
pneumdtica especifica. En este contexto cobra fuerza el concepto estoico de naturaleza
en su dimensidn ético-teleoldgica: el fin es vivir de acuerdo con la naturaleza dado que

ésta nos conduce a la virtud.

“Zendn, en el tratado Sobre la naturaleza del hombre, fue el primero en decir que el

fin es vivir de manera coherente (OpoAoyovuévwc) con la naturaleza, lo cual es
vivir segin la virtud, pues a ella nos conduce la naturaleza. De modo similar han

%8 Coincidimos con Cappelletti (1996: 300) en advertir que la diferencia expresada en las

definiciones citadas no supondria que Cleantes negara la dimensidén de una naturaleza particular, sino
que el filésofo se limitarfa —en este caso- a mencionar la coherencia con la naturaleza comdn.
» Vid. p. 105.
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hablado Cleantes en el tratado Sobre el placer y también Posidonio y Hecatén en
los libros Sobre los fines. A su vez, vivir segin la virtud equivale a vivir segin la

experiencia de las cosas que ocurren por naturaleza (kat épmeiav TV
dvoeL ovpparvévtwy Cnv), como sostiene Crisipo en el libro primero de su
obra Sobre los fines pues nuestras (uétegan) naturalezas son partes de la

naturaleza del todo (to0 &Aov).” (DL VII 87-88; SVF 1179; 1 552; 111 4; LS 53C, trad.
Julig)*®

La vida coherente estarfa refiriendo, de este modo, a la armonia que deberia regir

entre el I6gos-naturaleza particular y el Ldgos-naturaleza comun; esta coherencia
sucede cuando quien lleva a cabo un acto debido es capaz de dar una justificacién

razonable del mismo.

“Acto debido se define asi: coherencia en la vida (t0 akdéAovBov év Cwn),
aquello que una vez realizado, comporta una justificacién razonable (ebDAoyov

amoAoyiav). Lo contrario al acto debido es del modo contrario. Esto también se
hace extensivo a los animales irracionales, ya que también ellos llevan a cabo
alguna actividad de una manera coherente con su propia naturaleza. Pero en el
caso de los animales racionales acto debido se define asf: la coherencia en el estilo
de vida (t0 aroAovBov év Biw).” (Estobeo, Ecl. II 85; SVF 1II 494; LS 59B, trad.
Boeri)®

El valor moral del acto debido se decide, por tanto, desde un paradigma

valorativo que establece qué es lo razonable®; en este sentido, cabe afiadir a las

60 Cf. Estobeo, Ecl. 11 75-76 (SVF 1179; 1 552; 111 44, Diégenes de Babilonia; LS 63B).

61 Cf. DL VII 107 (SVF I 230; parcialmente en SVF III 493; parcialmente en LS 59C). De acuerdo con
la definicién de Cicerdn: “el deber (officium) consiste en esto: en que algo sea realizado de tal manera
que pueda darse la razén plausible (probabilis ratio) de lo realizado” (Fin. 111, 58; SVF I 230; 111 498; LS
59F, trad. Corso). Segun este pasaje, Cicerdn traduce la expresién griega eiilogos apologia por probabilis
ratio. Ahora bien, a criterio de Rist (1969: 109), la traduccién latina es ambigua dado que probabilis
puede significar eitlogos (probable) o pithands (convincente): “For if probabilis means «convincgy, it is
still not the same that a defence is convicing as to say that it accurately describes reality in the way
that right reason would describe it” (Rist, 1969: 109-110). No obstante, cabe recordar que la expresién
eil légein forma parte de la definicién estoica de la disciplina retdrica, la cual indica el “hablar bien”
respecto de las enunciaciones expositivas; en este sentido, serfa posible asumir la existencia de ciertas
articulaciones semdnticas entre ertlogos como lo que es probable o razonable, y lo que es convincente.
En tal caso, la traduccién de Cicerdn no seria tan desacertada, ya que el bien hablar del retérico (a saber:
del sabio) podrfa nombrar una mutua correspondencia entre la buena exposicién y el buen acto (i. e., aquel
acto capaz que ser justificado o defendido racionalmente). Finalmente, agregamos que el poder brindar
un buen razonamiento (eVAoylotia) constituye una de las virtudes (subordinadas a la prudencia,
doovnoic) del sabio. Cf. Estobeo, Ecl. 11 60 (SVF III 264; LS 61H). Vid. asimismo p. 88; donde Didgenes de
Babilonia utiliza el verbo eulogistéo para nombrar el buen razonamiento (respecto de la seleccién).

62 Tal como lo interpreta Brennan: “the Stoics’ use of the «well reasoned» is not intented to
introduce this sort of room for disagreement or toleration of various alternatives. It 1s just the Sage’s
perfect and infallible reason that sets the standard for what is «reasonable», and it is the Sage’s action,
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férmulas equivalentes vivir acorde con la naturaleza/vivir segin la virtud, la de vivir

segun razén:

“dado que la razén ha sido dada (dedopévov) a los [animales] racionales de

acuerdo con una dignidad més acabada, el vivir segin razén (1o katx Adyov) es
para ellos vivir correctamente segin naturaleza, pues ésa (sc. la razdn)

sobreviene como artifice del impulso (texvitng yao ovtog émuytvetat g
ooung).” (DL VII 86; SVF 111 178; LS 57A, trad. Julid)

Si el impulso ha sido definido como un movimiento del alma hacia algo, podemos
interpretar —en funcién del testimonio citado- que es la razén como artesana la que
conduce u orienta el impulso hacia algo; en rigor: hacia lo debido®”. Precisamente, es la
prescripcidn de actuar de acuerdo con la razén (en especial, con la recta razén, la cual
posee un caracter normativo®) la que opera para que un acto pueda definirse como
debido; y son los ejemplos de actos debidos los que pueden ser formulados a modo de

preceptos.

“De los actos realizados conforme al impulso (kat’ ogunv évegyouvpévwv),
unos son actos debidos (kaOnkovta), otros contra lo debido (maga To
KkaB1Kov) y otros ni debido ni contrarios a lo debido. Son por cierto debidos
cuantos actos elige (aigel) la razén para realizar, tales como honrar a los padres,
a los hermanos, a la patria®, compartir la vida con los amigos (yoveig tiuav,

adeAdovg, mateida, cvpmeQupémeaBart Bidowg); en cambio son contrario a lo
debido cuantas conductas no elige la razén, tales como desatender a los padres,
despreocuparse de los hermanos, no tratar bien a los amigos, descuidar a la patria
y cosas por el estilo. Ni debidos ni contra lo debido son cuantos actos no elige ni
prohibe la razén, por ejemplo levantar una brizna, sostener un pincel o un cepillo
y cosas parecidas a ésas.” (DL VII 108-109; SVF 111 495; LC 59E, trad. Julid)

Dado que el actuar del sabio supone la ausencia de conflicto entre su querer y el

querer del Légos, el paradigma de lo razonable estara constituido por su racionalidad;

or what the Sage would have done, which sets the standard for a reasonable action, and thus for the
befitting action” (2005: 170).

6 Quizas un buen ejemplo que permite figurar cémo la razén opera en el impulso (aunque, desde
ya, la razén estd presente en todos los impulsos humanos) sea el que mencionamos en el capitulo III
(vid. p. 101) referido a la accidn de abstenerse; esto es, respecto de una impresién impulsiva ante la cual
es preciso suspender el juicio para luego asentir a su contenido proposicional. En ese caso, se advierte
(con bastante claridad) cémo la razén orienta el impulso hacia determinada direccién; vale decir: ejerce
cierto control de las impresiones recibidas.

o Vid. pp. 135-136.

® La suerte de prescripcién honrar a la patria puede asociarse con el valor positivo referido (vid.
IV.2.) a la posible participacién del sabio en la vida politica.
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ahora bien, esto no implica que sélo el sabio puede realizar actos debidos. En efecto, si
ese fuera el caso, los actos debidos no podrian cumplir ningin tipo de funcién
preceptiva; es decir, los preceptos carecerian de utilidad (esta interpretacién es,
justamente, la que sostiene Aristén®). El hecho de que un acto debido pueda ser

actuado tanto por sabios como por ignorantes queda indicado mediante otra

diferenciacién que incorpora el estoicismo en la teorfa del kathékon.

“Y sostienen que, entre los actos debidos, unos son perfectos, los que sin duda son
llamados actos correctos (katogBwpata). Actos correctos son las actividades

segiin virtud (ta kat’ agetnv évegynuata), como el actuar con prudencia y
con justicia. No son actos correctos, en cambio, los que no son asi, a los que, claro

estd, no denominan «actos debidos perfectos» sino «intermedios» (Héoa), como
contraer matrimonio, presidir una embajada, conversar y cosas semejantes. [...]
Por otra parte, todo lo contrario a lo debido se produce en el [animal] racional

como un acto incorrecto (é(po'cgfcr]pa); Yy una vez cumplido totalmente, un acto
debido se convierte en un acto correcto. El acto debido intermedio (t0 péoov

KkaB1ov) se mide con ciertos indiferentes (adiaddpors) que, elegidos en contra
o a favor de las tendencias naturales, conllevan una abundancia tal que si no

estuviéramos permanentemente adoptandolos (Aappavoruev) o rechazdndolos

(duwBoipeda) no podriamos ser felices.” (Estobeo, Ecl. 11 85-86; SVF 111 494; I
499; parcialmente en LS 59B, trad. Boeri)”

La distincidn sefialada expresa, en primer lugar, que es el sabio (paradigma de lo
razonable) quien sistemdticamente lleva a cabo actos debidos perfectos, mientras que el
discipulo podré concretar actos debidos intermedios, o bien actos incorrectos®. Esta
distincidén permite retomar algunos elementos (analizados en 11.1.3.) pertenecientes a

la gnoseologia estoica: el acto debido, en tanto es comun a la sabidurfa y a la

6 La negacién de la utilidad de los preceptos por parte de Aristén tiene por fundamento el

rechazo de la distincién entre acciones preferibles y no preferibles (las cuales forman parte de la teorfa
de los indiferentes) y, en consecuencia, la negacién de la teorfa de los actos debidos. No obstante, cabe
destacar que Aristén niega (metodoldgicamente) la preceptiva pero acepta el ejercicio exhortativo del
sabio; esto es, la diferencia que estarfa en juego entre preceptos y exhortaciones (y disuasiones)
obedeceria a lo siguiente: en el primer caso, se indica un comportamiento a seguir a fin de alcanzar la
virtud, refiriendo a un aspecto de la vida humana; en el segundo caso, en cambio, se describe un modelo
de vida (y el rechazo de su contrario) que tiene por referencia la totalidad del ser humano. Cf. Toppolo

(1980: 135-36). Cf. asimismo Séneca, Ep. 95, 66; quien ejemplifica la diferencia entre dar preceptos y
exhortar. Vid. cap. III, n. 73, donde hemos mencionado a Aristén entre los autores estoicos que han
escrito un texto denominado Protreptikon.

& Con posterioridad el testimonio de Estobeo sefiala: “Dicen que un acto correcto es un acto
debido que contiene todas las medidas (m&vtag éméxov Ttovg &EOPOVS) o, como dijimos
anteriormente, un acto debido perfecto” (Ecl. 11 93; SVF III 500; LS 59K). Cf. Cicerdn, Fin. 111, 58 (SVF I
230; 111 498; LS 59F).

68 Vid. p. 79; donde la afirmacién de Crisipo sefiala que el que progresa, aun cuando lleva a cabo
todos los actos debidos, no es feliz.

166



ignorancia, parece operar en el campo ético de igual modo que lo hace el concepto de
comprensién (katdAnmig) en el terreno gnoseoldgico. Respecto de la comprensién

se ha afirmado que el ignorante puede comprender; es decir, puede eventualmente

brindar asentimiento a impresiones de tipo comprensivas, pero tal comprensién no lo

ubica en la sabiduria: el ignorante, por tanto, opina. En el caso del kathékon sucede
algo similar, cuando el discipulo (por citar un ejemplo) honra a sus padres realiza un
acto debido intermedio®; en efecto, decir que el discipulo realiza un acto intermedio no
indica que el valor de dicha accién estd mediando entre la virtud y el vicio, sino que
expresa la dificultad del discipulo de llevar a cabo un acto correcto, la cual reside en
las caracteristicas propias de su disposicidén psiquica. Esta aclaracién advierte que el
acto debido no se define como perfecto excepto que la accidn sea realizada por el
sabio”.

En segundo lugar, el acto debido intermedio supondria una seleccién permanente
de ciertos indiferentes, donde la adopcidn o el rechazo de los mismos condicionaria el
progreso del discipulo (en términos de la realizacién de una buena seleccién)”. Cabe
diferenciar, en este caso, dos posibles interpretaciones sobre el acto debido o
apropiado; a saber’:

i) lo apropiado de una accién particular, un acto dado;

ii) lo apropiado como tipo de acto.

Si admitimos que la seleccién por parte del discipulo en torno a cudl seria el acto
apropiado (en un momento particular) tiene como base un conjunto de reglas

generales sobre los tipos de accién que son en general apropiados y aquellos que no lo

6 Cf. Brennan (2005: 171).

7 En palabras de Boeri: “Lo que parece seguirse en estas distinciones, con frecuencia confusas, es
que lo que en sentido estricto parece distinguir a un acto debido de uno correcto no es tanto el
contenido mismo del acto («caminar», por ejemplo) sino la disposicién del agente que lleva a cabo la
accidn. Un acto correcto en su sentido mds técnico es el ejercicio efectivo de la virtud y por eso es el
tipo de actos que con propiedad lleva cabo el sabio o virtuoso” (2004: 214). Cf. Brennan (2005: 181). Al
respecto, LS (1987: 365, vol. 1) sostienen que no debemos pensar que la Estoa postula la existencia de
dos sistemas morales distintos (uno para el sabio, otro para el ignorante); mientras que Bréhier (1910:
238) interpreta que se trata de dos morales superpuestas: una moral de los katorthémata y otra de los
kathékonta.

7 Respecto del testimonio citado de Estobeo (Ecl II 85-86), es pertinente advertir que la
afirmacidn referida a que la seleccién de los indiferentes permitiria la felicidad seria desacertada, ya
que, técnicamente (y en funcién de lo que se ha analizado en 111.1.2.), los indiferentes no cooperan con
el logro de una vida feliz. Interpretamos, en este sentido, que dicho testimonio podria haber tenido la
intencién de valorar positivamente la buena seleccién de los indiferentes, aunque la expresién que
afirma el valor positivo de los mismos respecto del logro de la felicidad es, en rigor, incorrecta.

72 Tomamos como referencia la interpretacién de Inwood (1985: 204-205).
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son, lo apropiado como tipo de acto (ii) se conformaria a partir de una serie de
prescripciones, tales como: honrar a los padres, a los hermanos, a la patria, compartir
la vida con amigos. Sin embargo, el acto debido puede asimismo interpretarse como lo
apropiado de una accién particular (i); esto implica que dicho acto contemplaria las
circunstancias, dificultando la posibilidad de generalizar el acto debido como tipo de

acto.

“Unos actos debidos son independientes de las circunstancias (G&vev

TeQLOTAUEwWG), otros dependen de ellas. Independiente de las circunstancias son
los siguientes: preocuparse por la salud y por el buen estado de los érganos de los
sentidos (Uyteiag €mpeAeiobar kat aloOnnEiwv), y cosas por el estilo;
dependientes de las circunstancias son infligirse una mutilacién y disipar la
propia fortuna (t0 mnotv éavtov KAl TV KTNOW dxQOLmttelv). Algo
andlogo ocurre con los actos contrarios a lo debido.

Ademds, de los actos debidos unos son siempre debidos, otros no siempre. Es
siempre debido vivir segin la virtud (t0 kat’ aoetrv {nv); es no siempre debido
el preguntar, el responder, el caminar y cosas parecidas. Y el mismo argumento
se aplica también a los actos contrarios a lo debido.” (DL VII 109; SVF 1II 496; LS
59E, trad. Julid)

Aun cuando las fuentes no ofrezcan textos precisos respecto de cdmo se
articularia lo apropiado en general (ii) y lo apropiado de una accién particular (i)”, serfa

posible conjeturar lo siguiente™:

a. el acto debido que no depende de las circunstancias, se formularfa como un
tipo de accién (ii): “en toda circunstancia es apropiado cuidar de mi salud”.
b. el acto debido que depende de las circunstancias, supondria una accién

particular (i): “en una circunstancia x, es apropiado infligirme una mutilacién”.

Podriamos interpretar, en principio, que los casos particulares (b, i) serfan
deducidos de los tipos de accién (a, ii), los cuales derivan sus fundamentos del dogma.
En tal caso, la accién particular podria formularse a modo de precepto y el corpus
dogmatico serfa expresado (de manera mds explicita) en los tipos de accién. No
obstante, esta interpretacién genera ciertas dificultades ya que (b, i) y (a, ii) pueden

entrar en contradiccidn. Es decir, si retomamos el ejemplo que afirma que es apropiado

7 Cf. Kidd (1996: 250-251).
Nuevamente, seguimos la linea interpretativa de Inwood (1985: 204-205).
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honrar a los padres, ;qué sucede -tal como lo ejemplifica Cicerén- con los deberes de un
hijo si el padre aspira a ser un tirano poniendo en riesgo la conservacién de la patria?
En tales circunstancias el acto apropiado serd el de sacrificar al propio padre en
prioridad de salvar la patria” (accién también incluida en la suerte de catdlogo de los
actos apropiados). Por tanto, en el ejemplo sefialado el acto debido honrar a los padres
no puede operar como tipo de acto y lo que el agente resuelve, acorde con las
circunstancias (a saber: es apropiado que un hijo sacrifique a su padre si éste pone en riesgo
la conservacién de la patria), no puede funcionar como una regla general de accién.
Interpretamos, en consecuencia, que no existe un vinculo problematico o conflictivo
entre tipos de actos debidos y actos debidos particulares; consideramos, en cambio,
que las listas —ofrecidas por los testimonios— que enumeran los actos debidos lo hacen
mayoritariamente en un sentido figurado e ilustrativo™. De hecho, los tipos de actos
enumerados (tanto por Didgenes Laercio como por Estobeo) no siempre pueden
recibir el tipo de justificacién razonable que supone el acto debido; a saber: no es
razonable que el hijo honre al padre si éste pone en riesgo la conservacion de la patria.
Asimismo, la justificacién razonable se aplica a una accién realizada, a una accién
dada; motivo por el cual el (supuesto) tipo de accién honrar a los padres no puede
constituir un tipo de acto, ya que es necesario que sea un acto dado para que exista una
justificacién razonable sobre el mismo. En efecto, el dnico tipo de accién que

podriamos considerar como tal, al ser siempre debida, es vivir segiin la virtud.

& “;Pues no es primero la obligacién de la patria que todas las demds? (Non igitur patria praestat

omnibus officiis?) Es cierto, pero también conduce a la misma patria tener ciudadanos piadosos (pios)
para con los padres. ;Y si aspirare a levantarse por tirano o vender la patria, callard el hijo? Antes bien
interpondra sus ruegos para que no lo haga, y si esto no aprovechare, le reprenderd y amenazard
(accusabit, minabitur), y al fin, si viere a la patria en inminente peligro, deberd sacrificar al padre a la
conservacién y seguridad de la patria (patriae salutem anteponet saluti patris)” (Cicerdn, Off. 111 90, trad.
de Valbuena). Cf. Cicerén, Parad. XXIV. Cf. asimismo Marco Aurelio, Med. IX, 6; X1, 37; quien refiere,
aunque no de modo explicito, a los deberes como acciones al servicio de la comunidad humana. Al
respecto, vid. Hadot (1992: 204-206).

76 Seguimos, en este punto, la interpretacién ofrecida por Brennan (1995: 330-331). Agregamos,
por otra parte, que el considerar las listas de actos debidos en un sentido figurado e ilustrativo no
supone que los mismos constituyan ejemplificaciones azarosas o arbitrarias, ya que los actos en
cuestién (considerados como debidos) guardan relacién con los valores morales de la filosoffa estoica.
Lo que nos interesa es poner seriamente en duda que las listas reportadas por la doxografia constituyan
una suerte de catdlogo estricto y hermético respecto de cudles serfan los actos que podrian
considerarse como apropiados en todas las circunstancias. Cabe destacar asimismo que Inwood (1985:
204) se ocupa de mencionar que no son completamente fiables los doxdgrafos al dar testimonio sobre
las listas de los tipos de actos debidos.
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A fin de recapitular lo desarrollado hasta este punto, retomamos las preguntas
iniciales respecto del vinculo entre los preceptos, los actos debidos y la categoria de
disposicién psiquica:

1.a) los actos debidos pueden ser actuados por sabios y por ignorantes;

1.b) pero es la disposicién psiquica de quien actta la que decide el valor moral
del acto realizado;

1.c) en consecuencia, el sabio realizard actos correctos y el ignorante-proficiente

realizard actos debidos intermedios o actos incorrectos.

2.a) Los actos debidos no en todos los casos pueden ser formulados (por el
maestro) como preceptos;

2.b) en los casos en que los actos debidos se formulan como preceptos, éstos
expresan los valores morales del dogma (en este sentido, no se trata de cualquier
sugerencia), aunque contemplan asimismo el valor circunstancial del curso de accién
sugerido;

2.c) en efecto, los actos debidos (enumerados en la doxografia) tienen una
funcién ilustrativa, figurada u orientadora;

2.d) si los tipos de actos no constituyen una suerte de catdlogo cerrado sobre el
deber (en rigor, si el tnico tipo de accién siempre debida se formula en la prescripcién:
“vivir segtin la virtud”), es posible que en cierta circunstancia se actie en contra de
tales tipos de prescripciones y aun asi se actiie debidamente;

2.e) finalmente, y en términos metodoldgicos, la preceptiva permite que el
maestro cuente con cierta dindmica en la formulacién de preceptos (esta dindmica
pedagdgica puede asimismo ser articulada con la sensibilidad por el caso particular y

con la participacién activa del discipulo).

Respecto de 1.a) consideramos que la dimension compartida entre sabios e
ignorantes expresa la posibilidad efectiva del progreso moral; es decir, confirma, de
alguna manera, la necesidad de sustentar teéricamente la figura del proficiente, la
cual (aunque no cuente con un valor moral especifico, dado que no se diferencia
moralmente del ignorante) justifica el sistema filoséfico estoico como proyecto
pedagdgico. Precisamente, es la delimitacién tedrica de la figura del discipulo la que

permite argumentar curricular y metodolégicamente una prictica de transmisién
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filoséfica. De hecho, si hemos definido la nocién de progreso como aquel camino que
contribuye con la vida acorde con la naturaleza, podemos redefinirlo, en funcién de lo
recientemente analizado, como aquel camino que se constituye a partir de la
realizacién de actos debidos o apropiados. Por otra parte, en 1.b-c) se delimita el
campo de accién propio del sabio y del ignorante, esta diferenciacién posibilita
confirmar (nuevamente) que es la disposicién psiquica de quien realiza la accién la
que decide el valor moral de la misma. En este sentido, sefialamos que es la disposicién
del sabio la que lo legitima como la figura paidética por excelencia (2.e), siendo éste
capaz de formular preceptos y, simultdneamente, prescindiendo de ser exhortado o
preceptuado”’. Este ultimo punto permite destacar que aun cuando el ignorante actte
debidamente no realizarad un acto perfecto; podriamos decir, en otras palabras, que el
ignorante-proficiente sabe qué hacer (esto es, justamente, lo que le indica el precepto)
pero no sabe cémo hacerlo™ (al menos, no lo sabe en todos los casos). En efecto, y dado
que no existe una estricta tipologia de la accidén, es el cémo lo que requiere de la
permanente advertencia de las circunstancias (2.d); tal advertencia, entendida en
términos de saber cdmo actuar en cada caso sin margen de error, es privativa de la

racionalidad del sabio.

V.2. La pasion como sintoma y la terapia filoséfica

Recientemente analizamos, desde una perspectiva pedagdgico-gnoseoldgica, en
qué sentido puede interpretarse la preceptiva estoica, la cual constituye -segin
algunos filésofos del Pértico- una de las dreas de la parte ética de la filosofia. En el
presente apartado nos interesa evaluar otra de las dreas perteneciente a la ética, la
que concierne a las pasiones”. Las pasiones son definidas como errores de tipo
cognitivo e interpretadas como enfermedades del alma que se expresan (dando lugar a

una suerte de sintomatologia de la accién) en los actos viciosos que realiza el enfermo;

77 Vid. n. 26. Cabe destacar, al respecto, la amplitud seméntica del término protrépo significando

la exhortacién y también la conversién; ambas acciones propias de la actividad pedagdgica del sabio.

78 Cf. Jedan (2009: 125).

7 Es preciso tener presente la distincién establecida por Epicteto referida a las tres dreas en las
que debe entrenarse el proficiente (vid. n. 52); a partir de la cual el filésofo estoico sefiala que “la més
importante y urgente es la que tiene que ver con las pasiones (t&O1). Pues una pasién sélo se produce
cuando no se obtiene lo que se desea o cuando se encuentra lo que se trataba de evitar. Esta es el 4rea
que nos procura perturbaciones, confusiones, mala suerte, desgracias, lamentos, penas y envidia;
[estados pasionales] por las cuales somos incapaces de oir la razén (00d’ akovoat Adyov duvapeda)
(Diss. 111, 2.3; LS 56C, trad. Boeri). Vid. n. 35.

”
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esta interpretacién de las pasiones como patologias permite postular un tratamiento de
curacion o sanacién del alma. La paideia estoica, como forma de conversién, puede
desenvolver una funcién terapéutica en tanto orienta el camino que conduce a la
virtud, emblema de un alma saludable; y la conversién consiste, precisamente, en un
cambio psicoldgico abrupto que tiene por resultado una disposicidén psiquica virtuosa
(sana). Asimismo, como hemos sefialado, dicha conversién puede evaluarse desde la
perspectiva causal, dado que lo que es preciso que suceda para que la conversién
acontezca es algo que estd en poder del convertido (donde el maestro opera como
condicién necesaria). Por tal motivo, nos interesa -lejos de intentar agotar un tépico
tan extenso y complejo como el de las pasiones- dar cuenta, en primer lugar, de la
definicién de la pasién como estado animico o estado afectivo que expresa o se

identifica con un error de juicio; en segundo lugar, serd nuestro propdsito analizar
cémo la paidein puede ser interpretada en términos de una terapia cognitiva,

constituyendo, en este sentido, un tratamiento de cura (orientado por el sabio-

educador) que involucra la dimensién causal (determinista).

En el primer capitulo de la presente investigacidn, al hacer referencia a los
estados melancélicos o coléricos, hemos sefialado que los mismos reciben imédgenes
que no tienen ninguna correspondencia con los objetos reales y que tales imdgenes
son, no obstante, producto de la razén (especificamente, productos de la imaginacién).
Asimismo, cuando Sexto Empirico refiere a las impresiones verdaderas pero no
comprensivas afirma que éstas son las que experimentan aquellos que estdn en algin
estado patoldgico, tales como la melancolia o el delirio®. Por tanto, las patologias en
cuestién no indican la ausencia o falta de racionalidad sino que expresan una razén
enferma, o bien, aluden a una irracionalidad que debe interpretarse como una

desobediencia a la razén, ya que la pasién es -seglin Zendn-: “un movimiento del alma
que es irracional (kAoyog) y contrario a la naturaleza (mtaoa pvowv), o un impulso

excesivo (Opur] mAeovalovoa)”™. En este marco tedrico cabe introducir el

testimonio de Galeno:

80 Vid. p. 40.
81 DL VII 110 (SVF I 205, trad. Boeri). Vid. cap. 1, n. 69. Segin Plutarco, Crisipo en su obra Sobre el

Desacuerdo (ITeoi AvopoAoyiag) habria afirmado respecto de las pasiones: “dice que es propio del
animal racional que tiene la naturaleza de servirse en cada caso de la razén y dejarse guiar por ella, que
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“Crisipo procura demostrar que las pasiones son ciertos juicios (koioeig) de lo
racional; Zendn, en cambio, consideraba que las pasiones del alma no son los

juicios mismos sino contracciones (0LOTOAGG), exaltaciones (xvoelg),
expansiones (éma&ooelc) y abatimientos (tamewvwoels) que les sobrevienen

(OmoAaupavovow) a tales juicios.” (PHP 292; SVF 1 209; parcialmente en SVF I1I
461, trad. Boeri)

De acuerdo con este reporte, Zendn diferencia dos momentos; en primer lugar se
produce el juicio (falso) y luego, la pasién. Crisipo, en cambio, identifica las pasiones
con los juicios: “La pasién (rtaBog) es una razén perversa e intemperante (ovnov
Kat akoAaotov) que adquiere fuerza y vigor a partir de un juicio malo (bavAng) y

erréneo (dumnuaotnuévng)”®. Independientemente de la diferencia entre ambas
formulaciones, consideramos que tanto Zendn como Crisipo estdn afirmando que las
pasiones son errores de tipo cognitivo. Ahora bien, dado que las referencias a la
melancolia, la célera o el delirio han sido dadas en términos de estados, es preciso
establecer una distincidén entre la pasién como estado o sintoma y el vicio como
disposicidn o enfermedad. Galeno atestigua del siguiente modo lo que habria afirmado
Zendn: “el dolor (AUTMNV) es una opinién o creencia (d0Eav) reciente (mpdodartov)

de que hay presente un mal para uno mismo”®, En lineas similares, sefiala Cicerdn:

“Considero que ya se ha dicho bastante que el dolor es una opinién o creencia de

un mal presente (aegritudinem esse opinionem mali praesentis), opinién o
creencia en la cual se incluye aquello de que hay que sufrir el dolor. A esta
definicién Zendn le agrega correctamente que aquella opinién o creencia de un

mal presente sea reciente (recens).” (Cicerdn, Tusc. 111 75; SVF 1 212, trad. Boeri)

Si la pasién puede interpretarse a modo de un sintoma, la enfermedad podria ser
definida, no como la causa de la pasién, sino como su efecto®. Es en este punto donde
cobra relevancia, tal como lo indican los testimonios citados, la afirmacién acerca del
dolor como un error de juicio reciente. Esta vivacidad de la opinién permite sefialar que

no se trata de una creencia o padecimiento constante; es decir, que puede no haber en

a menudo nos apartemos de ella, arrastrados por un impulso mds violento (Bxiotéoa dooa
xowpévoug)” (VM 10, 450¢; SVF 111 390, trad. Campos Daroca-Nava Contreras).

82 Plutarco, VM 3, 441c (SVF I 202; I1I 459; LS 61B, trad. Boeri); hemos aludido a otra seccién de
este fragmento en el capitulo 111, n. 59. Cf, DL VII 111 (SVF III 456).

8 Galeno, PHP IV 7 p. 416 K, p. 391 Mii. (SVF I 212, trad. Boeri).

84 Cf. Bréhier (1910: 257).
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juego una disposicién viciosa (permanente, estable) sino un estado (transitorio,
pasajero)®. Lo riesgoso de no tratar estos estados pasionales radica, precisamente, en

que los mismos se fijen y el agente, en definitiva, enferme:

“Las pasiones (adfectus) son movimientos del alma inadmisibles, sdbitos y
violentos (inprobabiles, subiti et concitati), los que, si eran frecuentes y se

descuidaron, provocaron la enfermedad (morbum)...” (Séneca, Ep. 75, 12; trad.
Lépez Soto)*

Ahora bien, si —-por un lado- la pasién se identifica o es consecuencia de un error
cognitivo por el cual el agente realiza una accién contraria a la naturaleza; y si -por
otra parte- hemos sefialado que las acciones incorrectas son iguales, en términos de
que parten de una disposicién viciosa, deberfamos suponer -en consecuencia- que la
pasion tiene su rafz cognitiva en este tipo de disposicién. Sin embargo, la distincién
entre la pasién como un movimiento excesivo o violento del alma, como un estado
animico, y la disposicién viciosa, posibilita (en lineas similares a lo que hemos
apuntado sobre el final del apartado anterior) brindar mayor fundamento tedrico a la
figura del proficiente y, simultdneamente, al progreso moral, en tanto proceso de

formacién filoséfica. Cabe, en este sentido, retomar uno de los pasajes citados de
Séneca (Ep. 75, 8-15 con omisiones)®” en el cual se establece una jerarquia entre

quienes progresan:

i) En primer lugar estin quienes se ubican en las cercanfas de la sabiduria;
algunos afirman que éstos ya abandonaron las pasiones y los vicios, y otros que se

apartaron de los vicios (o enfermedades), pero no de las pasiones. Quienes se ubican

& En lo referido a la vivacidad de la opinién Estobeo afirma: “en el caso de las pasiones del alma,

cuando dicen que son creencias, adoptan [la expresién] «creencia» (d6Eav) en vez de «suposicién
débil» (aoOevoie VTTOANYewC) y «vivaz» (Medodatov) en vez de «[factor] motor de una contraccién
0 una expansién (émagoewc) irracionales»” (Ecl. 11 88-89; SVF III 378; LS 65C, trad. Boeri). La referencia
a la pasién como creencia, diferenciada de la suposicién débil, también permitirfa aludir a la distincién
entre estado y disposicién, dado que -segin lo hemos afirmado con anterioridad- la suposicién débil se
define como un tipo de opinién que es ajena al sabio. Serfa posible interpretar, en este sentido, que la
suposicién débil es propia de la disposicién (estable) de ignorancia; mientras que la creencia podria
nombrar la disposicién del proficiente quien, aun siendo ignorante, transitaria estados pasionales, pero
con la menor frecuencia posible. Esto es, la creencia podria nombrar la disposicién de ignorancia
aunque, al mismo tiempo, caracterizaria cognitivamente una disposicién que estd en vias de ser
modificada. Vid. p. 73.

8 Cf. Cicerdn, Tusc. IV 32 (SVF 111 430).

v Vid. p. 85.
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en este estadio ya no pueden retroceder; es decir, no pueden volver hacia aquello de lo
que se apartaron,

ii) En segundo lugar, estdn quienes renunciaron a los males més grandes del alma
y a las pasiones pero, dado que aun no poseen la seguridad suficiente, pueden recaer
en los mismos.

iii) En tercer lugar, se ubican quienes estdn fuera de muchos y grandes vicios,
pero no de todos (quienes, por ejemplo, se han deshecho de la avaricia pero aun

sienten ira).

De acuerdo con esta clasificacién, la cercanfa respecto de la sabiduria se
establece en funcién de cudnto y con cudnta estabilidad el discipulo ha podido
deshacerse de las pasiones y de los vicios. Esto mismo es lo que hemos denominado
como la tarea del discipulo: la de ir disminuyendo la cantidad de acciones erréneas; o
bien, en términos cognitivos, la de asentir con la mayor frecuencia posible a
impresiones comprensivas. Esta suerte de entrenamiento cognitivo implicaria que el
proficiente realice (cada vez con mayor eficacia) un buen uso de los indiferentes y, por
tanto, lleve a cabo una buena seleccién. Tal como lo advertimos respecto de los
fundamentos de los actos incorrectos, también en el caso de las pasiones hay en juego

un error respecto del valor selectivo:

“Afirman que la pasién es un impulso excesivo (Opurv mAeovalovoav) y

desobediente a la razén selectiva (@melOn @ aigovvtt Adyw), 0 un movimiento
irracional del alma que es contrario a la naturaleza (y todas las pasiones son
propias de la facultad conductora del alma), por lo cual también toda excitacién

(mtToiav) es pasidn y, a su vez, toda pasién es excitacién.” (Estobeo, Ecl. 11 88; SVF
111 378; parcialmente en SVF I 206; LS 65A, trad. Boeri)®*®

Precisamente, es a partir del frecuente y reiterado error en la seleccién que
puede la pasién devenir enfermedad; esto es, cuando el agente cree, por citar uno de
los ejemplos brindados por Didgenes Laercio®, que la fama o el placer son elegibles en
tanto portarfan valor respecto del logro de una vida (en rigor: de un modo de vida)

acorde con la naturaleza. Ahora bien, la cuestién patoldgica se establece,

8 A continuacién de este pasaje se establece una distincién entre pasiones primarias y

secundarias o subordinadas. Cf. Estobeo, Ecl. I 88 (SVF III 378; LS 65A). Cf. asimismo DL VII 110-114 (SVF

1211; 111 396; 111 400; I1I 407; 111 412); Cicerén, Tusc. IV 16-19 (parcialmente en SVF III 410; I1I 415).
8 Cf. DL VII 115 (SVF III 422).
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fundamentalmente, no por considerar que —citando otro de los ejemplos- la riqueza es
un bien, sino por creer que la riqueza es el mayor de los bienes y suponer, en
consecuencia, que una vida sin riquezas careceria de sentido®. En este punto
podriamos hallar una de las claves que permiten interpretar la pasién como un
impulso excesivo™; habria (sumado al error de juicio, o bien, agravando este error) algo

de exceso, un plus de valor respecto de cosas que naturalmente carecen del mismo.

“La enfermedad (voonua) [..] es una opinién (d6Eav) propia de un ansia

(émBupiag)™ que se ha extendido hasta convertirse en un habito (¢€wv)” y se ha
hecho firme, segin el cual las personan suponen que lo que no es digno de ser
elegido es extremadamente digno de ser elegido, tal como la pasién por las

mujeres, por el vino o por el dinero.” (Estobeo, Ecl. 11 93; SVF 1II 421, trad. Boeri
ligeramente modificada)

En lineas similares, y teniendo presente la distincién entre pasién y enfermedad,

Séneca sefiala:

“enfermedades son los vicios inveterados y endurecidos (morbi sunt inveterata
vitia et dura), como la avaricia, como la ambicién; éstas envolvieron muy
estrechamente el alma y empezaron a ser sus dolencias (mala) permanentes. Para
terminar brevemente, la enfermedad es el juicio pertinaz en el mal (iudicium in

pravo pertinax), como que debe desearse en gran manera lo que debe desearse
ligeramente, o lo indeseable por completo, o tener en gran aprecio lo que ha de

tenerse en poco o ninguno." (Ep. 75, 11; parcialmente en SVF III 428, trad. Lépez
Soto)

A partir de esta serie de definiciones, el interés de la paideia estoica residird (a
diferencia del justo medio aristotélico) en la eliminacién de las pasiones, las cuales no
son ni naturales, ni espontdneas™; la metodologia que permitird tal eliminacién ser4,
precisamente, la que forma parte del proceso educativo: la educacién filoséfica. En

este sentido, los filésofos del Pértico (fundamentalmente, Crisipo) propondran como

% Cf. Galeno, PHP IV 5 (144) p. 368 M. (SVF III 480; parcialmente en LS 65L).
. Siguiendo la aclaracién que reporta Estobeo: “Como el estoico Zendn la definfa: la pasién es un

impulso excesivo. No dice que sea «excesivo por naturaleza» (mepukvia mAeovalewv), sino que estd
ahora en exceso, pues no existe en potencia (duvapiet), sino en acto (éveoyeia)” (Ecl. 11 7, 1; SVF I 206,
trad. Cappelletti ligeramente modificada).

% El ansia es previamente catalogado por Estobeo (Ecl. IT 88; SVF 378; LS 65A) entre las pasiones

primarias, y definido con posterioridad (Ecl. 11 90; SVF 394) como “un apetito (6pe&tv) desobediente a
larazén”. Cf. DL VII 116 (SVF III 396).

% Es pertinente recordar que el habito (o estado habitual), a diferencia de la disposicién, es
susceptible de gradacién y carece de sistematicidad.

o Cf. Cicerdn, Fin. 111, 35 (SVF III 381); Lactancio, Div. inst. VI 14 (SVF I1I 444).
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Unica terapia que permite lograr el objetivo sefialado el examen de los juicios propios;
el tratamiento de cura involucrard, de este modo, la dimensién causal (determinista)
en términos de aquello que esta en poder del discipulo. Carecemos, lamentablemente,
de testimonios que indiquen de manera precisa cémo la Estoa antigua habria
elaborado una terapéutica de las pasiones™; sin embargo, la base de esta terapéutica

residiria en la referencia a las pasiones como aquello que esta en nuestro poder:

“piensan que todas las perturbaciones (perturbationes) se hacen por efecto del
juicio (iudicio) y de la opinién (opinione); y asf, las definen con mayor precisién
para que se entienda no sélo en qué grado son viciosas, sino también en qué

grado se hallan en nuestro poder (in nostra potestate).” (Cicerén, Tusc. IV 14; SVF
111 380, trad. Pimentel Alvarez ligeramente modificada)

Ateniéndonos al testimonio de Cicerdn, Cleantes habria sostenido (siendo
coherente con el intelectualismo ético) que el deber del terapeuta (officium

consolantis) consistia en demostrar a quien se encontraba afligido que aquello que lo
afligia no constituia, en verdad, un mal*. Desde esta perspectiva, seria la trasmisién de
los principios filoséficos la que permitirfa un cambio en las creencias y en los juicios
de quien transita un estado pasional, posibilitando que el agente reconozca el
verdadero bien (y lo distinga asimismo del verdadero mal), y actte en consecuencia.
Crisipo, en cambio, habria concebido la terapia filosdfica explicitamente como una
medicina para las pasiones, pero atendiendo asimismo al valor que el agente asigna al

deber o a las acciones debidas:

“Crisipo, por su parte, piensa que lo principal en el hecho de consolar
(consolando) consiste en arrancar (detrahere) del alma del que estd afligido
(maerenti) la opinién de que estd cumpliendo con un deber justo (iusto) y

merecido (debito).” (Cicerén, Tusc. 111 76; SVF III 486, trad. Campos Daroca-Nava
Contreras)”’

» Algunos testimonios de Galeno indican que Crisipo escribié un tratado sobre las pasiones que

se dividia en cuatro libros: tres de cardcter tedrico, y uno denominado terapéutico (Begamtevtikdv) o
ético (NOwdV). Cf. Galeno, Loc. aff. 111 1, K. VII 138 (SVF 1II 457); PHP V 7 (175) p. 477 M. (SVF 1II 461);
PHP V 6 (171) p. 459 M. (SVF 1II 458).

% Cf. Cicerdn, Tusc. 111 76 (SVF 1 576).
7 Posteriormente, Cicerén agrega: “La de Crisipo es un tipo de consolacién muy eficaz desde el

punto de vista de la verdad, pero dificil de aplicar en el momento de la afliccién (aegritudinis). Es una
ardua tarea demostrar a quien sufre que él sufre por su propia decisién y porque piensa que debe

actuar as{ (Magnum opus est probare maerenti illum suo iudicio et, quod se ita putet oportere facere,

maerere). No tiene nada de extrafio, pues, que, del mismo modo que en los procesos no adoptamos
siempre el mismo punto de vista (as{ es como llamamos en realidad a las formas de argumentar en los
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En el libro Terapéutico Crisipo habria senalado que la eficacia del tratamiento
reside, al menos parcialmente, en que el terapeuta ejerza su tarea con fines de
erradicar la pasion en quien la padece, aun cuando dicho fin implique la aceptacién de
doctrinas y argumentos que el terapeuta no considera validos o verdaderos (es decir,

aun cuando estas doctrinas y argumentos no respondan al dogma filoséfico).

“Dice también que incluso si el placer (1)dovr)) fuera el bien y asi lo pensara el

dominado por las pasiones (0710 ToL TABOLS KEATOVLEVOG), no habria por ello
que ayudarsele menos, y mostrarle que, incluso para aquellos que sostienen que

el placer es un bien y el fin, toda pasién es incoherente (dvopoAoyovpevov).”

(Origenes, Cels., VIII 51 Vol. 1I p. 266, 18 K3.; SVF 1II 474, trad. Campos Daroca-
Nava Contreras)®®

La metodologia sostenida por Crisipo supone, en términos pedagdgicos, que el
discipulo debe en primer lugar saber que la pasién es un juicio erréneo que lo conduce
a realizar actos incorrectos. Esta prioridad metodoldgica implicarfa la posibilidad de
que el discipulo inicie su terapia filoséfica de las pasiones sin que esto suponga (en
principio y transitoriamente) la aceptacién de los principios filoséficos en su
totalidad. Tal propuesta terapéutica podria estar en relacién con lo que hemos
sefialado respecto de la preceptiva en Crisipo, cuando afirmamos que, segun el
filésofo, los preceptos podrian constituir recomendaciones de tipo generales sin
necesariamente depender del dogma estoico: el alumno podria recibir un precepto,
aceptarlo y actuar en consecuencia sin modificar su concepcién (creencia) -siguiendo
el testimonio citado- del placer como un bien o un fin dltimo. La suerte de concesion
que expresaria la terapia crisipea podria aplicarse tanto a discipulos que hayan

recibido algtin tipo de formacién filosdfica distinta a la estoica (si tenemos presente

litigios), sino que nos acomodamos a las circunstancias, a la naturaleza del litigio y a la persona, asi
también, cuando se trata de aliviar la afliccidn, hay que considerar qué tipo de cura puede admitir cada

uno (quam quisque curationem recipere possit videndum est)” (Tusc. 11 79, trad. Medina Gonzdlez). Cf.

asimismo Cicerdn, Tusc. 111 61 (parcialmente en SVF 111 485).
% En lineas similares, otro de los testimonios de Origenes sefiala lo siguiente: “Y afiadiria a lo

dicho que Crisipo, en el Terapéutico de Sobre las pasiones, para moderar (kataoteiAal) las pasiones del
alma de los hombres sin pretender tener la verdad (aAnO¢ing), intenta tratar segun las diferentes
escuelas a quienes son presa (mookatetAnupévoug) de las pasiones, y dice que, incluso si el placer
fuera el fin, habria que tratar asf las pasiones; e incluso si tres fueran los géneros del bien (toix yévn
TV dyabav), no por ello serfa menor la necesidad de liberar de las pasiones a aquellos que son presa

(évexopévouc) de ellas conforme a la razén” (Cels., I 64 Vol. I p. 117, 16 K&.; SVF 111 474, trad. Campos
Daroca-Nava Contreras).
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los testimonios referidos de Origenes, éstos aludirian a los epictureos y a los
peripatéticos)”; como a individuos que no necesariamente tuvieron una educacién
filoséfica y es preciso que revisen sus creencias sobre el sentido del deber'®.

El camino de sanacién del alma supondria la revisién de las creencias y juicios
propios ya que, segun lo afirma Cicerdn (en el testimonio citado con anterioridad), las
pasiones se encuentran en nuestro poder. Esta idea de las pasiones como aquello que
depende de nuestra disposicion psiquica puede vincularse, desde un enfoque
metodoldgico, con la nocién de desaprendizaje a la cual hemos referido anteriormente:
es preciso que revisemos nuestras creencias y que expulsemos las falsas opiniones que
conducen a la enfermedad; no se trata sélo de ocuparse del sintoma sino de arrancar
el vicio de raiz'. Teniendo presente la relacién de continuidad que caracteriza el
vinculo alma-cuerpo, los estoicos senalan que lo que sucede en el alma de ningtin

modo puede ser ajeno al estado corporal:

“Pues tal como la salud del cuerpo (tob cwuatog Uyielav) consiste en una
mezcla equilibrada (evxoaoiav) de los factores calientes, frios, secos y htimedos
en el cuerpo, asi también la salud del alma (tng Yuxng Vyielav) consiste en una
mezcla equilibrada de las creencias (doypatwv) en el alma. Y, de modo similar,

tal como el vigor (tlox0c) del cuerpo consiste en una adecuada tensién (tovog) de
los tendones, asi también el vigor del alma consiste en una adecuada tensién

» Sorabji (2000: 178) interpreta que la teorfa de los indiferentes constituye una parte

prescindible de la terapia crisipea, en tanto ésta no implica la aceptacién de la doctrina estoica en su
totalidad: “since therapy does not have to fasten on the peculiarly Stoic doctrine of indifference, Stoic
therapies are available to members of other schools. Because of this, Chrysippus himself offered to treat
the emotions of people who did not accept the fundamental Stoic tenets about what was good, bad, or
indifferent”.

100 Tendrfa asidero, en este punto, lo sefialado por Bréhier (1910: 261) cuando destaca que Crisipo
(a diferencia de Cleantes) se ubica desde el punto de vista del hombre medio y de sus obligaciones
cotidianas. Creemos que esta perspectiva podria articularse, por otra parte, con el interés que Crisipo
habria sostenido respecto de las expresiones del lenguaje coloquial, en tanto dichas expresiones darian
cuenta de ciertas opiniones o creencias populares. Vid. cap. III, n. 31.

101 Cf. Cicerén, Tusc. 111 13; Séneca, Ira 11 13, 1. Respecto de cémo la terapia estoica establece una
serie de analogfas entre la practica médica y el ejercicio filoséfico, donde cobra relevancia la invitacién
a reconocerse a s{ mismo como enfermo o amenazado por la enfermedad, Foucault sostiene: “La
préctica de uno mismo implica constituirse a los propios ojos no simplemente como un individuo
imperfecto, ignorante y que necesita ser corregido, formado e instruido, sino como uno que sufre
ciertos males que debe curar él mismo o alguien que tenga competencia para hacerlo. Cada uno debe
descubrir que estd en estado de necesidad, que tiene que recibir medicacién y asistencia” (2003; 67).
Finalmente, agregamos las palabras de Epicteto: “Vete aplicindote a un género de vida como de
enfermo (&oowoTog), para que alguna vez vivas como persona sana (Oyatvwv)” (Diss. 111, 13.21, trad.
Ortiz Garcia).
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cuando juzga (koivewv) o acttia (medtTewy) o cuando no lo hace.” (Estobeo, Ecl. 11
62-63; SVF III 278, trad. Boeri)'*

La pasion entendida como padecimiento fisico y psicoldgico permite remitir
(nuevamente) a las analogfas médicas, en tanto el tratamiento filoséfico se establece

en términos de una cura del alma:

“dicen que el hombre excelente es el mejor médico (iatedv) de si mismo, pues al
ser cuidadoso (émupeAn) observador de su propia constitucién natural
(bVoewc), también es un conocedor (érmotipova) de lo que conviene a su
salud.” (Estobeo, Ecl. 11 108; SVF III 656, trad. Boeri)

De igual modo que la medicina se ocupa de curar los cuerpos, la filosofia es -de

acuerdo con lo que habria afirmado Crisipo- la medicina del alma.

“No puede ser que haya un arte (téxvn) para el cuerpo enfermo (to vooovv
ouak), que llamamos medicina (latouer)v), y que no haya un arte para el alma
enferma, ni que ésta sea inferior a aquélla en capacidad tedrica (Bewoia) y
curativa (Bepameia). Por eso, asi como conviene que el médico del cuerpo esté
«metido» (¢vtdg), para decir un término habitual, en las afecciones fisicas que se

producen y en el tratamiento (Bepameing) que les es propio, asi también le
corresponde al médico del alma estar metido, y de la mejor manera, en ambas
cosas. Y que las cosas son asi puede aprenderlo cualquiera si se establece desde el

principio la analogia (dvaAoyiag) respecto de estas cosas, pues el parentesco a
este respecto, conforme se despliegue, mostrard, segun creo, la semejanza de los

métodos curativos (twv Begameiwv opowotnta), y la analogia mutua entre
ambas formas de medicina.” (Galeno, PHP V 2, 158 p. 413 Mii.; SVF III 471, trad.
Campos Daroca-Nava Contreras)'”

Las analogfas entre las practicas médicas y filosdficas posibilitan esbozar cudles
habrian sido las ejercitaciones antiguas que tenfan como meta la cura del discipulo y
la potencial conversién. Si bien existen importantes dificultades textuales para
reconstruir tales ejercitaciones en la Estoa antigua, seria posible suponer, teniendo en
cuenta los posteriores desarrollos del estoicismo imperial, que los ejercicios espirituales

formaban parte de la tradicién terapéutica del estoicismo antiguo'®. En efecto, y

102 Cf. Cicerdn, Tusc. X 23 (SVF IIl 424). Vid. asimismo cap. I, n. 62; donde hemos aludido al
testimonio de Didgenes Laercio (VII 158; SVF II 766) en el cual las pasiones se definen, en términos

fisiolégicos, como variaciones (tQom&g) pneumdticas.

103 Cf. Cicerdn, Tusc. 111 6.
104 Cf. Hadot (1998: 151; 2006: 26-27).
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contemplando que las evidencias textuales sobre la dskesis son fragmentarias y/o
escasas, nos interesa destacar que algunos de los testimonios que darfan cuenta de la
misma se vinculan estrictamente con el objetivo de la paideia; es decir, las
ejercitaciones en cuestiéon supondrian el logro de la virtud mediante una
transformacién psiquico-cognitiva'®. Entre los pocos testimonios que atestiguan la
dskesis antigua, cabe mencionar el reporte de Galeno que refiere a la importancia
terapéutica que habria asignado Crisipo (en Sobre las pasiones) a la preparacién; dado
que lo ejercitado y habitual no puede ocasionar un movimiento pasional, es preciso
“«instalarse con antelacién» (mpoevdnuetv detv) en los hechos (modyuaoy), y
considerar lo que no estd presente igual que si estuviera presente”'”. Entendiendo que

“lo que no se previene hiere con mas vehemencia (quod provisum ante non sit, id

11107

ferire vehementius)”'”, y asociando la preparacién sefialada con los conceptos

(mencionados en 1V.2.) de paraskeué e instructio, la paideia/terapéutica prepara al
discipulo para los posibles imprevistos y accidentes; en particular, protege al
proficiente del dominio repentino de las pasiones'® y le permite conocer las
determinaciones causales que orientan sus cursos de accién. Dado que la pasién no
proviene desde afuera y es la razén misma transformada en pasién'®, los ejercicios
espirituales son de orden cognitivo; esto es, constituyen procesos mentales que tienen
por finalidad un cambio total en la disposicién psiquica del individuo que los realiza'.

En otras palabras, si el discipulo es capaz de reconocer las causas que determinaron su

19 La temética de los ejercicios espirituales cobrard sistematicidad y rigor argumentativo en los

posteriores desarrollos tedricos de la Estoa imperial. Al respecto, Epicteto recomendard el examen y
buen uso de las impresiones recibidas en términos de un control y una vigilancia constante sobre si. Vid.
cap. I, n. 62. Cf. Epicteto, Diss. I, 1.7-12 (LS 62K); IV, 12, La idea de vigilancia también es puesta en juego
por Séneca en Ep. 11, 8; 25, 5; 43, 3. Cf. asimismo el testimonio de Galeno (Anim. Pass., vol. V, p. 13
Kiihn; SVF T 233) -citado con anterioridad-, el cual refiere a las palabras de Zendn recomendando
actuar de manera prudente, como si tuviésemos que dar cuenta de nuestros actos a los pedagogos. Vid.
p. 154. Por ultimo, Hadot (1998: 218) interpreta que es posible suponer una prictica del examen de
conciencia en el testimonio de Plutarco (Prof., 12, 82; SVF 1 234), quien atestigua la recomendacién de
Zenén referida al examen de los suefios. Vid. p. 84.

106 Galeno, PHP IV 7 p. 392 M. (SVF III 482, trad. Campos Daroca-Nava Contreras).

107 Cicerdn, Tusc. 111 52.

108 Cf. Plutarco, VM 7, 446f (SVF III 459; LS 65G), donde la pasién es definida como un cambio
repentino y veloz (0£0tntL kat taxet petaBoAnc).

109 Cf. Séneca, Ira 18, 2-3.

110

Cf. Hadot (2006: 337). Cabe tener presente, en este sentido, lo destacado respecto de la
relevancia que tanto Zenén como Crisipo (y sobre todo en este tltimo caso) asignaban a la préctica de
los ejercicios 18gicos, los cuales pueden ser interpretados -desde la finalidad de la conversion- como
ejercicios espirituales. De acuerdo con la interpretacién de Hadot (1998: 152), la 1égica, lejos de limitarse
a constituir una teorfa abstracta del razonamiento, aparece como “dominio del discurso interior”.
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accionar, serd capaz asimismo de corregir sus acciones errdéneas; en este sentido, al
transformar la pasién en razén, extirpando las pasiones, se transformara a s{ mismo.
Si hemos definido al sabio como la figura paidética por excelencia, como el tnico
capaz de convertir a la filosofia, y como el paradigma de lo razonable, esto se debe a que
el sabio no posee juicios erréneos; por tanto, no posee pasiones'". En rigor, el sabio
tendrfa tres pasiones positivas, las cuales, podemos interpretar, constituyen estados

afectivos racionalizados'**:

“Afirman que hay también tres pasiones positivas (evmaBciag): alegria
(xapawv), precaucion (eVA&Peav), deseo (BovAnOLY). Sostienen asimismo que

la alegria es contraria del placer porque es una exaltacién razonable (eVAoyov

¢nagow)'’; que la precaucién es contraria del miedo porque es una

claudicacién razonable (eVAoyov €ékkAlow), pues el sabio jamds experimenta
miedo, pero si precaucién. Y dicen que el deseo es contrario del ansia

(émBupiar) por ser un apetito razonable (evAoyov 6pe&wv).” (DL VII 116; SVF
III 431; LS 65F, trad. Julid)™

Teniendo juicios correctos se llega a la apatia, y en este punto tiene peso la idea
de que el sabio es impasible (&¢mtaOr|g) porque estd libre de caer (avéumtwrov) en las
pasiones'”. Inclusive en el ejercicio pedagdgico el sabio no podria contar con la pasién
como una suerte de recurso metodoldgico; es decir, no podria tomarla como un medio
que permitiese generar entusiasmo o cierto estimulo en el discipulo'’. Entendemos,
en esta Ultima cuestién que sefialaremos sobre la educacién/terapéutica, que es la
idea de libertad la que sustenta la propuesta de erradicar las pasiones; en efecto, la

libertad estoica implica no depender de nada ni de nadie, no estar bajo el dominio de (sea

1 Cf. Cicerdén, Acad. 138 (SVF I 207).
1z Cf. Julid-Boeri (1998: 64).
13 En oposicién a la definicién que brinda Estobeo (Ecl. 11 88-89; SVF III 378; LS 65C) de la pasién

como una expansion irracional. Vid. n. 85.

14 Cf. Séneca, Ep. 59, 14. Es vélida la siguiente interpretacién de Frede: “cuando los estoicos
sostienen que el hombre sabio estd libre de afectos lo hacen con la intencién de negarle todas las
emociones con las que estamos familiarizados y con la intencién particular de negarle, sin excepciones,
todos los sentimientos que la tradicidn platénico-aristotélica llama afectos del alma y sitda en la parte
irracional del alma. Pero no pretenden negarle todo sentimiento, ya que presuponen que hay
emociones puramente racionales de la razén, aunque no le son familiares a ninguno de nosotros,
porque no hemos aprendido a adquirir la actitud adecuada respecto a los objetos de nuestros
sentimientos” (1993: 103).

15 Cf. DL VII 117 (SVF III 448).

116 Seglin Quintiliano (Inst. VI 1, 7), el sabio estarfa autorizado al uso de las pasiones si ese fuera el
Unico recurso que permitiera asegurar el triunfo de la verdad, la justicia y el interés publico.
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este elemento dominante un monarca, un maestro o una pasién)'’. El objetivo de
sanar el padecimiento de una pasién supone la posibilidad de reconocer que nuestras
acciones dependen de nosotros y que, por tal motivo, pueden definirse (en un
contexto determinista) como acciones libres. Podriamos decir, en esta linea
interpretativa, que la paideia es aquella téchne que, al orientar el camino hacia la
conversién, orienta al proficiente y potencial sabio a conocer sus propias
determinaciones; en cierta medida, la formacién filoséfica libera en tanto brinda las
herramientas que permiten que alguien actte libremente, sin que esto suponga la
ausencia de determinaciones: “el someterse a la filosofia, eso mismo es la libertad
(ipsum philosophiae servire libertas est)”**®. El sabio-educador como modelo y ejemplo
de las acciones sin margen de error, actda libremente (en este sentido, sefialamos
asimismo que el sabio es rey), bdsicamente porque sabe y quiere lo que quiere el
Légos. Esta coincidencia o armonia, esta ausencia de conflicto entre la naturaleza
individual y la naturaleza universal, permite que el sabio se ubique como guia del
proficiente, como la tnica figura capaz de convertir, como el tnico capaz de proponer
eficazmente una terapia filoséfica que sana siempre y cuando el proficiente pueda

lograr un conocimiento (transformador) sobre si.

w7 Vid. n. 15.
118 Séneca, Ep. 8, 7.
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