CAPITULO IV



CariTuLo IV

VIL.1. El estoicismo como escuela: el sistema filos6fico como proyecto pedagdgico

En el capitulo anterior sefialamos el modo en el cual la formacién filoséfica se
ubica como condicién necesaria para que el progreso acontezca. En el presente
capitulo, con el propdsito de ampliar el andlisis referido a las condiciones o medios
que posibilitarian la conversion filoséfica, nos ocuparemos de evaluar los fundamentos
del estoicismo en tanto escuela’; esto es, nos proponemos advertir cémo las
definiciones que dan cuenta del proyecto pedagdgico estoico derivan de una concepcién
filoséfica sistemadtica. Serd preciso, en particular, i) analizar los sentidos en los cuales
podriamos referir a la sistematicidad de la filosoffa estoica y, en esta misma linea,
advertir -en una segunda instancia- i) qué articulaciones establecerian las
definiciones analizadas con lo que seria posible denominar el proyecto pedagdgico
estoico; es decir, serd nuestro propésito vincular la nocién de sistema con la
concepcién de paideia. En la segunda parte del presente capitulo analizaremos la
figura del sabio como educador en relacién con sus deberes ético-politicos;
evaluaremos en qué sentido la funcién pedagdgica del sabio se articularia o
equipararfa con la vida politica; analizaremos, en otras palabras, a partir de qué
fundamentos la vida del sabio dedicada a las actividades educativas es catalogada por
los estoicos como un modo (posible) de vida, modos entre los cuales la vida politica se
postula como una opcidn privilegiada. Seguidamente, y dada la estrecha vinculacién
que el pensamiento antiguo ha establecido entre ética y politica, advertiremos el
matiz politico implicito en la finalidad moral del proyecto pedagdgico estoico, a través

de una interpretacién de la teoria del cosmopolitismo y la nocién de justicia.

! La referencia al estoicismo como escuela supone cierta precaucién respecto de la utilizacién de

dicho concepto, dado que mediante el mismo no estaremos aludiendo estrictamente a una institucién
cuya identidad, estructura o locacién se hayan establecido por sobre los individuos identificados a si
mismos como estoicos. Esto es, la continuidad del estoicismo como escuela ha estado en estricta
dependencia de los individuos a cargo de su direccién. Por tanto, haremos uso del término en cuestién
con el fin de identificar -fundamentalmente- un espacio de formacidn, transmisién y discusién
filoséfica que se ha caracterizado (como lo veremos con posterioridad) por permitir cierto grado de
flexibilidad en su doctrina. En este sentido, la nocién de escuela se asemejaria a la de corriente de
pensamiento. Cf. Mitsis (2003: 465-466) y Castello-Mdrsico (2005: 63).
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VI.1.1. La cuestién sistematica: entre la filosofia y las partes del discurso
filoséfico

Si bien la triparticidén de la filosofia en fisica, ética y 16gica no constituye una
invencidn estoica’, el estoicismo se ha encargado de brindar un caracter sistemadtico a
la organizacién de esta triparticién del saber filoséfico. De hecho, contamos en las
fuentes con una serie de analogfas e imagenes que permiten referir a los distintos
modos en los cuales la integracién e interaccion de las partes podrian ser
comprendidas. Sin embargo, antes de presentar los testimonios en cuestién, y con la
finalidad de analizar el caracter sistematico de la filosoffa estoica, tendremos
presentes fundamentalmente dos interpretaciones sobre el tema. La primera de ellas
(en sentido cronoldgico) es la brindada por Hadot (1979); la segunda es la ofrecida por
lerodiakonou (1993) quien, precisamente, discute la tesis sostenida por Hadot. En
ambos casos, las evaluaciones que se realizan en torno a las posibles articulaciones
entre las partes de la filosoffa o del discurso filoséfico guardan un estrecho vinculo
con las problematicas referidas a las posibilidades y a los modos de ensefianza y
transmisidn filoséfica.

El articulo de Hadot, que tomaremos como principal punto de apoyo de
nuestra lectura, tiene como propdsito revalorizar el rol que las teorfas antiguas de la
divisién de las partes de la filosoffa han jugado en la historia del pensamiento
occidental. De este modo, el autor (1979: 201) propone clasificar estas teorias de la
siguiente manera:

a) El primer tipo de teoria se distingue por el esfuerzo en reconocer la
especificidad del objeto y de los métodos propios de cada disciplina; con este
propdsito utiliza el método de la divisién y ordena las subdivisiones bajo la forma de
una piramide conceptual: se establece entre las partes de la filosoffa una jerarquia que
se corresponde con la jerarquia de sus objetos. Este tipo de teorfa surge con el
platonismo’ y se encuentra ligada a una reflexién en torno al método cientifico y a la

necesidad de introducir una clasificacién de ciencias y de partes de las ciencias; en

2

De acuerdo con las interpretaciones de Brun (2006: 176), LS (1987: 160, vol. 1) y Reyes (1959:
105), la triparticién estoica de la filosofia se remonta al académico Jendcrates. Un andlisis detallado
sobre los antecedentes de esta triparticién puede hallarse en Julid-Boeri (1998, cap. 1). Cf. asimismo
Campos Daroca-Nava Contreras (2006: 247, tomo I).

} En particular, Hadot (1979: 202) refiere a dos didlogos de Platén: Repuiblica y Politico. En el
primer texto destaca la oposicién presentada por Platén entre el método de las matematicas y el de la
dialéctica (vid. R. 510b). En el segundo caso, refiere a cémo el método de divisién -orientado, en esta
oportunidad, a definir la ciencia politica- parte de una oposicién fundamental entre ciencias tedricas y

ciencias préacticas (vid. PIt. 258e).
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este caso, la ciencia y la filosoffa no se caracterizan por contar con una divisién
tajante. Asimismo, el autor advierte el modo en el cual la divisién de ciencias como
pirdmide conceptual es obtenida por Aristételes’ mediante el método de divisién,
donde el punto de partida reside en la oposicién central -y jerarquizada- entre
ciencias tedricas y ciencias practicas. A esta jerarquia de objetos le corresponde una
jerarquia de métodos: las ciencias mds altas utilizan un método mds exacto que las
ciencias inferiores. En lineas generales, este primer tipo de clasificacién de las partes
de la filosoffa focaliza su atencién en definir con exactitud el método especifico de
cada ciencia’.

b) En segundo lugar, hallamos una teoria que se preocupa menos por la
especificidad y més por la solidaridad de sus partes. Se busca, en este caso, captar las
correspondencias que relacionan dichas partes a fin de mostrar la unidad sistemdtica
de la filosoffa. Por tanto, la estructura conceptual que sostiene esta divisién no es
ahora piramidal, sino que se postula la imagen de un circulo o de un organismo vivo.
Este tipo de teoria aparece con los estoicos, quienes recogen una clasificacién (en
légica, fisica y ética) que los precede, aunque le asignan a ésta un nuevo sentido,
fundamentalmente en lo referido al contenido de las diversas partes y a las relaciones
que se establecen entre las mismas’. Asimismo, la necesidad interna del sistema
estoico se orienta a reemplazar una representacidn jerarquica por una continuidad
dindmica y una interpenetracién reciproca entre las distintas partes’. En efecto, las
diferencias de nivel ontoldgico se atentan y, en consecuencia, también son atenuadas
las diferencias entre las partes de la filosoffa. De acuerdo con esta clasificacidn, las
partes se implican reciprocamente y no se distinguen mas que por el aspecto propio

que les da su nombre. En este sentido, el sistema reduce todas sus partes a la ética, en

4

Cf. particularmente Met. VI.

° Cf. Hadot (1979: 205).

6 Coincidimos con la interpretacién de Hadot (1979: 207-208) referida al matiz novedoso que
implica la postulacién de una légica como parte de la filosoffa. El autor también aclara que en Aristételes
el término logikds no designa una disciplina (que podria situarse en el mismo plano de la ética o de la
fisica), sino un procedimiento formal que puede ser asimismo utilizado en la ética o en la fisica. De
acuerdo con el testimonio de Amonio: “Los estoicos piensan que la 18gica no sélo no debe nombrarse
como un instrumento (6gyavov) de la filosoffa, sino que tampoco debe nombrarse como una mera
subparte (16QLOV), sino como una parte (péoc) [...] Dicen que la propia filosoffa hace nacer a la légica
(a0t 1 PrAocodia TV Aokt v anoyevva) y por este motivo la légica debe ser una parte de ella”
(in APr. 8, 20; SVF II 49; LS 26E, trad. nuestra). Cf. asimismo Campos Daroca-Nava Contreras (2006: 55,
tomo I).
7 Reydams-Schils (2010: 569) acuerda con la interpretacién de Hadot sobre el reemplazo estoico
de una nocién jerdrquica de la virtud por una perspectiva que integra en un todo continuo y dindmico
la 16gica, la fisica y la ética.
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tanto las tres disciplinas filoséficas son consideradas como virtudes®. La filosoffa como
practica de la sabidurfa supone un ejercicio constante y simultdneo de las tres
disciplinas que la componen.

¢) El dltimo tipo de teoria (que no excluye las otras dos) hace intervenir el
tiempo, es una clasificacién basada en las fases de la paideia, en los grados del progreso
espiritual’; involucra, por tanto, la dimensién pedagdgica. El propésito de esta teoria es
establecer un programa de ensefianza de la filosofia que contemple a la vez el orden
légico de las nociones y el de las capacidades del oyente. Esta tercera clasificacién
podria pensarse como opuesta a las dos anteriores, dado que se corresponderia con la
realidad concreta de la actividad filoséfica, mientras que aquéllas (poniendo en juego la
realizacién total del saber o de la sabidurfa) darian lugar a una posicién puramente

[, La filosoffa es concebida, en este sentido, como aquello que se realiza en la

idea
comunicacién, en la explicitacién, en el discurso que se expone y se transmite al
discipulo. De este modo, el discurso filoséfico introduce una dimensién temporal que
contiene dos elementos: i) el tiempo légico del discurso mismo, donde la filosofia debe

ser presentada de una manera discursiva en funcién de una sucesién de argumentos
que imponen cierto orden; ii) el tiempo psicoldgico que requiere la formacidn, la paideia
del discipulo; se trata de un tiempo propiamente pedagdgico. Estos dos componentes (i
i), al permitir modificar el contenido y el sentido de las partes de la filosofia, definen
el tercer tipo de clasificacion.

Las definiciones descritas hasta este punto permiten sefialar, siguiendo a Hadot,
que es en el estoicismo donde encontramos por primera vez de modo explicito una
discusidn respecto de la pedagogia filoséfica que trata del orden y del contenido de las

partes de la filosoffa'. En efecto, la doctrina estoica contaria con un aspecto que estaria

s Cf. Hadot (1979: 210). El testimonio de Aecio (Prooem. 2, SVF 1I 35; LS 26A) afirma que las
virtudes, en un sentido genérico, son triples (qoetdg d¢ tag yevikwtdtag telg): la virtud fisica, la
virtud ética y la virtud légica. Segin este reporte, la triparticién mencionada es la que fundamenta las
tres partes de la filosofia: la fisica se practica toda vez que investigamos el mundo y sus contenidos; la
ética es nuestro compromiso con la vida humana y la 16gica nuestro compromiso con el discurso —que
también es llamada dialéctica-. Asimismo, la reduccién de las partes de la filosofia a la ética serd
profundamente acentuada con Epicteto y Marco Aurelio. Cf. Cappelletti (1996: 193).

’ La categorfa de progreso espiritual utilizada por Hadot (1979) se equipara con la nocién de
progreso moral; esto es, con el transito que permitiria pasar de la ignorancia a la sabiduria o, en el plano
ético, del vicio a la virtud.

10 Cf. Hadot (1979: 213).

1 Cf. Hadot (1979: 213-216); quien aclara, no obstante, que si bien en Platén y en Aristételes
existen importantes preocupaciones pedagdgicas, lo que hallamos en ambos casos no es una
clasificacién completa inspirada por la perspectiva del progreso espiritual.
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haciendo referencia a la implicacién mutua de las partes; en el ejercicio de estas partes
residirfa, precisamente, la sabiduria. Sin embargo, el otro aspecto de esta doctrina
tendrfa su origen en la tercera clasificacién sefalada. La perspectiva estoica cobrara

sentido cuando interpretemos las partes en cuestién, no como partes de la filosofia misma,
sino como partes del discurso filoséfico, del Igos de la ensefnanza filoséfica.

Evaluaremos a continuacién algunos reportes sobre el tema que permitiran
advertir en qué sentido podrian ser vdlidas las interpretaciones sefialadas
recientemente respecto de cémo se distinguen o interacttian entre sf las concepciones
de filosofia y discurso filosdfico. En primer lugar, es preciso citar el testimonio de

Didgenes Laercio:

“Afirman que el discurso filoséfico (prhocodiav Adyov) tiene tres partes. Una
parte de él es, en efecto, la fisica (pvowdv), otra la ética (nOwcdv) y otra la
légica (Aoywdv). El primero en hacer esta distincién fue Zenén de Citio en su
obra Sobre el discurso, y Crisipo en el libro I de su obra Sobre el discurso (ITeoi
AGYOVL) y en el libro I de su Fisica, y Apolodoro y Sillo en el libro 1 de las
Introducciones a las doctrinas, y Eudromo en su tratado Elementos de ética, y
Di6genes de Babilonia y Posidonio. A estas partes (tax pépn) Apolodoro las
llama «dreas» (témoug), Crisipo y Eudromo «especies» (gidn), y otros
«géneros» (Yévn). Comparan la filosoffa con un ser vivo (Cow), y a la 1égica la
asemejan a los huesos y los nervios, a la ética a las partes mds carnosas y a la
fisica al alma. También hacen otra comparacién con un huevo (w®): la légica es
la parte exterior, la ética lo que viene después y la fisica las partes mas internas.
O la comparan con un campo fértil (ayo® mapdoow): la légica es la
empalizada que lo rodea, la ética es el fruto y la fisica es la tierra y los arboles.
También comparan la filosoffa con una ciudad bien fortificada y administrada
segin la razén (1] moAer kaAdg TetelXlopuév kal Kata Adyov
drotkovpévn). Como dicen algunos estoicos, ninguna parte es preferible a otra
sino que estdn mezcladas (pepixOau)?, y hacian una trasmisién mixta (tryv
niapadoov pktny) [de la filosofia]. Otros, sin embargo, colocan a la 16gica en
primer lugar, a la fisica en el segundo y a la ética en el tercero. Entre éstos se
encuentran Zendén -en su obra Sobre el discurso-, Crisipo, Arquedemo y
Eudromo. Didgenes Ptolomeo comienza a partir de los asuntos éticos,
Apolodoro pone tales asuntos en segundo lugar, Panencio y Posidonio
comienzan a partir de los asuntos fisicos" [...] Cleantes, en cambio, sostiene que
hay seis partes: dialéctica, retdrica, ética, politica, fisica, teologia'. Otro, como

12 Tal como lo sefialan Julid-Boeri (1998: 30): “Las imédgenes usadas para la explicacién no

sugieren subordinacién de unas partes a otras del tipo de la subordinacién de las especies a un
género...”.

3 De acuerdo con el reporte de Sexto Empirico: “Posidonio prefiere comparar la filosofia con un
ser vivo (L@w); la fisica con la sangre y la carne, la 1égica con los huesos y los nervios, la ética con el
alma” (M. V11, 19; LS 26D, trad. nuestra).

" Respecto de la divisién de Cleantes, es posible interpretar que el filésofo estoico subdivide la
légica en dialéctica y retérica; la ética en ética y politica; la fisica en fisica y teologfa. Cf. Cappelletti
(1996: 258).
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Zenén de Tarso, dice que éstas no son partes del discurso [filoséfico] sino de la

filosoffa misma (avtng g prAocodiag).” (VII 39-41; parcialmente en SVF I
45-46; 1 482; 11 48; LS 26B, trad. Boeri)

Si analizamos este fragmento a la luz de la interpretacién ofrecida por
lIerodiakonou (1993: 58-59), seria posible advertir una primera dificultad, a saber:
Didgenes Laercio afirma que para la mayoria de los estoicos no es la filosofia, sino el
discurso filoséfico el que debe ser dividido en fisica, ética y 1égica. Un reporte similar

puede ser encontrado en Plutarco, aunque, en este caso, Crisipo (en el libro IV de su
obra Sobre los modos de vida, Tlept Biwv) no alude a la divisién del discurso filoséfico

sino a los theorémata: los teoremas o principios filoséficos deben ser divididos en
légicos, éticos y fisicos. Tal como se observard en el reporte de Plutarco, el
ordenamiento de los teoremas propuesto por Crisipo no coincide con el orden de las

partes del discurso filoséfico atestiguado por Didgenes Laercio:

“En principio, en mi opinidn, que se corresponde con las correctas afirmaciones
de los antiguos, hay tres tipos (yévn) de teoremas filoséficos (PprtAocodov

Oewonuatwv), 1égicos, éticos y fisicos. Luego, los que deben ser colocados en
primer lugar son los légicos, segundos los éticos, y terceros los fisicos. Entre los
fisicos, el discurso concerniente a los dioses estd ultimo; por esa razén, la

transmisidn (mapaddoeis) de ese tipo de discurso se denomina «iniciaciones»

(teAetdg).” (Plutarco, SR 1035a; parcialmente en SVF 11 42; LS 26C, trad.
nuestra)®

El testimonio de Didgenes Laercio -recientemente citado- refiere a Zenén de
Tarso (discipulo de Crisipo) sefialando, no obstante, que la fisica, la ética y la 16gica
deben ser consideradas como partes de la filosoffa, y no del discurso filoséfico. Desde
esta perspectiva, podria interpretarse que cada parte de la filosofia serfa, en cierta
medida, auténoma respecto de su objeto de estudio. Lo que resulta de interés destacar
en esta divergencia presente en las fuentes es el hecho de que la misma parece
expresar la existencia al interior del estoicismo de una discusién sobre el tema.

Ahora bien, ;cudl serfa la diferencia entre la filosofia y el discurso filoséfico o
los teoremas filoséficos? En principio, cabe aclarar que no contamos con fragmentos

que puedan dar una respuesta definitiva sobre esta cuestiéon. Sin embargo,

15 Asimismo, otro testimonio de Plutarco (SR 1035e; SVF III 68; LS 60A) refiere a un ordenamiento

diferente (respecto de los recientemente citados) por parte de Crisipo, el cual ubica la fisica en el
primer lugar de la trasmision filoséfica, dado que es el conocimiento de la naturaleza comin (kowvrg
bvoewe) lo que permite diferenciar los bienes de los males.
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lerodiakonou (1993: 60) considera que la interpretacién de Hadot (1979) (la cual
sugiere que la distincidn entre filosofia y discurso filoséfico estaba orientada a definir
a este ultimo en su vinculo con la exposicién de la filosoffa con propdsitos
educativos), aunque puede inicialmente aparecer como plausible, no resulta del todo
convincente, en vista de las fuentes referidas. En este sentido, la autora sostiene que
cuando la Estoa refiere a la transmisién (tr)v mapadoowv) mixta de la filosofia, tal
transmision'® supone ya la triparticién del discurso filoséfico; en consecuencia, seria
preciso establecer una diferencia entre discurso filoséfico y transmisién de la
filosoffa. Es decir, la perspectiva de Hadot fallarfa en referir a la nocién de discurso
filoséfico simplemente como aquello que se orienta a dar cuenta de un proceso de
transmisién de la filosofia”. A nuestro entender, la apreciacién de Ierodiakonou
puede ser objetada si asumimos que si bien la transmisién de la filosofia y el discurso
filoséfico pueden concebirse como nociones distintas, la categoria de discurso
filoséfico se encuentra intimamente emparentada con las problematicas en torno a
los procesos de ensefianza-aprendizaje de la filosofia estoica. Consecuentemente,
interpretamos que el discurso filosdfico (aunque no limite exclusivamente su sentido al
campo de la transmisién de la filosoffa) constituye un concepto clave para
comprender o problematizar la transmisién senalada. Mds adn, creemos que un
analisis referido al tépico educativo en la Estoa antigua que desestime el concepto de
discurso filoséfico puede conducir a una perspectiva incapaz de expresar la
complejidad de matices que caracteriza la problemdtica en cuestidn. Esto es: si la
transmisién de la filosofia tiene como medio el discurso filoséfico, o se realiza
mediante el mismo, esta dltima nocién pareceria concebirse, en algunas de sus
dimensiones mds relevantes, desde determinados propdsitos educativos (a saber: es
altamente probable que discurso filoséfico y transmisién se relacionen mutuamente
y, en ciertas ocasiones, constituyan nociones complementarias). Por tales motivos,
consideramos —junto con Hadot- que el plano ideal (la realizacidn total del saber) y el
concreto (la filosoffa comunicada en el discurso) conviven en la propuesta pedagdgica

estoica.

16 En rigor, lerodiakonou traduce como expresién el término griego parddosis.

La critica de lerodiakonou hacia Hadot es compartida por Boeri, quien afirma: “Didgenes
Laercio habla de una «transmisién» (parddosis) mixta de la filosoffa y tal transmisién se distingue del
discurso filoséfico, de manera que esta expresién no puede ser tomada como si refiriera al proceso de
transmisién de la filosoffa al modo en el que el maestro expone una leccién de filosoffa ante sus
alumnos” (2004: 52). Cf. asimismo Julid-Boeri (1998: 22).

17
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Segun la interpretacién que asumimos, el hecho de que en la mayoria de los

casos los estoicos aludan a las partes™

del discurso filoséfico supone una
preocupacién o un interés de tipo pedagdgico. El reporte citado de Didgenes Laercio
-aun cuando aclara que ninguna parte tiene prioridad sobre otra- da cuenta de cuan
diversas han sido las opiniones en torno a los dérdenes en los cuales las partes en
cuestién deberian ser ubicadas. En efecto, las fuentes sugieren al menos tres
ordenamientos distintos: 1dgica-fisica-ética, ldgica-ética-fisica, fisica-légica-ética.
Estos ordenamientos, a su vez, se expresan mediante una serie de imdgenes (un ser
vivo, un huevo, un campo fértil, una ciudad fortificada'®) que aluden al modo en el
cual las diversas partes se conectan y articulan entre si, imposibilitando que alguna de
las mismas opere en forma independiente. Se trata, por tanto, de un conflicto
aparente, ya que la propuesta de distinguir drdenes responde a necesidades
expositivas y pedagdgicas™ si la ldgica es antepuesta a la fisica o a la ética, tal
prioridad se determina -en ciertas circunstancias- en funcién de un requerimiento
educativo y no desde un criterio jerdrquico que indicara, por ejemplo, algin tipo de
superioridad ontoldgica entre una y otra parte”. De esta manera las discusiones y/o
las dudas en torno al orden de las dreas se explican segin se tenga presente el
enfoque ldgico o el pedagdgico. No debemos pensar, sin embargo, que se trata de un
orden que podria modificarse con facilidad segin el punto de vista; por el contrario,
las discusiones en cuestién expresan la existencia de un conflicto -que no logra
eliminarse por completo- entre el aspecto 14gico (donde prevalece el tiempo u orden
del discurso mismo) y el pedagdgico (donde prevalecen los tiempos psicoldgicos del

discipulo)®.

18 Tal como lo expresa el testimonio citado de Diégenes Laercio (VII 39-41) las partes del discurso

filoséfico eran nombradas por los distintos filésofos estoicos de formas diversas (dreas, especies, géneros).
En este caso, asumiendo que la especificacién en torno al uso técnico de los diversos nombres no
modifica el ntcleo argumentativo de nuestro trabajo, usaremos de modo indistinto los términos partes y
dreas. Destacamos, no obstante, que el articulo de Ierodiakonou (1993) se ocupa especialmente de
detallar las diferenciaciones en cuestidn.

b De acuerdo con el anidlisis realizado por Ierodiakonou (1993: 72), hay evidencias que
permitirfan dudar de que estas comparaciones sean propiamente estoicas. La autora presenta sus
dudas, por ejemplo, en relacién con el caso de la comparacién con el campo fértil, ya que se trata de una
imagen que no enfatiza la sistematicidad del discurso filoséfico. Un andlisis de las metéforas senialadas
puede hallarse también en Pachet (1968).

2 Cf. Annas (2007: 84); lerodiakonou (1993: 70); Ioppolo (1980: 61-62); Jedan (2009: 105).

2 Para un andlisis detallado que cuestiona las interpretaciones de quienes postulan que la parte
fisica tendria prioridad respecto de la ética, en un sentido fundacional, vid. Annas (2007).

2 Cf. Hadot (1979: 216). Respecto del conflicto presentado, resulta pertinente la advertencia de
Mdrsico (2010: 13) quien, aunque sin detenerse estrictamente en la problemdtica estoica, sefiala; “desde
el momento en que se acepta la relacién intrinseca entre ensefianza y filosofia, sus mecanismos de
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IV.1.2. Curriculum y finalidad del proyecto pedagégico

Como lo hemos sefalado, los estoicos promueven la ensenanza de las tres
partes que componen el discurso filoséfico; no obstante, parecen no haber llegado a
un comun acuerdo respecto del orden o de la prioridad en que las dreas filoséficas
deberian ensefiarse. Diégenes Laercio y Quintiliano reportan la existencia de obras
elaboradas por Zenén, Cleantes y Crisipo que se han ocupado especificamente del
tépico educativo®. Si bien no contamos con tales registros, este dato confirma, cuanto
menos, que la pedagogia formaba parte del horizonte de sus intereses filoséficos. Por
tanto, aun cuando nuestro conocimiento sobre la estructura de la educacidn estoica
sea limitado, esbozaremos cierto esquema organizativo partiendo de una serie de
testimonios que (de modo mds o menos explicito) aluden a las concepciones paidéticas
ofrecidas por la Estoa antigua. Particularmente, este esquema tendrd como propésito:
i) advertir qué opinién ha sostenido cada uno de los representantes de la Escuela
respecto de la educacién convencional o enciclopédica; i) evaluar cuéles han sido las
modificaciones que cada filésofo propuso, no sélo respecto de las partes del discurso
filoséfico, sino también respecto de los contenidos y/o los modos de transmisién de

cada una de las partes en cuestion.

En su Politein Zendn sefiala la inutilidad de la ensefianza enciclopédica (tryv

EykUKAloV madelav), este sefialamiento cuestiona la educacién convencional en

tanto formacién erudita®, que consistia, principalmente, en la formacién musical y

conexién deben ser estudiados con cuidado”. De las implicancias metodoldgicas supuestas en la
diferenciacién entre un tiempo légico y un tiempo psicoldgico nos ocuparemos en el dltimo capitulo.

2 Cf. DL VII 4 (SVF141); VII 175 (SVF I 481); Quintiliano, Inst. 111, 17 (SVF 11l 737).

2 Cf. DL VII 32 (SVF I 259; LS 67B); Séneca, Ep. 8, 4. Cabe destacar que el rechazo de Zendn hacia
la educacién enciclopédica es compartido con Didgenes de Sinope y Epicuro, entre otros. Cf. DL VI 73; X
2; X 6; Cicerén, ND I, 73. Abbagnano-Visalberghi (1992: 31-32) sefialan que la critica al enciclopedismo
tiene sus raices en la filosoffa de Her4clito; mientras que Ioppolo (1980: 73) destaca el rechazo de la
cultura enciclopédica como una caracteristica del ambiente socratico. Agregamos asimismo que la
expresion eletitheros paideia también era utilizada para nombrar la educacién enciclopédica; a partir de
tal expresién la Edad Media definird las artes liberales (gramdtica, retérica, filosofia o dialéctica,
aritmética, musica, geometria y astronomfa). Cf, Dilthey (1947: 69-70). De acuerdo con las afirmaciones
de Séneca, las artes liberales sdlo son ttiles en un sentido propedéutico; es decir, en tanto preparan el
alma para la recepcién de la virtud: “las artes liberales no conducen a la virtud el alma, pero dejan
expedito el camino (liberales artes non perducunt animum ad virtutem, sed expediunt)” (Ep. 88, 20). Cf.
Dawson (1992: 215) y Reydams-Schils (2010: 564).
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gimndstica®. Respecto de la educacién de los nifios (rteotl maidwv), el fundador de la

Estoa afirma que:

“no hay que separar nifios de quienes no lo son ni a las mujeres (61}Aea) de los

varones (&ooeva); y que no hay cosas adecuadas para los niflos (tatdikoic) y
otras para quienes no lo son, ni cosas adecuadas para las mujeres y otras para

los varones, sino que para todos son adecuadas (moémet) y convenientes

(moémovt&) las mismas cosas.” (Sexto Empirico, PH Il 245; SVF 1 250, trad.
Cappelletti)

Zendn rechazaria un modelo educativo con pretensiones profesionales o
técnicas, repudio que se enmarcaria tanto en un cuestionamiento (con fuertes raices
cinicas®) de las instituciones publicas, como en una necesidad de resignificarlas. El

filésofo estoico promueve la abolicién de los templos, de los tribunales y de los
gimnasios”, dado que “las ciudades deben embellecerse (tOAelc koopelv) no con
monumentos conmemorativos (avaOrjpaow), sino con las virtudes de sus

habitantes (t@v oikoVvtwv apetais)”®. En efecto, la educacién filoséfica (i e., la
educacién en la virtud) serfa suficiente para alcanzar una ciudad bella y saludable. En
este sentido, la reforma educativa que estaria sugiriendo Zenén no supondria una
modificacién a nivel de las instituciones (dado su escepticismo respecto de la eficacia
que las mismas podrian tener como reformadoras morales), sino que tal reforma
quedarfa en manos de un jefe de Escuela, comprendido éste como un director de
almas”. Desde esta perspectiva, los jévenes podrian prescindir de una formacién
técnica, aunque, para alcanzar una vida virtuosa, serd preciso que reciban una

educacién moral/filoséfica™.

» La educacién musical comprendia diversas artes, tales como la literatura y el canto. Para un

andlisis detallado en torno al concepto de educacion enciclopédica, vid. De Rijk (1965).

2 Cf. DL VI 27-28; VI 30; VI 72; VI 103-104.
z Cf. DL VII 32-33 (SVF 1 267; LS 67B).
28 Estobeo, Flor. 43, 88 (SVF 1 266, trad. Cappelletti). A criterio de Festa (1932: 14-15), la inutilidad

asignada por Zendn a la educacidn convencional se establece respecto de la formacién del buen ciudadano.
En este sentido, la propuesta del fundador de la Estoa tomaria distancia de la posicién platénica, donde
la finalidad educativa se orientaba (fundamentalmente) a la formacién de una clase dirigente iluminada.
# Cf. Bréhier (1910: 216); quien refiere a cémo la bisqueda de una reforma pedagdgica en el
estoicismo tiene resonancias socrdticas. Esta busqueda asimismo toma distancia de la propuesta de
Platén ya que parte de una falta de confianza en que una reforma de tal tipo pueda reposar en un cambio
de las instituciones publicas. En el préximo capitulo haremos mencién al sentido en el cual los métodos
pedagdgicos portarfan un valor psicagdgico, en tanto tendrian como propdsito conducir una eleccién de

vida.
0 Zendn afirma: “el sabio amara (éoao01j00at) a los jévenes (twv véwv) que por su aspecto

(e1dovg) revelen una buena disposicién a la virtud (agetnv evduiav)” (DL VII 129; SVF 1 248, trad.
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Posteriormente, Aristén de Quios se hard eco del rechazo impulsado por su
maestro respecto de la ensefianza enciclopédica®; aunque su apuesta referida a la

formacidn filoséfica sera aiin mayor:

“Hizo desaparecer el tdpico fisico (pvowov tomov) y légico (Aoywkdv),
afirmando que el uno estd por encima de nosotros (0ép fuac) y el otro no
nos concierne (00d&v mEOG MUAC) y que sblo el ético (NOwdV) nos concierne.
Compara los razonamientos dialécticos (diadextikobg Adyouvg) con las telas
de arafia, las cuales, aunque parecen mostrar una cierta habilidad (texvikov),
son indtiles (Gxonota).” (DL VII 160; SVF 1351; LS 31N, trad. Cappelletti)*

Segun Aristdn, las cuestiones ldgicas y fisicas no mejoran nuestro modo de
vida, ni contribuyen a conseguir una vida virtuosa; de igual modo que la dialéctica es

presentada como un tépico inttil, también la fisica carece de utilidad y “trata de cosas

733

imposibles de conocer (aduvata yao é¢yvwoBar)™. En consecuencia, de ambas

cuestiones deben ocuparse los pedagogos (madaywyovc)™ y las nodrizas (titOag)

Cappelletti); “es preciso que los jévenes usen entera decencia en el andar, el gesto y el vestido...” (DL VII
22; SVF 145, trad. Cappelletti). Cabe recordar que la buena disposicién es catalogada por los estoicos entre
los indiferentes preferidos del alma (vid. cap. 111, p. 87). Aclaramos, por otra parte, que hacemos uso de
la definicidn foucaultiana de moral, entendida como “un conjunto de valores y de reglas de accidén que
se proponen a los individuos y a los grupos por medio de aparatos prescriptivos diversos, como pueden
serlo la familia, las instituciones educativas, las iglesias, etc. [...] Pero por «moral» entendemos también
el comportamiento real de los individuos, en su relacién con las reglas y valores que se les proponen”
(Foucault 2003: 31). En este sentido, utilizaremos indistintamente las nociones de ética y moral, aunque
realizaremos las aclaraciones pertinentes cuando hagamos referencia a la ética en tanto disciplina que
forma parte integral de la filosofia estoica.

3 Cf. DL I 79 (SVF I 349); Plutarco, De tuenda 20 (SVF I 389).

32 Cf. Estobeo, Ecl. 11 24 (SVF 1 391); 11 23 (SVF 1 393). Aristén (al igual que Zenén) retoma
enfaticamente muchos de los postulados del cinismo. De acuerdo con el testimonio de Diégenes Laercio
(VI 11), Antistenes afirmaba: “Que la virtud estd en los hechos, y no requiere ni muy numerosas
palabras ni conocimientos (trjv T agetnv t@v €oywv elvay, pnite Adywv mAgiotwv deopévnv
unte pabnuatwv)”.

33 Estobeo, Ecl. 11 8 (SVF I 352).

* Segln la definicién ofrecida por Castello-Marsico: “El pedagogo era habitualmente el esclavo
encargado de acompafiar al nifio hasta los lugares en que se impartia ensefianza, los cuales en época
clasica no estaban unificados en un edificio sino que requerfa ir en busca de los lugares de trabajo de
maestros particulares: el diddskalos «maestro de lectoescritura», el de gimnasia y el de musica. Esto
obligaba a un constante acompafiamiento de un adulto que protegiera al nifio o adolescente de los
peligros de la calle. Su cercania con el nifio lo convirtié en un gufa moral, ya que se encargaba de
ensefiarle buenos modales y se ocupaba, en general, de vigilar el buen curso de su educacién. Los
maestros tenian, en realidad, poca responsabilidad en el desarrollo espiritual y moral de sus alumnos y
eran mas bien transmisores de un saber objetivo antes que formadores integrales de la personalidad de
los jévenes. Esa funcién era mejor desempenada por el pedagogo” (2005: 57). Respecto de la educacién
moral a cargo del pedagogo, Marrou (1965: 174-175) sefiala: “La lengua refleja de hecho esta
significacién: en el griego de la época helenistica, paidagogds pierde muy a menudo su sentido
etimoldgico de esclavo «acompanante» para adquirir la moderna acepcién del pedagogo, de educador
en la més cabal acepcién del vocablo, con todo, se distinguird siempre del «maestro», proveedor de
ciencia.” Es preciso aclarar, no obstante, que a lo largo del presente trabajo omitiremos esta
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pero no los fildsofos: “pues basta para vivir felizmente (paxagiowg Prwvar) el

discurso que es propio de la virtud (&getnv Adyov), que aleja de la maldad...””.

Rechazando la teorfa estoica de los indiferentes preferidos®™ y ubicando la virtud

como lo tnico portador de valor, Aristén equipara al hombre virtuoso con el instruido:

“De los Homdnimos (Opowwpdtwv) de Aristén: «El piloto no se mareard en un
barco grande ni en uno pequefio; los inexpertos (&mewpot) por el contrario, en
uno y en otro. De igual modo, el [hombre] instruido (memawdevpévog)” no se
turba ni en la riqueza ni en la pobreza: el no instruido (amaidevtog), en una y
en otra».” (Estobeo, Ecl. 11 218; SVF I 396, trad. Cappelletti)

El filésofo se opone asimismo a lo que puede denominarse moral especial (que
contemplaria una serie de casos) y sélo se atiene a ciertos principios generales de la

ética®™. Al respecto, la critica de Séneca senala:

“Y aun [la parte] moral, la tnica que habia dejado, la recortd. Porque el tépico
que incluye los consejos practicos (monitiones) lo eliminé y sostuvo que es
propio del pedagogo (paedagogi) y no del filésofo (philosophi), como si el sabio
no fuera el pedagogo del género humano (sit sapiens quam generis humani
paedagogus).” (Ep. 89, 13; SVF 1357, trad. Cappelletti ligeramente modificada)®

diferenciacién técnica y haremos uso indistintamente de los términos madaestro, pedagogo, educador
haciendo referencia a quien ensefia filosofia (y, por tanto, se acerca a la figura de formador integral del
discipulo).

» Sexto Empirico, M. VII, 12 (SVF I 356).

3 “Aristén de Quios [..] dijo que el fin consiste en vivir en un estado de indiferencia (to
adtadpopws éxovta Cnv) respecto de las cosas que son intermedias (peta&V) entre virtud y vicio, sin
admitir distincién alguna entre ellas sino encontrandose igualmente dispuesto en todas. Pues el sabio
es semejante al buen actor que interpreta el papel tanto de Tersites como de Agamendn, y ambos
papeles los interpreta adecuadamente” (DL VII 160; SVF I 351; LS 58G, trad. Boeri). Cf., respecto del
ejemplo sobre la representacién de los personajes homéricos de Tersites y Agamendn, Epicteto, Diss.
v, 2.10.
7 El término pepaideuménos es utilizado por Aristételes (vid. Pol. 1282a 11) en el marco de la
diferenciacién entre (lo que podriamos denominar) cultura parcial y cultura general; especificamente, el
filésofo refiere a quienes tendrian derecho a juzgar en materia de medicina y distingue, en tal contexto,
al aficionado o instruido (temadevéVOG) en el tema, del experto o conocedor (e1060v), portador de una
cultura de tipo universal. Cf. asimismo EN 1095 a. Cf. Hadot (2005: 19). Por su parte, loppolo (1980: 116)
sefiala que el término pepaideuménos ha tenido un uso més frecuente en el cinismo que en el
estoicismo.

38 Cf. Cappelletti (1996: 195). Cf. asimismo Séneca, Ep. 94, 2 (SVF 1 358; LS 611); Estobeo, Flor. 1V,
109 (SVF I 350).

» Séneca refiere en este fragmento al recorte propuesto por Aristén al interior de la parte ética
de la filosofia, que para algunos estoicos estaba conformada del siguiente modo: “Dividen la parte
(néooc) ética de la filosoffa en drea concerniente al impulso (6ounc), drea concerniente a los bienes y
los males (a&yaOwv kai kakwv), drea concerniente a las pasiones (mtaBwv), la virtud (apetnc), el fin
(téAovg), el valor primario (tng mewtng a&iag), las acciones (twv mpa&ewv), las exhortaciones y
disuasiones referentes a los actos debidos (twv kaOnNKOVTWV TEOTEOTIWV Te KAl ATOTEOTIWV). Asi
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En contrapartida, Cleantes admite que la filosoffa es capaz de ocuparse de
cuestiones divinas y humanas; en este sentido, el filésofo adjudica a la poesia y a la
musica un rol privilegiado en tanto ambas disciplinas comunican el poder de la

divinidad con mayor precisién que la prosa filoséfica®. Tal como lo interpreta Séneca:

“del mismo modo que nuestro aliento (spiritus noster) emite un sonido mds
claro cuando la trompeta lo vierte, sacdndolo de las estrecheces de un largo

canal, por una caida mds ancha en el extremo, as{ la rigida necesidad (arta

necessitas) del verso torna més claros nuestros sentidos (sensus nostros).” (Ep.
108, 10; SVF 1 487, trad. Cappelletti)

La concepcién de Cleantes en relacién con la poesia y con el vinculo que ésta
es capaz de establecer con la divinidad se hace explicita en su célebre Himno a Zeus™.

El filésofo destaca asimismo la relevancia de la educacién al afirmar que “los

[hombres] no educados (amadevtovc) difieren de las bestias (Bnoicwv) sélo por su

1142

forma (poodmn) ™.
Finalmente, Crisipo en su Politeia aprueba mayoritariamente las afirmaciones
de Zendn, aunque destaca la utilidad (evxonotetv) del saber enciclopédico (ta

EYKUKAL paBOrjpata)®; de esta manera, el filésofo rescataria el valor pedagdgico de

la poesia y de la musica®. Al parecer, este rescate estaria dando cuenta de una postura

subdividen los del entorno de Crisipo, de Arquedemo, de Zendn de Tarso, de Apolodoro, de Didgenes, de
Antipatro y de Posidonio. Por cierto que Zenén de Citio y Cleantes, por ser los mas antiguos, hicieron
una distincién mds simple de las cuestiones; sin embargo, también ellos distinguieron el discurso 1égico
y fisico” (DL VII 84; SVF III 1; LS 56A, trad. Boeri). Asimismo, Séneca parece sintetizar en la figura del
sabio las funciones educativas tradicionalmente asignadas al pedagogo (en tanto gufa moral) y al
filésofo (como profesor de conocimientos propiamente filoséficos), motivo por el cual el sabio es
postulado como una suerte de paradigma del educador universal. Retomaremos en el préximo capitulo la
cuestién referida al recorte realizado por Aristén respecto de las exhortaciones y los consejos précticos.

40 cf. Filodemo, De musica 128 (SVF I 486).
“ Cf. Estobeo, Ecl. 11 (SVF1537; LS 541).

42 Estobeo, Flor. 1V, 90 (SVF 1 517). Observaremos, posteriormente, cémo esta comparacién que

realiza Cleantes entre los hombres no educados y las bestias vuelve a postularse en otros contextos
tedricos, en los cuales la figura de la bestia representa (en un sentido general) a quien actda
irracionalmente.

3 Cf. DL VII 129 (SVF III 738); Quintiliano, Inst. I 10, 15 (SVF III 740).

4 Tal como lo destaca Reyes (1959: 125), Crisipo concede a la mdsica una funcién de
apaciguamiento moral. De acuerdo con la opinién de Vander Waerdt (1991: 208), serd Didgenes de
Babilonia quien, posteriormente, se ocupard de destacar la importancia de la educacién musical en la
adquisicién de la virtud. Asimismo, mediante un testimonio de Didgenes Laercio (VII 180; SVF II 1) es
posible deducir el interés de Crisipo por el género poético; en particular, el reporte menciona el interés
del filésofo por el texto Medea de Euripides. Vid. cap. III, n. 31. Festa (1935: 40) sefiala que Hérilo (de
Calcedonia, discipulo de Zendn) fue el primer estoico que considerd la confrontacién entre razén y

121



critica menos radical (o bien, mds conciliadora) hacia las instituciones pdblicas®. En
efecto, Crisipo habria sido el primer estoico que asigna explicitamente una valoracién
positiva respecto de la utilidad de la educacién convencional®; esta valoracidn parece

expresarse en la siguiente distincién, atestiguada por Estobeo:

“«Aficiones» (émitndevpata) no «conocimientos» (émotrpac) llaman al
amor a la musica, al amor a los libros, al amor a los caballos, al amor a la caza y,

en general, a las denominadas «habilidades cotidianas» (€yxuvkAiovg téxvag);

incluyen estas cosas entre los hébitos excelentes (taic omovdaiaig é€eal) y,
consecuentemente, dicen que sdlo el sabio es amante de la mdsica y de los
libros, y en las demds ocupaciones sucede de manera andloga. Caracterizan

«aficién» del siguiente modo: es un método (6dGV) que, a través de una

habilidad o parte de una habilidad, conduce hacia las cosas segin virtud.” (Ecl.
11 67; SVF 111 294; LS 26H, trad. Boeri ligeramente modificada)

Las aficiones u ocupaciones pueden definirse como ciertas destrezas o habilidades

7 e 1 47, 7 . 7 .
que suponen algin saber especializado”’; podriamos decir que el amor a la musica,
aunque no forme parte de la dimensién del conocimiento (excepto en el caso del
sabio), estarfa configurando un modo de lograr una vida virtuosa. En este sentido, la
educaciéon musical y otras habilidades cotidianas contarfan con un valor positivo en

tanto serfan capaces de formar parte del camino que conduciria hacia la virtud.

“También afirman que entre los bienes en la esfera del habito (é£el) se

encuentran incluso las llamadas «aficiones» (¢rutndevpata), como el amor a
la musica, el amor a los libros, el amor a la geometria y cosas semejantes, pues

hay como una especie de método (6d6v) capaz de seleccionar (éxkextikriv) las
cosas apropiadas (oikeilwv) en esas habilidades hacia la virtud, un método que

conduce esas aficiones hacia el fin de la vida (tov piov téAoc).” (Estobeo, Ecl.
I1 73; SVF 111 111; LS 60], trad. Boeri)

pasién como un tema digno de un tratado filoséfico particular, motivo por el cual escribié un texto
denominado Medea. Cf. DL VII 166 (SVF I 409). Para un andlisis detallado sobre la popularidad de las
obras de Euripides en la educacién griega y romana, vid. Cribiore (2001).

* Annas (1993: 308-309) interpreta que Crisipo (aun cuando su Politein sea considerada una
profundizacién de la propuesta de Zendn) efectivamente defiende las instituciones publicas, en tanto
expresa que la propiedad privada es capaz de colaborar con el desarrollo moral del individuo. En
contrapartida, Mistis (2005: 234-235) sefiala que Crisipo, lejos de defender la propiedad privada,
propone una distribucién temporaria e intercambiable de los bienes y propiedades. Cf. Cicerdn, Fin. 111,
67 (SVF III 371; LS 57F); Epicteto, Diss. II, 4.9-10.

4 Cf. Festa (1932: 14); Ioppolo (1980: 77-78).

¥ Vid. p. 75, donde el testimonio de Estobeo establece las diferencias entre los términos
disposicidn, estado habitual, aficién y actividad.
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La preocupacién de Crisipo por la educacién moral/filoséfica es similar a la
manifestada por Zendn; segun el testimonio de Quintiliano, al referirse a la educacién
de los nifios, el filésofo afirma que la nodriza debe hablar correctamente, pero el
punto mds importante es que posea un buen caracter: lo ideal serfa que fuera una
filésofa. Por otra parte, destaca la relevancia que poseen los primeros aprendizajes;
dado que las primeras palabras que el nifio oye (interpretadas a modo de impresiones

que el nifio recepciona) provienen de su nodriza, deben ser palabras dignas de imitacién.

“Ante todo, que las nodrizas (nutricibus) no tengan un modo de hablar
inapropiado (vitiosus sermo), pues, si fuera posible, Crisipo habria querido que
fueran sabias (sapientes), o, en la medida en que lo permitan las circunstancias,
que se eligieran las mejores. Y, sin duda, el primer criterio para escogerlas

serfan sus costumbres (morum), pero también deben hablar correctamente,
pues es a ellas a quienes primero oird hablar el nifio y sus palabras intentara

imitar.” (Quintiliano, Inst. 1 1, 4; SVF Il 734, trad. Campos Daroca-Nava
Contreras)®

A modo de recapitulacién: en el caso especifico de Zendn, existe un rechazo
hacia la educacién enciclopédica, entendiendo por tal un conjunto de contenidos
técnicos que no resultan de utilidad para conseguir una vida virtuosa. Si bien los
testimonios no permiten afirmar que el fundador de la Estoa haya privilegiado la
ética, entendida (junto con la légica y la fisica) como parte de su sistema filoséfico,
hemos advertido que el sistema estoico reduce sus partes a la ética en tanto considera
las tres disciplinas filoséficas como virtudes. Los reportes expresan, en este sentido, la
finalidad moral que caracteriza la educacién filoséfica en su conjunto, en términos de
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una suerte de formacién integral®. Hallamos en los casos de Cleantes y Crisipo la

48 Cf. Quintiliano, Inst. 11,16 (SVF 111 733);1 3, 14 (SVF I1I 736); 1 10, 32 (SVF III 735).

* Respecto de esta integracion, cabe retomar la imagen circular que podria trazarse a partir de los
modos en que interactiian las partes del discurso filoséfico. Dejando de lado la problemética referida a
la autenticidad de las imédgenes postuladas por la Estoa y reportadas por Didgenes Laercio, seria posible
conjeturar que la dindmica no-jerdrquica entre las partes podria no ser tal cuando, por ejemplo, se
compara la filosoffa con un campo fértil donde “la légica es la empalizada que lo rodea, la ética es el
fruto y la fisica es la tierra y los drboles” (DL VII 40). Es decir, quizds esta imagen que propone la ética
como el fruto, que depende del 4rbol y de la tierra (fisica), y ésta a su vez delimita su extensién
mediante un vallado que la circunda (1égica), podria dar cuenta de cierto privilegio que serfa propio de
la ética (en esta linea cobrarfa mayor sentido lo afirmado recientemente respecto de la finalidad moral
de la propuesta filoséfica estoica). En tal caso, la fisica y la 14gica operarfan como condicién de
posibilidad de la ética y, en ese sentido, podria esbozarse cierta imagen piramidal respecto de la
interaccién entre las partes del discurso filoséfico. Entendemos, sin embargo, que este tipo de
interpretacién sobre las imdgenes en cuestién, aunque legitimo, puede resultar un tanto impreciso. Tal
como lo hemos sefialado, las diversas imagenes que han sido reportadas por Didgenes Laercio cuentan
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propuesta de integrar a la formacién filoséfica algunos componentes pertenecientes a
la educacién convencional que, al parecer, podrian solidarizarse y facilitar la
consecucién de una vida virtuosa. Por el contrario, Aristén agrega al repudio de la
educacidn enciclopédica un recorte en el interior de la curricula filoséfica estoica,
afirmando que la ética serfa el tnico tépico de utilidad para alcanzar la virtud. En
efecto, el filésofo radicaliza la posicién de Zendn referida a la unidad organica que
constituye el discurso filoséfico, pero rechaza la triparticién del mismo con fines
pedagdgicos o didacticos. Consecuentemente, Aristén propone una suerte de
transmisién en bloque de la filosoffa que tendria como correlato una adquisicién en
blogue de la misma®. En otras palabras, a pesar de las diferentes interpretaciones
curriculares-metodolégicas que asumen los distintos integrantes de la Escuela, es
posible advertir un registro comin en torno a la finalidad que posee la educacién
filoséfica (tanto del nifio como del joven) respecto del bien y de la virtud. En este
sentido, el tema sujeto a discusién se ha correspondido con los contenidos curriculares
que los educandos deberfan aprender y/o con los modos en los cuales tales contenidos
deberian ser transmitidos® -a través del estudio ordenado de alguna o de una serie de
disciplinas-. Lo que parece tener una prioridad decisiva, y no es puesto en duda por
ninguno de los testimonios, es la finalidad moral de la ensefanza filoséfica en su

conjunto.

IV.2. Deberes ético-politicos del sabio educador

En el capitulo anterior hemos afirmado que el sabio se ubica en el sistema
filosdfico estoico como la figura paidética por excelencia; teniendo en cuenta tal
afirmacién, nos proponemos evaluar en el presente apartado cémo se configura desde
el plano ético-politico la funcién del sabio como educador. Dado que en reiteradas

oportunidades el desempefio del sabio como educador aparece catalogado en los

con cierta eficacia a los fines de expresar, ilustrativamente y en mayor medida, la diversidad de los
criterios metodoldgicos en lo referido a la “transmisién mixta” de la filosoffa.

% Cf. Toppolo (1980: 63); quien posteriormente agrega: “il refiuto dell’etica practica di Aristone si
traduce in una opposizione all’ideale pedagogico stoico: la virtl & unica e come tale o si possiede o non
si possiede, per cui & impossibile insegnarla attraverso i precetti, dal momento che significherebbe
spezzettarla” (1980: 109). Asimismo, la posicién de Aristén expresa cémo la categoria de discurso
filoséfico (aun cuando su triparticién sea rechazada) guarda relacién con un cierto tipo de trasmision de
la filosoffa; esto es, con una cierta manera de ensefiar y aprender filosoffa. Volveremos a ocuparnos de
la metodologia sostenida por Aristén en el préximo capitulo.

o El siguiente capitulo estard especialmente destinado al anélisis de las cuestiones
metodoldgicas.
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textos fuente entre otras actividades posibles a desempefiar por el sabio -entre las
cuales se destaca la vida politica- analizaremos particularmente en qué sentido la
funcién pedagdgica del sabio se articula o equipara con la vida politica, o bien, cudles
serfan las condiciones o fundamentos a partir de los cuales el sabio deberia optar (al
menos, eventualmente) entre un modo de vida dedicado a la docencia y un modo de
vida vinculado con las actividades politico-legislativas.

Marrou (1965: 119) ha denominado la civilizacién helenistica como la
“civilizacién de la paidein”; segln el historiador francés, la originalidad de este

perfodo reside en su diferenciacién tanto de lo que ha sido la civilizacién de la pdlis
como de la posterior Ciudad de Dios: mientras Platén y Aristételes se han ocupado de la

educacidn en funcién de la problematica politica, los filésofos helenisticos le dedican

a la educacién un tratado auténomo. De esta manera, la paideia no sélo implica la
ensefianza de una técnica especifica dirigida al nifio a modo de un aprendizaje
propedéutico para su vida adulta, sino que la educacién nombra el resultado de este
esfuerzo educativo (una suerte de perfeccionamiento del alma humana) que continda
mads alld de la escuela, durante toda la vida®™. Por su parte, Foucault (2008: 104-106)
sefiala que la educacién en el periodo helenistico ya no se propone inculcar un tipo de
saber técnico o profesional, sino que intenta “montar un mecanismo de seguridad””,
Esto es, el individuo deja de ser formado para ser un buen gobernante (como lo era,
por ejemplo, en el Alcibiades de Platén™) y, en cambio, se forma para poder soportar
de la mejor manera posible las eventualidades, los accidentes, las desgracias™. Este

tipo de formacién que prepara (y protege) es denominada por Séneca con el término
latino instructio®, el cual traduce (en mayor o menor medida) la nocién griega de

paraskeué”. No serfa acertado suponer, sin embargo, que el periodo helenistico se

> Cf. Marrou (1965: 117); quien asimismo destaca -en lo referido al sentido perfectivo que asume

la educacién en el periodo helenistico- que Varrdén y Cicerdn traduciran el término griego paideia por el
latino humanitas. Cf. Aulo Gelio, NA VIII, 16.1.

> Si bien el filésofo francés analiza con mayor detenimiento los siglos 1y II d. C., consideramos
que en el periodo que nos ocupa ya es posible advertir una serie de problemaéticas que anticipan lo que
posteriormente serd desarrollado con mayor énfasis (y sistematicidad) en el estoicismo medio y
romano.

> Cf. Platdn, Alc. I 134b-135b.
% Cf. Foucault (2008: 104).
5 Cf. Séneca, Ep. 24, 5.; 61, 4; 109, 9; 113, 28.

> Cf. Epicteto, Diss. I, 2.31; 11, 19.30. El término paraskeué es atestiguado por Didgenes Laercio al

enumerar una serie de caracteristicas del sabio: “Los hombres excelentes son honrados (&xidrjAovc)
y cuidadosos (pvAaktikovc) de presentarse a sf mismos de la mejor manera, por su preparacién para
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caracterizé por un desligamiento de la politica; en todo caso, si en el transcurso de esta
etapa cobr¢ relevancia la ética personal y la moral del comportamiento cotidiano, es
posible advertir alli un nuevo modo de pensar sobre la relacién que conviene tener
con las propias actividades y las propias obligaciones®. En otras palabras, y a
diferencia de la ética antigua donde existia una intima articulacién entre el poder
sobre uno mismo y el poder sobre los otros, en esta etapa se torna mas problematica
la constitucién de uno mismo como sujeto ético de sus propias acciones”. En este
sentido, cabe introducir la siguiente inquietud: ;cédmo se establece la funcién del

sabio-pedagogo en un contexto donde el espacio politico (hasta entonces)
privilegiado (i. e., la pélis) habria dejado de ser tal?; ;dénde anclar la tarea educativa

en la tierra habitada (oticovpévn)?®
La mayor parte de los testimonios que aluden a la tarea pedagdgica del sabio

(los cuales no son abundantes) vinculan dicha actividad con el ejercicio politico:

“corresponde que el sabio participe en politica y, sobre todo, en aquellos
regimenes politicos de una indole tal que exhiban un cierto progreso hacia las

formas de gobierno perfectas® (mooxomrv mEOg T teAeing mMoOAteing).
Legislar (vopoBOetetv), educar a las personas (mawdevewv avOowmnoug), y
ademds escribir aquello que pueda beneficiar (wdedetv) a los que se
encuentran con las letras es propio de los excelentes (otovdaiors).” (Estobeo,
Ecl. 94; SVF 111 611, trad. Boeri)

ocultar las cosas inferiores (dix mapaokevng TG T GALAx HEV AmokQuTTOVOTG) y hacer
manifiestas las que son buenas...” (VII 118; SVF III 647, trad. Julid). Asimismo, la nocién de preparacién es

catalogada por Estobeo (Ecl. 11 87; SVF III 173) entre los tipos de impulso préctico, los cuales son
determinados causalmente o se identifican con un acto de asentimiento (a una impresién impulsiva);
esto es, de acuerdo con la psicologia de la accidn estoica, el impulso practico constituye la intencién
positiva de llevar a cabo una accién, aunque aun no constituya la accién misma. En este sentido,

preparacién se define como “una accién anterior a la accidén” (mpa&wv mEod mEd&ews); tal expresién
enfatizarfa que la accién que corresponde al impulso (B) ocurrird si -y sélo si- el impulso precedente
(A) ha operado como un tipo de preparacién. Cf. Inwood (1985: 233-234). Un panorama general referido
a las interpretaciones que seflalan una relacién de identidad entre los actos de asentimiento y los
impulsos practicos, y aquellas que advierten que se trata de dos acontecimientos separados es el ofrecido
por Salles-Molina (2004).

% Cf. Foucault (2003: 82). Cf. asimismo Hadot (1998: 106-107).

> Hadot (1998: 118) agrega que el estoicismo, siguiendo la tradicién socrdtica (y a pesar de las
transformaciones en las condiciones politicas), ha ensefiado los principios de la ciencia del gobierno; no
sélo del gobierno de los otros sino también del gobierno de si.

60 De acuerdo con la interpretacién de Boeri: “Con la llegada del imperio macedénico la pdlis
definitivamente se termina de transformar en kosmdpolis, y ahora la ciudad en sentido estricto es el
universo o la «tierra habitada»...” (2004b: 171). Cf. Clemente, Strom. IV 26 (SVF 111 327). Cf. Epicuro, SV,
52 (LS 22F); donde el término oikouméne puede interpretarse en el sentido de mundo habitado en
referencia a nuestro mundo.

o La expresidn referida a las formas de gobierno perfectas resulta algo compleja de descifrar ya que,
como observaremos a continuacidn, la discusién en torno a las formas de gobierno parece haber
ocupado una dimensién de tipo secundaria en la filosofia estoica.

126



“El que tiene buen sentido a veces gobernard como un rey (Baoilevoew) y
convivird con un rey que exhiba no sélo una buena disposicién natural
(evdhuiav)® sino también amor al aprendizaje (GAopaBetav). [...] también es
posible que el sabio participe en politica segun la razén preferencial
(toonyovpevov Adyov); pero si algo se lo impidiere y, sobre todo, si no fuere
a conferir beneficio alguno a su patria (wpeAetv péAAT v TATEIdA) O si
supusiere que grandes y arduos peligros se seguirfan de la forma de gobierno,
no participard en politica.” (Estobeo, Ecl. 11 111; SVF 1II 690, trad. Boeri)®

De acuerdo con estos reportes, existirfa una estrecha relacién entre la tarea de
educar y la de legislar, entre la buena disposicién a la virtud y la buena disposicién
ante la ley. Esto es, pareceria conveniente que el sabio asumiera funciones publicas
colaborando directamente con la concrecién de un gobierno perfecto; o bien, de
manera menos directa, estableciendo un intimo vinculo con el soberano. En ambos

casos se requiere del rol educativo del sabio; Diégenes Laercio agrega:

“Dicen que el sabio debe ocuparse de politica (toAirtevoecBOau) si nada se lo
impide, segtin sostiene Crisipo en el libro primero Sobre los modos de vida (ITeot
Biwv), pues efectivamente debe hacer frente al vicio y estimular la virtud

(apetnv magoounoewv).” (DL VII 121; SVF III 697, trad. Julid ligeramente
modificada)

Asignar al sabio las funciones (eventuales o no) de educador y legislador
supone que éste ejercera un poder politico, estableciendo un vinculo asimétrico
respecto de quienes no lo son: los necios o los ignorantes. De hecho, cuando Didgenes

Laercio describe al sabio en su cardcter de auténomo y libre, lo identifica con un rey:

“Y los sabios no sélo son libres (éAevOégouc) sino también reyes (BaoiAéac),
porque la realeza es el ejercicio propio del hombre independiente

(avuTtevBVVOUL), que sblo puede subsistir entre los sabios, como dice Crisipo
en el escrito Sobre cémo Zendn ha usado los nombres con propiedad®, pues sostiene

que es necesario que quien ejerce el poder (tov &oxovta) tenga conocimiento

62 Vid. n. 30.

6 Cf. Séneca, De Ot. Sap. 3,2 (SVF 1 271). Vander Waerdt (1991: 188) plantea una suerte de ldgica
de las circunstancias que operarfa en la vida politica del sabio: “The Stoic position concerning political
life is remarkable for its insistence that only through careful attention to the particular circumstances
of a given political situation can one properly judge what course of action accords with nature”. Cf.
Prieto (1977: 34).

64 Tal como lo advierte Julid (1998: 140), en la enumeracién de obras escritas por Crisipo,
atestiguadas por Didgenes Laercio (VII 189-202; SVF 1I 13-18; parcialmente en LS 32I), no figura el titulo
del texto mencionado.
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acerca de las cosas buenas y malas, y ninguno de los hombres viles conoce esas
cosas. De manera similar, los sabios son los nicos capaces de ejercer el poder,

la justicia y la oratoria (oxtKoUg dukaoTikoUg Te Kal QNToELKOVGS), pero
ninguno de los viles lo es.” (DL VII 122; SVF 1II 617; 111 612; LS 67M, trad. Julid)

Al parecer, podriamos suponer que la monarquia se sitia como el modo de
organizacién politica més adecuado para que el sabio legislador-pedagogo ejerza su

dominio; en lineas similares a lo citado recientemente, hallamos:

“Sélo el sabio es rey (Baoléa) y regio (BaotAtkdv), pero ninguno de los viles,

pues el gobierno regio (Bacilelav agxnv) no responde a nadie, es el mas
importante, y el que ademds estd por encima de todas [las demds formas de

gobierno].” (Estobeo, Ecl. 11 108; SVF 111 617, trad. Julid)

Otro testimonio de Didgenes Laercio manifiesta, no obstante, una preferencia
tedrica por la constitucién mixta: “el mejor régimen politico es el combinado de

democracia, realeza y aristocracia (moAtteiav d¢ aolotnv TNV KTV €K TeE

dnuokpatiag kat Bacilelag kal aglotokQatiag)”®

. Por tanto, y teniendo en
cuenta que los registros referidos a las formas de gobierno son escasos, creemos que
la discusidn sobre los modos de organizacidn politica ha ocupado una dimensién de
tipo secundaria en la filosofia estoica. Es decir, sin desconocer las similitudes que se
presentan respecto de las comparaciones entre la ley, el sabio y el rey, mediante las
cuales los estoicos se aproximan a la figura del rey-filésofo platénico, no estarfamos
en condiciones de sefialar que tales semejanzas confirmen un claro apoyo por parte

de la Estoa hacia los gobiernos mondarquicos®. Una de las claves que permitiria

sostener esta interpretacién radica en la proclamacién del sabio helenistico como
ciudadano del mundo®, la cual traduciria politicamente la teorfa de la oikeiosis (en

rigor: la culminacién del proceso de apropiacion o familiaridad). Esta teoria postula la

65

DL VII 131 (SVF III 700). Cicerdn recupera esta idea en Repuiblica. Cf. especialmente Rep. I 29,
45; 145, 69.

6 Puente Ojea discierne con este enfoque advirtiendo en el proyecto estoico una tendencia a
reemplazar la participacién democrética por un modelo politico basado en la recta voluntad del
soberano. Teniendo presente tal interpretacidn, el autor agrega: “Si bien podemos estar seguros de que
la intencién de Zendn y sus sucesores jamds fue transferir su teorfa de la kosmdpolis a los regimenes
politicos de los diddocos, es claramente comprensible que no podia escapar al fino instinto
propagandistico de los reyes helenisticos las inmensas virtualidades practicas de aquella teorfa: ésta
permitia neutralizar la eficacia de los antiguos vestigios de la compleja maquinaria institucional de la
pdlis clasica —con sus sutiles contrapesos de representacién y poder- y trasladar la salvaguarda de las
libertades individuales a la sabiduria del monarca, a su educacién moral y a su vocacién filantrépica”
(1979: 99). Cf. asimismo Prieto (1977: 35) y Reyes (1959: 100-101).

67 Cf. DL VI 63; VI 93; donde son reportadas las afirmaciones cinicas de Didgenes y Crates.
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existencia de un principio natural por el cual los seres racionales, a partir de un
. . 4 68 o] . V4

primer impulso de autoconservacién® y de familiaridad con el entorno més cercano,

son capaces de extender progresivamente su consideracién hacia los otros (seres

racionales) hasta alcanzar una sociabilidad tal capaz de abarcar a toda la humanidad®.

En lineas similares puede asimismo interpretarse la definicién estoica del hombre

como animal comunitario” (no ya politico, como el célebre concepto aristotélico™), en
términos de una trascendencia de los limites de la pélis, y de un modo de nombrar la

pertenencia comun (del género humano) al Ldgos. De esta manera, el sabio
establecerfa un vinculo de familiaridad con el resto de los seres racionales que lo
ubicaria en un plano de horizontalidad, capaz de matizar la relacién verticalista propia
de un poder mondrquico y/o absoluto. Ahora bien, dado que no es posible identificar
la cosmdpolis con una determinada forma de organizacién politica (que deberia
corresponderse con una suerte de Estado mundial’®), la postulacién estoica del sabio

cosmopolita parece manifestar un poder natural y universal que el sabio simboliza”,

68 Se trata de un primer impulso que estd presente en todos los seres vivos, aunque en los seres

racionales este impulso inicial cobra una dimensién particular dadas sus capacidades racionales, que
suponen un conjunto de valoraciones morales vinculadas a la vida comunitaria. Una descripcién
detallada de este proceso puede hallarse en DL VII 85 (SVF III 178; LS 57A); Cicerdn, Fin. 111, 62-63 (SVF
I1I 340, II1 369; parcialmente enlLS 57F); Séneca, Ep. 121, 7-15 (parcialmente en SVF III 184; parcialmente

en LS 57B). Sobre la vinculacién entre la teorfa de la oikeiosis y la teorfa politica estoica, vid. Boeri
(2004b: 196-199).

® Posteriormente, Hierocles (durante la primera mitad del siglo II d.C.) parece haber ilustrado
este proceso elaborando la teoria de los circulos concéntricos con el fin de representar el siguiente
ideal: que los seres humanos debemos esforzarnos en reducir (aunque sin eliminar) las diferencias
afectivas que existen entre nuestros vinculos sociales mas intimos y aquellos més lejanos. Cf. Hierocles
(Estobeo, IV 671, 7-673, 2; LS 57G). Para una exposicién detallada sobre el tema y problematicas afines,
vid. Ramelli (2009).

7 “sostienen con conviccién que de ningtin modo vivird el hombre excelente en soledad, pues es
por naturaleza comunitario (kotvwvikdg) y hombre de accién (moaxtucoc)” (DL VII 123; SVF 111 628).
Cf. Estobeo, Ecl. 11 75; 11 108 (SVF 111 630); 11 109 (SVF III 686; LS 67W); Cicerén ND 19, 63 (SVF III 369). Cf.
asimismo Marco Aurelio, Med. V, 16 (LS 63K); Hierocles 9.3-10, 11.14-18 (LS 57D); Epicteto, Diss. III, 13.5.
71 Aunque la mayor parte de las fuentes estoicas definen el hombre a partir de su naturaleza
comunitaria, cabe sefialar la existencia de dos testimonios que refieren a los seres humanos como

animales de naturaleza politica. Cf. Marciano I (SVF III 314; LS 67R); Estobeo, Ecl. 11 59 (SVF III 262; LS 61H).
El testimonio de Marciano serd citado en el préximo apartado.

72 Al respecto, es interesante la aclaracion realizada por Poratti: “La dimensién de universalidad
estaba presente en el mundo helenistico como horizonte mediterrdneo, pero carecia todavia de una
adecuada concrecién empirica. El referente empirico de la cosmépolis advendrd uno o dos siglos
después con el Imperio Romano” (2001: 68).

7 Realizando un andlisis sobre las diversas representaciones del poder en el mundo clésico,
Placido sefiala: “La crisis de la ciudad (pdlis) se percibe, desde la observacién del historiador, no como
decadencia, sino como un proceso de transformacién y de cambios en la estructura del poder. Las
posibilidades de ejercer el poder por parte del démos se encuentran limitadas a causa de las
transformaciones econémicas que redujeron su capacidad de control y de independencia. La crisis de la
ciudad aparece asi como crisis de la ciudadania, arma de poder del démos y arma de lucha en el
desarrollo de las dependencias internas. Las representaciones simbdlicas de la cohesién social pierden
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donde la naturaleza vuelve a operar como el principio fundamental que permite
explicar el orden del universo™ y, por tanto, conformard el sustento metafisico de la
ley comun (y la justicia) que el sabio representa. En efecto, resulta de interés destacar
que las alusiones a la sabiduria como una suerte de reinado enfatizan simbdlicamente
y/o metaféricamente” la potencialidad de gobierno del sabio, quien es poderoso
frente al necio, pero cuyo poder no toma una forma unica o especifica en tanto
organizacién del Estado’”. En otras palabras, el sabio estoico no se identificaria con un
uso del poder en términos de decir qué deben hacer los politicos, o de postular planes
especificos o estrategias de accién ante determinadas circunstancias”. Volveremos
sobre esta temdtica en el préximo apartado.

Es posible suponer que, respecto del periodo que nos ocupa, la participacién
politica se plantea, no siendo una consecuencia necesaria y natural de un estatuto
(definido por el nacimiento y el rango), sino como un producto de una eleccién
personal”® fundada en el juicio y la razén. Consecuentemente, no habria que
considerar la actividad politica como una especie de ocio al que uno se dedica por no
tener algo mejor que hacer; sino, por el contrario, quien se entrega a la politica como

una forma de vida, como una préctica, lo hace libremente: entre uno mismo y la

su virtualidad a favor de la recuperacién de los privilegios de las minorias, que son las que se apropian
asimismo dichas representaciones. Por ello, en el siglo IV las tensiones se manifiestan en planos no
excesivamente visibles. No resulta evidente la violencia social, pero si la dindmica de las posiciones
encontradas en la vida cotidiana, en los tribunales de justicia y en las escuelas de pensamientos”
(2008/2009: 38).

7 Cf. Boeri (2004b: 182).

& Es relevante la observacién realizada por Chantraine (1968: 120) quien sefiala a Cleantes como

una excepcidn: el filésofo asigna una connotacién poética a la raiz griega *archi, cuya tradicién remite a
la nocién de autoridad (gobernar, ser jefe de), fundamentalmente vinculada al vocabulario militar y/o

administrativo. De este modo, Cleantes, mediante su Himno, nombra a Zeus como argikéraunos, “sefior

del rayo”, quien rige todas las cosas con justicia (diknc). Cf. Estobeo, Ecl. I 1, 12 (SVF I 537; LS 54I).
Respecto del frecuente uso de las alegorias en el lenguaje estoico, vid. Algra (2003).

7 Cf. Estobeo, Ecl. 11 102 (SVF III 615).

7 En este punto resulta especialmente interesante el andlisis de Foucault, quien interpreta la
figura platénica del filésofo-rey -y, en general, el legado que el texto Repiiblica representa en la filosofia
politica occidental-, sefialando: “No es por tanto una cuestidn de coincidencia entre un saber filoséfico y
una racionalidad politica. Si es menester que los reyes sean filésofos, no es porque de ese modo podrian
preguntar a su saber filoséfico qué hay que hacer en tales y cuales circunstancias. Aquello quiere decir
esto: para poder, por una parte, gobernar como corresponde, serd preciso, por otra, tener cierta
relacién de préactica con la filosoffa; un tnico y el mismo sujeto ocupa el punto de interseccion entre
«gobernar como corresponde» y «practicar la filosoffa»” (2009: 303; itélicas nuestras). Por otra parte,
algunos testimonios de Didgenes Laercio que describen la biografia o anecdotario de Zenén y Crisipo
destacan que ambos filésofos habrian establecido cierta distancia respecto de los gobiernos
mondrquicos de turno. Cf, DL VII 6 (SVF I 439); VII 185 (SVF 1 621).

78 Cf. Finley (1986: 89).

130



actividad politica media un acto personal”. En este sentido, tampoco la actividad
pedagdgica de los fildésofos debe ser concebida como un pasatiempo; de hecho,
Plutarco transmite la siguiente opinién de Crisipo (perteneciente al libro IV de Sobre

los modos de vida):

“Todos los que suponen que los filésofos deben seguir en particular la vida

escolastica (tov oxoAaotucov Bdv) me parece que estdn inicialmente
equivocados, suponiendo que esto debe hacerse en beneficio de algin

pasatiempo o alguna otra razén similar, y prolongar su vida entera (tov 6Aov
BLov) en este sentido, el cual, si se considera con claridad (cadawg OewonOn),
significa «placenteramente» (11déwg). No deben confundir su sentido, dado que
hay muchos (moAA@v) que dicen esto abiertamente y un buen niimero (ovx
O0Alywv) [dice esto] de un modo mds oscuro®™.” (Plutarco, SR 1033c-d; SVF IiI

702; LS 67X, trad. nuestra)®
Asimismo, el testimonio de Estobeo da cuenta y distingue tres tipos de vidas
preferidas; a saber: la regia (BaoiAwcov), la politica (moAwtikov) y la cientifica

(émotnuovikov)®. Agrega a continuacién:

7 Cf. Foucault (2003: 84). De acuerdo con el testimonio de Séneca: “segtin la doctrina de Crisipo,

el sabio podrd vivir libre (vivere otioso) de los asuntos ptiblicos. No digo que deba resignarse a cualquier
tipo de ocio, sino que lo elija (eligat). Los nuestros dicen que el sabio no se dedicard a cualquier cargo
publico (rempublicam)” (De Ot. Sap. 8, 1; SVF III 695, trad. Campos Daroca-Nava Contreras). Cf.
asimismo Séneca, Ep. 68, 2 (SVF 111 696).

80 Segun la apreciacién de LS (1987: 430, vol. 2), pollén constituye una referencia a los epicureos,
mientras que la expresién ouk oligon se orienta a identificar a los peripatéticos. Cf. asimismo Bréhier
(1910:52).

& Respecto de la vida escoldstica, resulta pertinente mencionar el andlisis terminolégico
realizado por Arendt: “La palabra griega skhole, al igual que la latina otium, significa primordialmente
libertad de actividad politica y no sélo tiempo de ocio, si bien ambas palabras se emplean para indicar
libertad de labor y necesidades de la vida. En cualquier caso, siempre sefialan una condicién libre de
preocupaciones y cuidados” (2005b: 35). Asimismo la definicién de Castello-Madrsico sefiala: “Entre los
griegos la importancia de la scholé se refleja en la filosoffa aristotélica, en la cual se plantea que
constituye el estado reflexivo que se opone al mero esparcimiento del juego (paidid), ya que la scholé no
tiene jamds caracteristicas disolutorias, sino que si bien implica una liberacién de las ocupaciones
mundanas, entrafa a su vez esfuerzo y dedicacién” (2005: 64). En este sentido podrian interpretarse las
palabras de Crisipo cuando advierte que es preciso ser cuidadosos al referirnos a la nocién de vida
escoldstica, sefialando un posible modo de vida para un fildsofo. Precisamente, Crisipo parecerfa aclarar
que si una vida escoléstica es efectivamente vivida por un filésofo, debe tratarse de un tipo de vida que
no se identifique exclusivamente con el ocio y con la total ausencia de preocupaciones. Cf. asimismo
Séneca, Ep. 53, 9-10.

82 Cf. Estobeo, Ecl. 11 109 (SVF 686; LS 67W). Por su parte, Didgenes Laercio sefiala que existen tres
tipos de vida: “Si bien los tipos de vida son tres, teorético (Bewontikov), practico (ToakTikoL) y
racional (Aoytko0), dicen que hay que elegir el tercero, pues el animal racional (to Aoywcov {@ov) ha
sido producido intencionadamente por la naturaleza para la teorfa y para la accién” (VII 130; SVF III
687, trad. Julid). En torno a los tipos de vidas preferidas es vélida la referencia a la distincién propuesta
por Platén (vid. R. 581c-583a) entre tres clases de hombres, que se corresponden con tres tipos de
placeres: el filésofo, el ambicioso y el codicioso. Asimismo, Aristételes (vid. EN 1095b-1096a) también
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“De modo similar también hay tres formas preferidas de hacer dinero

(xonuatopove): la que procede de la realeza (Baoleiag), segun la cual el
sabio gobernard como un rey o tendrd abundancia de dinero mondrquico. En

segundo lugar, la que procede de la comunidad politica (moAiteiac), pues el
sabio participard en politica (toAtevoeoBal) segin la razén preferencial

(katax TOV mEonyovpevov Adyov) [...] Por tanto, ganard dinero no sélo de la
comunidad politica sino también de los amigos que ocupen cargos prominentes.

En lo concerniente a ejercer como un sofista (O‘OCI)LO‘TSI/)O'SLV), es decir a tener
abundancia de dinero a partir de tal actividad, los miembros de la escuela

estoica hicieron una distincién en cuanto a su significado (kata TO
onuawopevov). Por cierto que estuvieron de acuerdo en que ganarfan su

dinero a partir de actividades relacionadas con la educacién (v naweiav), y
que a veces tomarfan un salario de aquellos que estuvieran dispuestos a

aprender (tv dprtAopabovvtwv diwpoAoyrjoavto). Sin embargo, entre ellos

hubo una controversia (audropritnog) respecto al significado, pues en tanto
unos decian que «ejercer como un sofista» significaba «transmitir las doctrinas

filoséficas por un salario» (to €nt poBQ petadwwovaL v g Prtrocodiag
doyuaTwv), otros, en cambio, sospecharon que en «ejercer como un sofista» se

encerraba algo vil, como traficar con discursos (Adyouvg kamnAevew), y
afirmaban que no habia que hacer dinero de la educacién de las personas con
las que se encontraban, pues ese método de hacer dinero es inferior a la

dignidad de la filosoffa.” (Estobeo, Ecl. Il 109-110; SVF 686, trad. Boeri)*

En efecto, tanto la actividad politica como la vida pedagdgica constituyen
formas preferidas de hacer dinero; respecto de la discusiéon que menciona la cita
referida al ejercicio docente interpretado como “ejercer como un sofista”, algunos
estoicos habrian equiparado tal ejercicio con el trdfico de discursos. Esta asociacién
criticarfa la posibilidad de que alguien ejerza la docencia disociando discurso
filoséfico y modo de vida; en ese sentido, el sofista se presenta como quien hace del
discurso filoséfico un fin en si mismo, independiente de sus elecciones de vida*. El
sabio-educador, por tanto, podria hacer dinero con el ejercicio docente siempre y

cuando su discurso tenga por fundamento su propio modo de vida. Las elecciones de

sefiala tres principales modos de vida: la voluptuosa, la politica y la contemplativa. En este caso, los
diversos modos de vida se sostienen en funcién de las distintas concepciones de la felicidad y el bien.

8 Cf. Plutarco, SR 1043e-1044a (SVF III 701); 1043b-c (SVF III 691); 1047f (SVF III 693). Cf.

asimismo DL VII 189; Estobeo, Ecl. 11 95 (SVF III 623).
o Cf. Davison (2006: 12, prefacio). La critica dirigida a quien emite discursos vacios también la

incluyen los estoicos en la caracterizacién del necio (&dpowv): “ningtin necio vive segtin los preceptos
de la virtud; ninguno de ellos es amante de la palabra (ptAdAoyov) sino, mds bien, de hablar, al
avanzar en direccién de una locuacidad superficial (AaAiag émumoAaiov) pero sin haber confirmado

todavia con los hechos (toig égyoig) el discurso de la virtud” (Estobeo, Ecl. 11 105; SVF III 682, trad.
Boeri).
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vida politica y pedagdgica suponen, en consecuencia, el conocimiento de las
responsabilidades con uno mismo y con los otros; estos conocimientos (tedrico-
précticos) son aquellos que, segun los estoicos, sélo la educacién moral (filoséfica)

puede brindar.

IV.2.1. El matiz politico de la educacién moral: justicia y cosmopolitismo

De acuerdo con lo analizado hasta este punto es posible suponer que la
ciudadania mundial no constituye una idea politica sino que la misma podria definirse
fundamentalmente como una nocién moral que restringirfa la vida politica®. Esta
hipdtesis, en particular, aplicada en el campo educativo, es la que intentaremos poner
en cuestién en el presente apartado. Tomaremos como principales puntos de
referencia los diversos andlisis llevados a cabo por Nussbaum (2005; 2009), quien
interpreta la concepcién educativa de la Estoa sosteniendo que, segtn los estoicos,
sélo la argumentacién critica conduce al poder intelectual y a la libertad®. Al
respecto, Nussbaum entiende que una concepcién clave para comprender la
educacidn reside en la tesis del cosmopolitismo. De acuerdo con esta interpretacidn,
la doctrina del cosmopolitismo estoico supone una idea fundamental: respetar la
dignidad de la razén; pero no sélo respecto de la familia cercana, de los afectos mas
intimos, de la comunidad politica que habitamos, sino de toda la especie humana®. En
consecuencia, el mayor legado de los estoicos al mundo contemporaneo habria sido la
idea de ciudadania universal; es decir, la Estoa habria manifestado un repudio hacia
aquellas lealtades que hacen de la politica un foco de competencia entre grupos que
representan diversos intereses, mas que un espacio de deliberacién racional sobre el
bien de la mayoria. A partir del supuesto bdsico de que todos los seres humanos

pertenecen a una comunidad moral/racional, los estoicos habrian sugerido que los

8 Esta interpretacién es la ofrecida por Nussbaum (2005: 86). Para un andlisis que se distancia de

este enfoque, vid. especialmente Annas (1993: 305-308); quien analiza el cosmopolitismo estoico a la luz
de un contundente divorcio entre ética y politica.

8 Tal como lo sefiala Nussbaum: “De la idea socrética de que para ser un ser humano no vale la
pena vivir la vida sin examen, junto con la propia creencia de que un cierto tipo de educacién critica y
filoséfica es necesario y (bien administrado) suficiente para una vida examinada al modo socrético, los
estoicos extraen la conclusidn de que este tipo de educacién es de esencial importancia para todo ser
humano” (2005: 52-53). Cf. asimismo Nussbaum (2002: 290-291).

8 Cf. Nussbaum (2005: 87-88); para una reflexién critica de esta interpretacién, vid. Berges (2005).
Cabe senalar, no obstante, que con posterioridad Nussbaum (2009: xvi) flexibiliza su posicién respecto
del cosmopolitismo, admitiendo que el despojo absoluto de todo tipo de lealtades (familiares, sociales)
vaciaria de sentido la vida humana.
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comportamientos humanos deberian respetar la dignidad de la razén y la eleccién
moral de todos los individuos. Estos argumentos son los utilizados por Nussbaum con
el propdsito de destacar la prevalencia moral del cosmopolitismo estoico; tales
afirmaciones serdn, por tanto, algunas de las que cuestionaremos a continuacién a fin
de destacar el siguiente enfoque: si bien el mandato cosmopolita ordena un modo de
relacionarse con los otros a partir de un conjunto de valores, tal mandato establece
simultdneamente una relacidn jerdrquica (a saber: de poder) entre quienes encarnan
los preceptos de la ley comtn y la justicia, y quienes deberfan acatarlos. Partiendo de
esta perspectiva nos concentraremos en la nocién de justicia, entendiéndola como el
concepto central de la practica politica, en tanto permite articular las dimensiones
ética y politica: si la justicia representa y legitima el ejercicio del poder del sabio (en
términos de autoridad y de toma de decisiones referidas a la comunidad), la dikaiosyne
nombrard una virtud del cardcter del agente. Esto es, aun cuando la politica no
constituya una parte especifica del sistema filoséfico estoico® -pero teniendo
presente la cercanfa entre ética y politica que caracteriza el mundo antiguo-, sera
posible una aproximacién a la temdtica que nos ocupa analizando cémo ciertas
nociones (en particular: justicia, ley comun, sabidurfa, virtud) serfan capaces de

delimitar o circundar el 4mbito donde se construye, se ejerce y se legitima el poder.
En efecto, si hemos afirmado que el sophds es la figura paidética por excelencia, y que

la paidéia constituye una forma de conversidn, advertiremos en esta oportunidad: por
un lado, cémo se proyecta la excelencia paidética del sabio en la representacién de la
ciudadanfa, y cémo esa ciudadania mundial expresa asimismo un factor de poder
respecto del vinculo maestro-alumno; por otra parte, qué conversién politica pondria

en juego la educacién moral.

El sabio estoico es quien representa la ciudadania mundial, el kosmopolites; sin
embargo: ;jcudles son los supuestos basicos del cosmopolitismo? De acuerdo con el

testimonio de Plutarco, Zendn habria propuesto:

“que no habitemos en ciudades (tdAeic) ni pueblos (drjpovg), separados cada
uno de ellos por sus propios sistemas juridicos (ducaiolg), sino que
consideremos a todos los seres humanos como nuestros paisanos (dnudtac) y

8 Vid. pp. 113-114.
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conciudadanos (roAttac), que haya un solo modo de vida (Biog) y un solo
orden (kOopOG), como si se tratara de un rebafio que pace junto y se alimenta
de una ley comin (vop@ xowvg ovvtoedopévng).” (Alex. fort. 329a; SVF I 262;
LS 67A, trad Boeri)*

Segun los filésofos del Pértico, el cosmopolitismo se vincula con la existencia
de una ley comiin o ley natural en funcién de la cual (independientemente de cualquier
cbdigo legal positivo) deberian medirse las acciones morales y politicas. Se trata de un
tipo de regulacién que trasciende las limitaciones geograficas y los sistemas juridicos
que rigen cada una de las ciudades. La propuesta de Zenén invita a compartir entre
toda la humanidad un solo modo de vida, acorde con la ley comun; esta propuesta
tiene consecuencias pedagdgicas inmediatas. En principio, la cercania entre
establecer un orden y educar reside en el propio término utilizado por Zenén: el
verbo sun-trépho no sélo connota la accién de nutrir (que, en este caso, refiere a la
comparacién entre alimentar un rebafo y alimentar la especie humana) sino también
la de educar, la de formar de manera conjunta®. Asimismo, la nocién de ley, aun cuando
no se limite a un catdlogo de buenas y malas acciones, promueve enfaticamente y

determina (al igual que lo hace la paideia) vivir acorde con la virtud. Al respecto,

Crisipo en Sobre la ley (ITeot vopov) habria afirmado:

“La ley es rey de todas las cosas, tanto de las divinas como de las humanas (6
VOHOG TTAVTWY 0Tl BaciAels Belwv te kat avOQWTIVIV TEAYHATWV).
Debe presidir tanto lo que es noble y vergonzoso (t@wv kaAwv kai T@v
aloxo@v), como un gobernante (doxovta) y un gufa (1yepova), y, segun

8 Cf. la afirmacién de Séneca: “Abracemos en nuestro espiritu dos estados (duas res publicas): el

uno grande y verdaderamente comin a todos, en el que se incluyen dioses y hombres, en el que no
dirigimos la vista a este o aquél dngulo, sino que medimos los limites de nuestra ciudad (civitatis
nostrae) con los de sol; otro al que nos adscribié el hecho de nacer (condicio nascendi)” (De Ot. Sap. 4, 1;
LS 67K, trad. Codofier). Cf. asimismo Séneca, Ep. 102, 21; Cicerdn, Leg. 1 23, 61; Marco Aurelio, Med. 1V,
4; VI, 44; X, 15. Para un detallado andlisis referido a la distincién estoica entre ciudad (m6Ag) y pueblo
(d7poc), vid. Boeri (2004b) y Finley (1986: 12).

% Un similar uso del término puede hallarse en Platén (vid. Lg. 752c). Por su parte, también

Aristételes (vid. EN 1179b25) utiliza el verbo trépho en el contexto de la distincién respecto de si los
hombres llegan a ser buenos por naturaleza, por el habito o por la ensefianza. Al referir al

razonamiento y a la ensefianza (1] dwaym), el filésofo afirma que el alma del discipulo debe ser
cultivada primero por los hdbitos, “como tierra que ha de nutrir la semilla (ynv v 6pépovoav to

oméoua)”. Tal como lo advierte Mdrsico: “la nocién de educar, tanto en su variante léxica latina de
educare como en la griega de tréphein, estd relacionada primordialmente con el criar en tanto dar
alimento y, por proyeccidn, con el criar en el aspecto formativo intelectual y espiritual” (2010: 12-13).

Para un anélisis de la paideia aristotélica, especialmente en su vinculo con la politica, vid. Calvo (2003).
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esto, debe ser el canon (kavdva) tanto de lo justo (ducaiwv) como de lo injusto
(adikwv), prescribiendo a los animales cuya naturaleza es politica (twv dpvoet

moAtrtikwv (@wv) lo que hay que hacer y prohibiendo lo que no hay que
hacer.” (Marciano, I; SVF III 314; LS 67R, trad. nuestra)™

Por tanto, la ley natural no opera como un cédigo civil; prescribe llevar a cabo
actos nobles y justos, al tiempo que condena las acciones vergonzosas e injustas, pero
lo hace sin indicar especificamente cudles serian aquellos actos que podriamos
calificar como justos, nobles, vergonzosos e injustos”. De igual modo, tampoco
determina en qué marco, situacién, contexto o lugar dicha ley deberia hacerse
efectiva: la ley tiene un cardcter universal”. Esta ausencia de aclaraciones indica, en
consecuencia, que el bien, el mal, lo justo, lo injusto, lo honesto, lo deshonesto, la
virtud y el vicio son distinciones establecidas por naturaleza (i. e., no se fundan en
convenciones humanas). El testimonio de Didgenes Laercio sefiala particularmente la

pertenencia de la justicia a una dimensién natural, tal como sucede con la ley y la
recta razén: “lo justo (to dikatov) existe por naturaleza (Gpvoet) y no por convencidn

(Béoel), como asi también la ley y la recta razén”™. En esta misma linea, Cicerén

articula los tres elementos mencionados afirmando:

“En efecto, existe un solo derecho (unum ius) por el cual se mantiene la unidad
entre los hombres (hominum societas), y una sola ley lo establece, ley que
consiste en la recta razén aplicada a ordenar y prohibir (quae lex est recta ratio

imperandi atque prohibendi). Quien la ignora, ése es injusto (iniustus) tanto si
aquélla estd escrita en algun lugar, como si no lo estd en ninguno. [..] Asi
sucede que no existe ninguna justicia en absoluto, si no lo que es por

o Por otra parte, el testimonio de Estobeo afirma: “la ley es excelente (orovdaiov) pues es una

recta razén (Adyov 0006v) prescriptiva de lo que hay que hacer y prohibitiva de lo que no hay que
hacer” (Ecl. 11 96; SVF III 613, trad. Boeri). Cf. asimismo Cicerén, ND I, 36 (SVF 1 162).

oz De la teorfa estoica del kathékon (acto debido o apropiado), a partir de la cual son enumeradas
una serie de acciones que se corresponden con un conjunto de valoraciones, nos ocuparemos en el
préximo capitulo.

% En palabras de Cicerén: “La verdadera ley es una recta razén (recta ratio), congruente con la
naturaleza, general para todos, constante, perdurable, que impulsa con sus preceptos a cumplir el deber
(quae vocet ad officium iubendo) y aparta del mal con sus prohibiciones [...] Habrd siempre una misma
ley para todos los pueblos y momentos (omnes gentes et omni tempore), perdurable e inmutable; y habra
un unico dios como maestro y jefe (magister et imperator) comdn de todos, autor de la ley, juez y
legislador, al que, si alguien desobedece huird de s{ mismo y sufrird las mdximas penas por el hecho
mismo de haber despreciado la naturaleza humana (naturam hominis aspernatus), por mas que consiga
escapar de los que se consideran castigos”(Rep. 111 33; SVF 1II 325; LS 678, trad. D’Ors). Para un andlisis
preciso respecto del modo en el cual Cicerén reelabora la nocién estoica de ley natural, vid. Watson
(1996).
9“ DL VII 128 (SVF III 308). De manera practicamente idéntica, afirma Estobeo: “Sostienen que lo

justo lo es por naturaleza, no por convencién (Béoet)” (Ecl. 11 94; SVF 111 611).
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naturaleza, y la que se establece por su utilidad es echada abajo por otra
utilidad.” (Cicerdn, Leg. I 15, 42; SVF 111 319-320, trad. Pabdén de Acufia)®

La recta razén adquiere un cardcter normativo cuya legitimidad se
fundamenta en la idea de una justicia por naturaleza, la cual se expresa distinguiendo
lo permitido de lo prohibido, constituyendo, de este modo, un supuesto teoldgico-
metafisico comin a toda la humanidad. De hecho, el valor de la justicia parte asimismo
de la teorfa de la oikeiosis; esta teorfa -tal como lo mencionamos en el apartado
anterior- supone la existencia de un principio natural a partir del cual los seres
racionales son capaces de extender progresivamente su consideracién hacia los otros,
pudiendo hacer extensiva tal estima a toda la humanidad. El reporte de Porfirio

define: “Quienes siguen a Zendn consideran, pues, la apropiacién como principio de

justicia (otkeiwowy apxnv tiBevtat dikatoovvng)”™

. Si el origen de la justicia
implica nuestra estimacién por los otros, mas especificamente, por el bien de los otros,
tal interés cuenta entonces con un valor moral: es justo que consideremos a los demads
seres humanos en igual medida que a nosotros mismos. Ahora bien, la suerte de
identificacién que somos capaces de producir con los otros no implica la subordinacién
de nuestros propios intereses a los intereses ajenos; por el contrario, esta familiaridad

expresa la capacidad para adoptar el punto de vista del otro”.

Las fuentes también manifiestan una particular articulacién entre la justicia,
los actos correctos (katogBwpata) y la virtud; los actos correctos son justos y

virtuosos™. En efecto, la justicia (ditkatoovvn) es catalogada entre las virtudes

% Cf. asimismo Cicerdn, Leg. 116, 44 (SVF 111 311); 1 17, 46 (SVF 111 312); 11 8-10 (SVF 111 316).

% Porfirio, Abst. 111 19 (SVF 1197).

7 Cf. Schofield (1995: 196). El testimonio de Cicerdn sefiala: “No debemos, sin embargo, descuidar
nuestros intereses particulares y delegarlos en otros cuando nos sean precisos, sino que se debe atender
al propio bien, siempre que sea sin perjudicar al otro. Crisipo, agudamente, como tantas veces, dice: «<En

el estadio (stadium), el corredor debe competir y empefiarse todo lo posible en vencer, pero de ninguna
manera puede hacer zancadillas ni empujar hacia atrds con las manos al contrincante. Asi, en la vida,

no tiene nada de injusto (non iniquum est) que cada quien persiga lo que le sea util (usum); lo que es

injusto es quitdrselo a otro y perjudicarlo (alteri deripere ius non est)»” (Off. 111 10, 42; SVF III 689, trad.
Campos Daroca-Nava Contreras).

%8 Cf. Estobeo, Ecl. 11 85 (SVF III 494; LS 59B). Asimismo es Estobeo quien afirma: “Todos los actos
correctos son justos (ducatomoaynuata), conforme a las leyes (evvoprjpata), guardan un orden
adecuado (evtaxtipata), comportan una préctica adecuada (everuTndevpata), ventaja
(evtuxquata) y felicidad (evdawpoviipata), una buena ocasién (evkaiofpata) y decoro
(evoxnuovrjpata). [...] Los actos incorrectos (apaotnuata), por el contrario, carecen del ejercicio
de la justicia (adwkompayfpata), no observan la ley (dvoprpata) ni guardan un orden adecuado
(dtaxtpata)” (Estobeo, Ecl. 11 97; SVF 111 502, trad. Boeri).
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primarias® y definida como: “prudencia en las cosas que hay que distribuir

(boovnow év amoveuntéols)”®; asimismo, una de las virtudes subordinadas a la

justicia es la sociabilidad (evxowvwvnoiav)™™, que se define como “un conocimiento

de la igualdad en la comunidad politica (émiotripnv tcdttog év kowvwvia)”'*. Sila

justicia se aplica en los actos correctos, esta aplicacién expresaria cierto mérito (en

rigor: la puesta en prictica de un tipo de conocimiento) por parte de quien los lleva a

cabo; en consecuencia, desde este enfoque, la justicia constituye una nocién mucho
103

mas vinculada al sefialamiento de una virtud del caricter del agente' que a una

acepcidn estrictamente metafisica, tal como lo expresa la definicién fundamentada en
la teoria de la oikeiosis. Ahora bien, si por moral comprendemos el modo en el cual los

individuos se comportan respecto de las reglas y valores que les son propuestos por
una serie de aparatos prescriptivos'”, podria afirmarse que el cosmopolitismo estoico,
mediante el sustento metafisico que congrega la justicia y la ley comiin, opera como un
mandato moral. Esto es, exige que los seres racionales actien en su vida comunitaria

guiados por las valoraciones que la naturaleza misma dispuso en ellos:

“[Los estoicos] piensan que el mundo es gobernado por la potestad divina, y que

es como la urbe (urbem) y la ciudad (civitatem) comtn de hombres y dioses, y
que cada uno de nosotros es parte del mundo; de lo cual se sigue naturalmente

que antepongamos el beneficio comtn (communem utilitatem) al nuestro. En
efecto, asi como las leyes anteponen el bienestar de todos lo ciudadanos al de

los particulares, as{ también el varén bueno (bonus) y sabio (sapiens), que
obedece las leyes y no desoye el deber civil (civilis officii), sirve al interés de

todos mds que al de alguien en particular o al suyo propio.” (Cicerdn, Fin. III,
64; SVF 111 333; parcialmente en LS 57F, trad. Corso)'®

” Vid. cap. III, n. 3. Cf. asimismo DL VII 92 (SVF III 265).
10 Plutarco, SR 1034c (SVF I 200). Cf. Estobeo, Ecl. 11 59-60 (SVF III 262; LS 61H). Segin Galeno
(PHP VI 2; SVF 1 374; 11T 256), también Aristén define la justicia como el conocimiento de distribuir

(véun) a cada uno lo que merece; o bien, lo que es acorde con su valor (kata a&iav). Asimismo,
Didgenes Laercio (VII 126; SVF III 295) agrega que los rasgos dominantes de la virtud de la justicia son la

equidad (iodtg) y la discrecidn (e0yvwpoovvn). Por otra parte, es vélida la confrontacién con la
discusién que propone Platén en Repuiblica (332c), donde inicialmente se afirma que lo justo consiste en

“dar a cada uno lo que le conviene (to OO KOV éKAOTW ATOdWDOVAL)”.

1o Cf. Estobeo, Ecl. 11 60 (SVF III 264; LS 61H).

102 Estobeo, Ecl. 11 62 (SVF III 264).

103 Cf. Séneca, Ep. 113, 7.

1o4 Vid. n. 30.

105 Cf. Cicerdn, Rep. 1, 1; ND 11 31.78 (SVF 11 1127); Off. 111 26-27. Cf. asimismo Marco Aurelio, Med.

11, 4; IV, 12; 1V, 33; V, 6; VI, 14; VIII, 34; XI, 21. También en Epicteto (Diss. I, 10.1-6; LS 59Q) hallamos
una estrecha dependencia entre la nocién de ciudadania mundial y el privilegio del bien comdn.
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La ley comtn manda en un sentido propedéutico'®, e identificindose con la
recta razdén, genera un efecto de internalizacién: prescribe las acciones humanas
asimildndose a la voz de la conciencia'”. Si esta ley indica el modo en el cual deben
vincularse los animales politicos o comunitarios, no se trata de una ley que opera
simplemente en un nivel individual (asemejandose a la voz de la conciencia) sino que
también se ocupa de regular las conductas sociales, dictando normas de
convivencia'®, La naturaleza -mediante la ley- dirige los seres racionales a actuar
persiguiendo el bien comin; en este sentido, ni la philia, ni los limites de la pdlis
podrian constituir restricciones éticas defendibles respecto de nuestra consideracién
por los otros'”. Esta tendencia también permitiria que los seres humanos eviten
confundir los bienes que son decisivos para la consecucién de una vida virtuosa con

aquellos bienes aparentes (la riqueza, la fama, la salud, entre otros'"); Cleantes afirma
en su Himno a Zeus que los desdichados (dV0opopot) “tratando siempre de alcanzar el
bien, no advierten la ley comin de dios (Beo0 kowov vopov), ni la escuchan
(kAMOovow) ', Asimismo, en otro reporte de Estobeo el necio es presentado como un

exiliado (puyada), “en cuanto estd privado de ley y de ciudadania (otégetar vopov

1112

Kal TOAlteliag) que es apropiada segin naturaleza El ignorante-vicioso,

oponiéndose a la ley, es definido como un salvaje (&yolov)™:

“pues se opone a la manera acorde a la ley, y es un hombre bestial'** y dafino
(Bnowddn kat PAamtikdv). Este mismo hombre es no domesticado
(&vrjpegov) y tirdnico (tvpavvikov), pues se encuentra dispuesto de una

106 Cf. Séneca, Ep. 94, 37. La ley comUn ensefia a los ciudadanos a llevar una vida acorde con la

naturaleza: “el fin es vivir de manera consecuente con la naturaleza (té Aog yivetat to axoAovBwe T
bvoeLlnv), con la propia y con la de la totalidad de las cosas, sin hacer nada de lo que suele prohibir la

ley comin que es precisamente la recta razén (0p00g Adyoc)” (DL VII 88; SVF 111 4; LS 63C, trad. Julid).
107 Cf. Schofield (1991: 69).

108 Cf. Schofield (1991: 71-72).

109 Cf. Annas (1993: 302).

1o Vid. p. 89.

m Estobeo, Ecl. 112 (SVF 1 537; LS 54I).
12 Estobeo, Ecl. I 103 (SVF III 328).

1 El adjetivo dgrion es asignado al ignorante en oposicién a asteion, el cual puede traducirse por

civilizado, urbano, refinado. Segun lo definen LS] (1996: 263), el sustantivo dsty es opuesto a pélis, dado
que aquél nombra la ciudad sélo en un sentido material. En mds de una oportunidad, asteion es utilizado
por los estoicos como sinénimo de spoudaios, para referir al bien moral que el sabio representa. Cf.
Estobeo, Ecl. 11 96 (SVF III 613); 11 102 (SVF 1II 615); II 114 (SVF 1II 601). Cf. asimismo Schofield (1991:
apéndice G).

14 Vid. n. 42. Cf. asimismo Epicteto, Diss. 11, 9.1-6; Cicerdn, Off. I 11-12.
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manera tal que lleva a cabo acciones propias de un déspota y, lo que es mas,
acciones crueles, violentas y al margen de la ley (maoavoua), cuando

encuentra el momento oportuno. También es un desgraciado (ax&oiotov),
pues no estd apropiadamente dispuesto respecto de su distribucién

(netddoowv), por cuanto no hace nada por el interés comin (kow@g), ni

amigable (GpAtk@c) ni desinteresadamente (&peAetitwe).” (Estobeo, Ecl. 1T
103; SVF III 677, trad. Boeri)

Es en este sentido en el cual interpretamos que el cosmopolitismo ordena no
sélo en el plano moral sino también en el &mbito politico: la ciudadania universal cobra
una dimensidén politica cuando instaura y legitima una relacién de poder entre
quienes ejercen la autoridad (a saber: quienes deciden o pueden decidir sobre el bien
comun) y quienes deberfan acatar dicha norma. Afirmar, en consecuencia, que el
matiz politico de la comunidad estoica se configura sélo en funcién de las
prescripciones de la ley comin, que ordenan cémo deben relacionarse los seres
racionales'”, deja sin evaluar que dicha ley toma cuerpo en el sabio quien se ubica
jerarquicamente en la comunidad como simbolo de la misma; el sophds esta
legitimamente habilitado para juzgar qué es lo bueno y lo malo para la comunidad,
garantizando (mediante su juicio) el respeto de cualquier ser humano en cuanto tal.
Cabe distinguir, al respecto, que la Estoa pone en juego dos perspectivas de la justicia:
i) un enfoque metafisico que configura una perspectiva de horizontalidad, a partir del
cual se afirma que todos los hombres cuentan naturalmente con una valoracién de la
justicia y con un primer impulso que los dispone de un modo justo hacia los otros; y ii)

un enfoque ético que conduce a una interpretacion verticalista de la justicia, donde la
dikaiosyne se identifica con una virtud del caracter del agente; dado que no todos los

hombres son justos, no todos los hombres pueden decidir sobre el bien comin. La

convergencia de las perspectivas de horizontalidad y verticalidad permite manifestar,

s Esta linea interpretativa es la ofrecida por Obbink (1999), quien sostiene que la fuerza politica

ejercida por la ciudad cédsmica puede advertirse a partir de las implicancias sistemdticas que articulan la
cosmdpolis con las 4reas ética y fisica. En este sentido, Obbink (1999: 195) afirma que la cosmdpolis
expresa la realizacién de una perfeccién moral posible, a través un vinculo armdnico con la naturaleza;
finalidad que sélo el sabio es capaz de alcanzar. Asimismo, Vogt (2008) propone reconstruir la filosofia

politica estoica a la luz de la teoria de la oikeiosis; la autora sostiene (2008: 70) que la Estoa se ha
involucrado con una cuestién politica vital al ensefiarnos cémo deberfamos ver a los otros y cédmo
deberiamos relacionarnos con ellos. Sin embargo, si lo que atafie al conjunto de valores y normas de
interaccidn social lo hemos ubicado en el 4mbito de la moral, y no de la politica, estos argumentos
parecen no resultar del todo convincentes. Es decir, las argumentaciones en cuestién estarian
eludiendo los andlisis respecto de los diversos modos en los cuales el estoicismo se ha encargado de
postular y legitimar un representante de la ciudadania universal; postulacién que, a nuestro criterio,
supone atender una serie de problematicas directamente vinculadas con la construccién y el ejercicio
del poder.
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de este modo, que aun cuando exista una base igualitaria, sélo algunos podran ejercer
el poder politico; es decir, sélo algunos contardn con el derecho a decidir en torno a lo
que es conveniente para el bien de la mayoria.

En suma, si por una lado resulta problematico el hecho de que las fuentes no
manifiesten un claro interés por parte de la Estoa en definir cémo se constituirfa una
organizacién politica en la cual el sabio se instituya como la médxima autoridad
(cuestién que implicaria que la ley se establezca a modo de un cédigo civil); por otra
parte, es asimismo valido sefnalar que las fuentes nos informan que efectivamente
existen derechos naturales (podriamos decir, introduciendo un anacronismo, derechos
humanos) que, con independencia de la forma de gobierno que rija una comunidad,
son inquebrantables. En este sentido, el sabio en su actividad politica serd el
encargado de garantizar la supervivencia de tales derechos, limitando (mediante la
ley y la justicia) su propio ejercicio del poder'’; la practica del poder por parte del
ciudadano del mundo evitarda, en efecto, un tipo de poder absoluto o abusivo'"’.

Evaluando la cuestion pedagdgica en su articulacién con las ideas
recientemente desarrolladas, los filésofos del Pértico estarian sefialando que el sabio-
educador (andlogamente a lo que sucede entre gobernante y gobernado) establecera
un vinculo asimétrico respecto del discipulo/proficiente. Lo que resulta interesante
destacar en referencia al establecimiento de dicho vinculo, es que partiendo de tal
relacién el sabio decidird (en funcién de las creencias y juicios del alumno) el
ordenamiento curricular-metodolégico de las partes del discurso filoséfico a
transmitir. Aunque tal decisién no implique el desligamiento ni de las disciplinas que
(segtn el criterio de cada uno de los representantes de la Estoa) conforman el
curriculum filoséfico, ni de la finalidad de la paideia, se trata de una instancia donde
lo sistemdtico del proyecto educativo estoico expresa ciertas oscilaciones,
permitiendo asi que las particularidades no queden absolutamente disueltas vy,
eventualmente, puedan manifestarse. Si bien estas oscilaciones no garantizan una

estricta defensa de lo particular, o bien, del caso particular, efectivamente allanan el

116 Caracterizando al excelente (oTtovdaiov), Estobeo sefiala: “no es coaccionado (Bialetat) por

nadie ni coacciona él a nadie, no gobierna (deomdlel) como un amo ni es gobernado como un esclavo”
(Ecl. 11 99; SVF I 216, trad. Boeri).

1 Es interesante la afirmacién de Epicteto (Diss. 1, 19.1) quien, reflexionando en torno al modo
en el cual habria que comportarse frente a los tiranos, realiza la siguiente aclaracién: quienes se jactan
de la superioridad que poseen (o creen poseer) no hacen més que manifestar su falta de educacién

(&maidevtoc).
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camino respecto de una posible mirada critica sobre la formacién doctrinaria de la
transmisidn filoséfica. La potencial emergencia de un enfoque critico por parte del
discipulo/proficiente expresa la posibilidad de que ciertas practicas que nombran el
ejercicio del poder (supongamos, la obediencia o el acatamiento de una norma)
puedan ser puestas en duda, y en consecuencia, puedan resignificarse. Desde ya,
creemos que tal potencialidad por parte del alumno trasciende el 4mbito pedagdgico y
puede ponerse en juego, por ejemplo, en la vida politica.

Por ultimo, si hemos definido la paideia como forma de conversién, sefialamos,
en este caso, que la implicancia del cosmopolitismo en el proyecto pedagdgico estoico
(esto es, la educacién fundada en el conjunto de valores ético-politicos que sustentan
la teorfa del cosmopolitismo) supone la posibilidad de conversién politica: dejar de ser

8 Aun cuando la

ciudadano de una ciudad para transformarse en ciudadano del mundo
nocién de ciudadania universal le quitara privilegios a los lazos afectivos y a los

vinculos sociales que constituyen la pertenencia de un individuo a una determinada
polis, puede asimismo ser interpretada en un sentido positivo, especificamente,
refiriendo a un cosmopolitismo positivo'”, el cual afirma una pertenencia comun al
género humano donde la patria es el mundo. Aunque esta pertenencia tenga por
fundamento una nocidén abstracta, tal abstraccién permite determinar que cada
ciudadano sea portador de un derecho natural (a la vida, a su propia conservacién)'®, y
postular, en consecuencia, la existencia de un elemento comun a toda la humanidad
(Logos) que regula moralmente todo poder politico™™; tal regulacién, vale destacar,

sélo podra ser realizada eficazmente por el sabio.

e Cf. Bréhier (1956: 479).

e Cf. Gilabert Barberd (1985: 343). El cosmopolitismo positivo estoico se opondria, por ejemplo, al
cosmopolitismo negativo sostenido por Aristipo (de Cirene) quien afirma, basicamente, no ser ciudadano
en ninguna parte. Cf. Jenofonte, Mem. 11, 1.13. Ariston también en este aspecto tomaria distancia de la
posicién de Zendn, y se aproximarfa (nuevamente, con influencias cinicas) a un cosmopolitismo
negativo, afirmando que “por naturaleza no hay una patria (pvoet Yo ovk éott matoic)” (Plutarco,
De exilio 600e; SVF 1371; LS 67H). Cf. Ioppolo (1980: 254-255).

120 Cf. Porfirio, Abst. 17, 6-13 (LS 22M); quien da cuenta de la opinién epictirea sobre el homicidio,
dando por supuesta la teorfa estoica de la oikeiosis. Cf. asimismo Boeri (2004a: 93).

2 Romero (1952; 117-118) interpreta la crisis de la idea tradicional griega de ciudadano del
siguiente modo: “A la concepcidén de hombre como ciudadano sucedia la concepcién del hombre como
individuo, esto es, como un microcosmos que contiene sus propios fines. Esta pendiente llevaba hacia
los dos ideales que predominaron en el periodo helenistico: el del sabio y el del cosmopolita. El primero
es el que satisface la incertidumbre y el pavor que crean las contingencias de la vida real; el segundo es
el que responde a la necesidad de buscar un punto de apoyo para la soledad del individuo, que, a falta
de una colectividad eficaz que los respalde, procura alojarse en el seno de una humanidad que concibe
como vaga abstraccidn y dentro de un mundo para el que carezcan de significado las determinaciones
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politicas”. Tal como lo mencionamos recientemente, no compartimos con el autor citado que el
cosmopolitismo pueda definirse meramente como una abstraccion vaga si la misma es capaz de generar
efectos en el ejercicio politico (en particular: en la subjetividad de quien ejerce dicho poder).

143



