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Resumen

En este articulo derivado de investigacion, se considera la relacién entre cuidado de si
y pedagogia en el mundo grecorromano. Metodol4gicamente, se estudian los ejercicios
espirituales practicados por la escuela estoica, sobre todos los de Cicerén, Filén de
Alejandria, Séneca, Epicteto y Marco Aurelio haciendo referencia a las otras escuelas
filoséficas del periodo helenistico debido a que el precepto ocuparse de si mismo
(heautou epimelesthai) adquirié un alcance bastante general entre las distintas doctrinas
filos6ficas. Se encontré que el cuidado de sf toma la forma de una actitud, una manera
de comportarse, un estilo de vida y desarrolldndose en procedimientos, practicas y
recetas que se meditan, se perfeccionan y se enseflan. Se concluye que esta practica de
si, al requerir de la mediacién de un maestro, evidencia los ejercicios filoséficos en el
orden de lo pedagdgico y terapéutico como una manera de transformacion del sujeto.
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Abstract

This article derived from research, considering the relationship between self-care and
education in the Greco-Roman world. Methodologically, spiritual exercises practiced
by the Stoic school, on all Cicero, Philo, Seneca, Epictetus and Marcus Aurelius refe-
rring to the other philosophical schools of the Hellenistic period because the precept
care of himself studied (heautou epimelesthai) acquired a rather general scope between
different philosophical doctrines. It was found that self care takes the form of an atti-
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tude, a way of behaving, a lifestyle and developing procedures, practices and meditate
recipes, perfected and taught. We conclude that this practice of the self, to require the
mediation of a teacher, evidence philosophical exercises in the order of the pedagogical
and therapeutic as a way of transforming the subject.

Keywords
Ancient philosophy, asceticism, Stoicism, Greek culture, way of life

Resumo

Este artigo derivada da investigagdo, considerando-se a relagdo entre a auto-cuidado e
educagdo no mundo greco-romano. Metodologicamente, exercicios espirituais pratica-
das pela escola estéica, em todos os Cicero, Philo, Seneca, Epicteto e Marco Aurélio,
referindo-se as outras escolas filoséficas do periodo helenistico, porque o cuidado de
si mesmo preceito estudados (heautou epimeleisthai) adquiriu um alcance bastante
geral entre as diferentes doutrinas filosdficas. Verificou-se que o cuidado de si assume
a forma de uma atitude, uma maneira de se comportar, um estilo de vida e desenvolver
procedimentos, praticas e meditar receitas, aperfeigoadas e ensinadas. Conclui-se que
esta prética do self, para exigir a mediagdo de um professor, exercicios filoséficos pro-
vas no fim do pedagégico e terapéutico como uma maneira de transformar o assunto.

Palavras-chave
Filosofia antiga, ascetismo, estoicismo, cultura grega, modo de vida.

1. Introduccion

Ocuparse de uno mismo (heautou epimeleisthai) es un tema muy antiguo en la cultura
griega, el cual aparecié tempranamente como un imperativo altamente difundido. El
tema de la inquietud de sf es consagrado por Sécrates, la épiméleia es el “principio
filoséfico que predomina en el modo de pensamiento griego, helenistico y romano.
Sécrates encarna esta manera de filosofar cuando interpela a la gente de la calle o a los
jovenes del gimnasio y les dice: jte ocupas de ti mismo?” (Foucault, 1992, p. 33/34).
La filosoffa ulterior lo reanudé y lo colocé en el corazén de este “arte de la existencia”
que pretende ser” (Foucault, 2001, p. 43). Este tema desborda su marco de origen, se
separa de sus significaciones filoséficas primeras y se vuelve una préctica social orde-
nada sobre un verdadero “cultivo de si”. En la épiméleia se distinguen tres fases: 1) el
momento socratico-platénico, que representa la aparicion de la épiméleia en la filosoffa;
2) la edad de oro del cuidado de uno mismo o de la cultura de s{ mismo (siglos Iy II);
y, 3) el paso de la ascesis filoséfica pagana al ascetismo cristiano (siglos IV y V).

2. Desarrollo

En la primera fase, ocuparse de uno mismo equivale a la afirmacién de una existencia
ligada a un privilegio politico. En el didlogo platénico Alcibiades, Socrates exhorta a Al-
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cibiades a que acceda al gobierno de si mismo. Alcibiades estd a punto de iniciar su vida
ptblica y politica. Desea hablar ante la gente y ser todopoderoso en la ciudad. Sdcrates
pregunta a Alcibfades por su capacidad personal y por la naturaleza de su ambicion.
Queda claro que Alcibiades no sabe nada de la ley, de la justicia o de la concordia. Sin
embargo, para Sdécrates no es demasiado tarde para ayudarle a sobresalir —a adquirir
techné— Alcibiades debe proponérselo, debe preocuparse de si. La necesidad de ocuparse
de s mismo estd ligada al poder, Alcibiades muestra debilidad al someterse a los placeres
y los deseos, por lo cual debe ocuparse primero de s{ mismo para gobernar la ciudad.

Ocuparse de uno mismo estd ligado al ejercicio del poder porque es algo que viene
exigido y se deduce de la voluntad de ejercer un poder politico sobre los otros, pues:

No se puede gobernar a los demds, no se pueden transformar los privi-
legios en accién politica sobre los otros, en accién racional, si uno no se
ha ocupado de si mismo. La preocupacion por uno mismo se sitia entre
el privilegio y la accién politica; tal es el punto crucial en el que surge
la propia categoria de épiméleia (Foucault, 1994, p. 42).

Si debo ocuparme de mi mismo es para convertirme en alguien capaz de gobernar a
los otros y de regir la ciudad. En esta discusién sobre el Alcibiades de Platén Foucault
afsla tres temas principales.

En primer lugar se encuentra la relacién entre la preocupacion de si y la preocupacién
por la vida politica; en segundo lugar estd la relacién entre el preocuparse de si y la
educacidn. Por dltimo, se halla la relacién entre preocuparse de s{ mismo y conocerse
a si mismo. Estos tres temas se hallan en Platén y en el periodo helenistico; también
cuatro o cinco siglos mds tarde en Séneca, Plutarco, Epicteto y sus allegados. Aunque los
problemas siguen siendo los mismos, las soluciones son bastante diferentes; en algunos
casos, opuestos al sentido platénico. Asf, en los periodos helenistico y romano estar
preocupado de sf no es, exclusivamente, una preocupacién para la vida politica: “La
preocupacion de si se ha convertido en un principio universal. Uno debe abandonar la
politica para ocuparse mejor de si mismo” (Foucault, 1991, p. 66-67).

Una nueva forma de experiencia del yo se localiza en los siglos I y II o edad de oro del
cuidado de uno mismo o de la cultura de si mismo, cuando la introspeccidn se vuelve
cada vez mds detallada. Ya ha tenido lugar holgadamente la disociacion entre el cuidado
de uno mismo y el cuidado de los otros.

Tal disociacién es probablemente uno de los fenémenos mds importan-
tes de uno mismo y quizd en la historia de la cultura antigua. En todo
caso es un fendmeno importante que conduce a que, poco a poco, la
preocupacién por uno mismo se convierta en un fin que se basta a si
mismo, sin que la preocupacion por los otros se convierta en el fin tiltimo
ni tampoco en el baremo que permita valorar la preocupacién por uno
mismo (Foucault, 1991, p. 67).

El sf mismo se convierte en el objeto definitivo y tinico de la preocupacién por uno
mismo, es una actividad que se centra tinicamente en uno mismo, que no encuentra
realizacién mds que en uno mismo, en la propia actividad que uno ejerce sobre si. En el
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cuidado de uno mismo “que estaba en Platén manifiestamente abierto a la cuestion de
la Ciudad, de los otros, de la politeia, aparece, a primera vista, al menos en la época a
la que me estoy refiriendo —los siglos primero y segundo- como encerrado en si mismo”
(Foucault, 1991, p. 68). En el periodo helenistico el cuidado de s no es una preocupacion
para la politica sino que se ha convertido en preocupacién general.

El cuidado de s mismo debe realizarse a lo largo de toda la vida, cuanto mds temprano
uno comience mucho mejor. El cuidado de si se dirige al alma pero envuelve al cuerpo
en una infinidad de preocupaciones de detalle. En Séneca se recomienda el retiro al
campo, a la vida rural, pues la naturaleza hace propicio el contacto con uno mismo. No
se trata de prepararse para la politica, al contrario, se recomienda retirarse de la politica
para dedicarse al cuidado de s{ mismo. Tampoco se trata de una preocupacion sélo de
los jévenes, sino que se convierte en un arte de vivir para todos y a lo largo de toda la
vida, el cuidado de si es un modo de prepararse para cierta realizacién completa de la
vida. La preocupacion de si es una manera de vivir para todos y para toda la vida y no
es solo obligatoria para la gente joven interesada por su educacion.

Aunque el conocimiento de si desempeifie un papel importante en la preocupacion de
si, implica también otras relaciones. En el cristianismo primitivo el cuidado de si, en
sentido socratico, estd ausente, pues, se debe renunciar a s{ mismo para acceder a su
salvacién. En el lento desarrollo del arte de vivir bajo el signo de la inquietud de si:

Los dos primeros siglos de la época imperial pueden considerarse como
la ciispide de una curva: una especie de edad de oro en el cultivo de si,
quedando entendido por supuesto que este fenémeno incumbe sélo a
los grupos sociales, muy limitados en niimero, que eran portadores de
cultura y para quienes una techné tou biou podia tener un sentido y una
realidad (Foucault, 1994, p. 44).

En los periodos helenisticos y romanos la preocupacion de si no es exclusivamente una
preparacién para la vida politica; sino un principio universal segin el cual uno debe
abandonar la politica para ocuparse mejor de s{ mismo.

Con los estoicos el cuidado de s{ mismo se torna en un fin en si mismo. El s mismo se
convierte en el objetivo del cuidado de si mismo, por lo cual hay una autofinalidad,
una actividad centrada en el sf mismo en el que se entiende la filosofia como una for-
ma de espiritualidad donde predomina una cultura de uno mismo. En los estoicos, el
conocimiento de la naturaleza era necesario para el cuidado de s{ mismo, pues, uno
no puede conocerse a si mismo como es debido sino teniendo acerca de la naturaleza
un punto de vista y situdndonos en un mundo racional y tranquilizador. En relacién
con Platén los movimientos filoséficos del estoicismo, durante el perfodo imperial,
conciben de manera diferente la verdad y la memoria. Ademés, tienen otro modo para
examinarse a sf mismo. Desaparece el didlogo y aumenta la importancia de la cultura
del silencio, del arte de la escucha: “la tradicién comienza durante el perfodo imperial,
donde vemos el comienzo de la cultura del silencio y del arte de la escucha més que
el cultivo del didlogo, como en Platén” (Foucault, 1991, p. 68). Dentro de las técnicas
estoicas del yo del estoicismo encontramos las cartas a los amigos y la revelacién del
yo; el examen de si y de conciencia; la ascesis, no como una revelacién del secreto del
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yo, sino un recordar: Para los estoicos la verdad no estd en uno mismo, como ocurre
en Platdn, sino en la ensefianza de los maestros, de los logoi. Se memoriza lo que se
ha escuchado para convertir las afirmaciones escuchadas en reglas de conducta. En el
estoicismo ascesis no significa renuncia, sino dominio de si obtenido no a través de la
renuncia a la realidad, sino a través de la adquisicién y asimilacion de la verdad. La
ascesis para el estoico no es renuncia sino dominio de si. La ascesis no tiene su meta
final en la preparacién para otra realidad sino en el acceso a la realidad de este mundo,
en adquirir una verdad, una verdad como éthos:

La palabra griega que lo define es paraskeuazo (“estar preparado”).
Es un conjunto de prdcticas mediante las cuales uno puede adquirir,
asimilar y transformar la verdad en un principio permanente de accién.
Aletheia se convierte en éthos. Es un proceso hacia un grado mayor de
subjetividad (Foucault, 1991, p. 74).

El ejercicio ético puede hacerse durante un paseo, una caminata en la mafiana, este
ejercicio permite comprobar si uno vive conforme a la ley comtin para todos los dioses y
todos los hombres. El control de las representaciones no significa descifrar sino recordar
los principios de accién y, por lo tanto, percibir a través del examen de uno mismo si
gobiernan la propia vida. La ascesis incluye ejercicios para ponerse a prueba a s{ mis-
mo, en situacién de verificar si se es capaz de afrontar acontecimientos y utilizar los
discursos de los que se dispone. Los dos polos de estos ejercicios fueron caracterizados
por los griegos con los términos melete y gymnasia. Mientras que la primera es una
experiencia que ejercita el pensamiento (meditatio), la segunda es un entrenamiento
en situacion real, asi se haya inducido artificialmente.

Melete significa “meditacion”, de acuerdo con la traduccién latina meditatio. Este tér-
mino tiene la misma raiz que epismel-sthai. “Melete es el trabajo que uno ha realizado
con el fin de preparar un discurso o una improvisacién pensando en términos y en
argumentos que sean utiles” (Foucault, 1991, p. 74). El ejercicio mds famoso de medi-
tacion es la praemeditatio malorum que practicaban los estoicos. Era una experiencia
ética e imaginaria que consiste en pensar a la vez el acontecimiento futuro y presente.
Una cuarta técnica en el examen de s es la interpretacién de los suefios, la cual, en la
antigiiedad jugaba un papel importante porque el contenido de un suefio anunciaba un
acontecimiento futuro. Los estoicos utilizaban como una técnica del cuidado de si la
interpretacién de los suefios. Eran bastante criticos y escépticos con respecto a la inter-
pretacion, sin embargo, era muy popular, era necesario ensefiar a la gente a interpretar
sus propios suefios, cada uno puede ser su intérprete. En el estoicismo, el si mismo
se convierte en el objetivo definitivo y tinico de la preocupacién por uno mismo. La
preocupacién por uno mismo es la actividad que uno mismo ejerce sobre si, “uno se
preocupa de si para si mismo, y es en esta preocupacién por uno mismo en donde este
cuidado encuentra su propia recompensa” (Foucault, 1991, p. 68).

El cultivo de si se puede describir, segin Foucault, en cinco grados o modalidades. La
epimeleia heautou, la cura sui es, primero, una conminacion, una exhortacién comin
en muchas doctrinas filoséficas. Se encuentra en los platénicos, los epicireos, los es-
toicos: Albino, Epictireo, Zendn, Séneca, Marco Aurelio, no dejan de recordar que no
hay nada mds urgente que ocuparse de si. Sin embargo,
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Que los filésofos recomienden preocuparse de uno mismo no quiere decir
que ese celo esté reservado a aquellos que escogen una vida semejante
a la de ellos, o que semejante actitud no sea indispensable sino durante
el tiempo que se pasa junto a ellos. Es un principio vdlido para todos,
todo el tiempo y durante toda la vida (Foucault, 1994, p. 47).

En segundo lugar, ocuparse de uno mismo no designa solamente una vaga preocupacion,
sino todo un conjunto de ocupaciones; es de epimeleia de lo que se habla “para designar
las actividades del amo de casa, las tareas del principe que vela por sus sihditos, los
cuidados que deben dedicarse a un enfermo o a un herido, o también los deberes que se
consagran a los dioses o a los muertos. Respecto de uno mismo, igualmente, la epimeleia
implica un trabajo” (Foucault, 1994, p. 49). Se trata, pues, de un conjunto de actividades
como cuidar del cuerpo (dietas, ejercicios fisicos sin exceso, satisfaccién mesurada de
las necesidades), meditar, las lecturas, los apuntes sobre los libros, el recuerdo de las
verdades ya conocidas pero que es preciso mejorar su apropiacion. También estédn las
conversaciones con un confidente, con un amigo, con un guia o director; a lo cual “se
afiade la correspondencia en la cual expone uno el estado de su alma, solicita consejos,
los da a quien los necesita” (Foucault, 1994, p. 50-51).

Alrededor del cuidado de uno mismo se desarrolla toda una actividad de palabra y de
escritura, donde se enlazan el trabajo de uno sobre si mismo y la comunicacién con
el maestro y los préjimos. La actividad consagrada a uno mismo no es una ocupacién
solitaria y egoista, constituye una verdadera practica social. En tercer lugar, la inquie-
tud de sf estd en estrecha correlacién con el pensamiento y la practica de la medicina.
Filosoffa y medicina se vuelven metafora la una de la otra:

El punto al que se atiende en estas prdcticas de uno mismo es aquel en
que los males del cuerpo y del alma pueden comunicarse entre ellos
e intercambiar sus malestares: alli donde los malos hdbitos del alma
pueden acarrear miserias fisicas, mientras que los excesos del cuerpo
manifiestan y alimentan los defectos del alma (Foucault, 1994, p. 56).

En cuarto lugar, ocuparse de s implica una serie de técnicas para el conocimiento de si.
Todo un arte del conocimiento de si se desarrollé con recetas muy precisas, con formas
especificas de examen y ejercicios codificados. Por tltimo, el objetivo de estas practicas
de uno mismo se caracteriza por el principio “completamente general” de la “conver-
sién de uno mismo” de la epistrophé eis heauton (Foucault, 1994, p. 64). El concepto
de épistrofé se encuentra en Platén como un alejarse de (las apariencias); volver sobre
si (para comprobar la propia ignorancia); realizar actos de reminiscencia; retornar a la
patria ontoldgica (la de las esencias, de la verdad y del ser). Los estoicos transformaron
la épistrofe en conversién. En la conversién se trata de liberarnos de todo aquello de lo
que dependemos, que no controlamos, por lo cual, la practica, la ascesis y el ejercicio
recogen mds importancia que el papel del conocimiento. Uno se debe ejercitar en algo
que es uno mismo, es preciso deshacerse de todo lo que no es uno, pues, la relacién
con uno mismo constituye el término de la conversion y el objetivo final de todas las
practicas de uno mismo; pertenece a una ética del dominio.
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El cultivo de si aparece, pues, inicialmente, como tema filoséfico, alcanza su edad de
oro durante los siglos I y II de nuestra era y “perece” bajo la prescripcién cristiana del
renunciar a si mismo. En el marco de esta historia del cultivo de si se desarrollaron, en
los primeros siglos de nuestra era, las reflexiones sobre la moral de los placeres “por
ese lado es donde hay que buscar para comprender las transformaciones que pudieron
afectar a esa moral” (Foucault, 1994, p. 66). Estas transformaciones no marcan una rup-
tura con la ética tradicional del dominio de si, sino un desplazamiento, una inflexién
y una diferencia de acentuacion:

Estamos lejos todavia de una experiencia de los placeres sexuales en la
que estos serdn asociados con el mal, en la que el comportamiento deberd
someterse a la forma universal de la ley y en la que el desciframiento del
deseo serd una condicion para tener acceso a una existencia purificada.
Sin embargo, puede verse ya como la cuestion del mal comienza a tra-
bajar el tema antiguo de la fuerza, cémo la cuestion de la ley empieza
a inflexionar el tema del arte y de la techné, cémo la cuestion de la
verdad y el principio del conocimiento de uno mismo se desarrollan en
las prdcticas de la ascesis (Foucault, 1994, p. 67-68).

El periodo helenistico

En el periodo helenistico, la filosoffa toma un camino inesperado en relacién con la
filosoffa tradicional heredada de Platén y de Sdcrates. De Platén se separa porque no
hay una aficién a la investigacién independiente. De los socriticos porque rompe su
incultura. El estoicismo y el epicurefsmo nacen entonces como grandes dogmatismos
que en nada se parecen a lo que les ha precedido. Consideran que el hombre no puede
encontrar la felicidad sin concebir el universo como determinado por la razén humana,
“las investigaciones acerca de la naturaleza de las cosas no tienen su fin en s mismas, en
la satisfaccion de la curiosidad intelectual, sino que exigen también la practica” (Brehier,
1992, p. 296). Ademas, estos grandes dogmatismos se caracterizan por una tendencia
a la disciplina de escuela, “segun la cual el nuevo filésofo no tiene que buscar lo que
ha sido encontrado antes y la razén y el razonamiento sdlo sirven para consolidar en él
los dogmas de la escuela y darle una seguridad inquebrantable” (Brehier, 1992, p. 296).

El alcance y el valor de estos rasgos se debe, en gran parte, a la caracteristica de los
hombres que introducian estas novedades y a la forma como reaccionan ante las nue-
vas circunstancias histéricas creadas por la hegemonia macedénica. Todos los estoicos
conocidos del siglo IIT son metecos, lo cual significa que Atenas sigue siendo el centro
de la filosofia pero que ninguno de los nuevos fil6sofos es ateniense, ni siquiera grie-
go continental. Esto también muestra que los griegos dejaron de vivir en un relativo
aislamiento, recibiendo y ejerciendo poca influencia de otros pueblos y pasaron a
intercambiar poderes, costumbres y cultura, influyendo sobre los pueblos orientales,
pero al mismo tiempo sujetos a las influencias orientalizantes. Se inaugura, por tanto,
una nueva época de la historia universal debida a la expedicién de Alejandro Magno,
quien extiende la influencia griega por todo el mundo, desde Egipto hasta Samarcanda
y Tashkent y también hasta el Indo.
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La cultura griega se impone a partir de la muerte de Alejandro, siendo su lengua, bajo
la forma de Koiné (xoivn) o dialecto comtn la que se impuso, haciendo desaparecer
los dialectos locales en favor de esta lengua universal que es el 6rgano de la nueva
cultura griega universal. Cuando Alejandro muere, las disputas de sus generales por su
gran imperio terminan con la formacién de tres grandes reinos: Macedonia, Alejandria
y Antioquia. Es en este contexto de rompimiento de las estructuras politicas tradicio-
nales, en el que se desarrolla la historia del estoicismo antiguo, Cleantes (264-232) y
Crisipo (232-204).

Hacia el afio 300, el chipriota Zenén, hijo de Mnaseo o Demeo, natural de Citio, de
quien Diégenes Laercio (en adelante D. L.) dice que ladeaba la cabeza, era delgado de
cuerpo, de mediana estatura y moreno de color (D.L. VII, 1), tenfa las piernas gruesas y
duras, pero de pocas fuerzas. Fue discipulo de Crates, luego de Estilpén y de Jendcrates
por espacio de diez aflos. Cuando consulta el ordculo acerca de lo que debia hacer para
conseguir una vida feliz, le respondid la deidad se asemejase a los muertos en el color,
lo cual entendido, se entregd todo al estudio de los libros. Su unién con Crates fue de
esta manera: habiendo comprado una porcién de pirpura, conduciéndola de Fenicia a
Atenas, naufragd junto al puerto de Pireo. Subié a la ciudad (era de unos veintidés de
edad), se sent6 en la tienda de un mercader de libros, y se puso a leer el libro II de los
Comentarios de Jenofonte. Como la obra le gustase mucho, exclamé: “;Dénde, donde
se hallan ahora estos hombres?». Pasaba a la sazén por alli Crates, y sefialdindoselo el
librero, le dijo: sigue a ése”.

En estos primeros pérrafos (2-5) del libro VII, Didgenes Laercio relata cémo Zendn se
entrega a la actividad filoséfica. La dedicacién a la filosoffa implica ruptura con su
antigua vida, una renuncia a su actividad mercantil para consagrarse por entero a la
vida teorética. Para Garcia Gual en el relato de D. Laercio sobre la iniciacién filoséfica
de Zenén se suman varios tépicos, pues, la vocacién a la filosoffa puede despertar de
varias maneras: la enigmdtica recomendacién de un ordculo, la lectura inolvidable de
un libro conmovedor, el encuentro con un sabio maestro; y puede verse favorecida por
alguna circunstancia azarosa. En este caso, el naufragio que deja a Zenén en el Pireo,
sin sus mercancias de pdrpura fenicia, le deja libre para el vagabundeo y el ocio. La
pérdida de su nave, para Zendn, fue tanto un quebranto econdmico como una liberacién.
El joven fenicio se instal6 en Atenas para el resto de su vida. Como meteco no podia
adquirir terrenos en la ciudad, por lo cual dio sus lecciones en el «Pértico pintado» o
«Pértico de las Pinturas», Stoa Poikile. Este caso se sitia de modo caracteristico en los
albores de la época helenistica:

Este extranjero, que llega a Atenas para renovar la filosofia y recoge lo
mejor de su tradicién, es todo un simbolo de la apertura de lo helénico.
Que sea un ex comerciante fenicio quien exhorte con su vida y sus pala-
bras a la areté y a la sophrosyne en la metrépolis de la antigua Grecia no
deja de ser sorprendente. Los atenienses comienzan a importar maestros
de filosofia y de virtud (Garcia-Gual, 1989, p. 59).

En la Antigiiedad es en funcién del modo de vida que se practica en una escuela como
el filésofo asiste a las lecciones de la schole de su preferencia. Hacia finales del siglo
IV, como sostiene P. Hadot.
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Casi toda la actividad filoséfica se concentra en Atenas, en las cuatro
escuelas fundadas respectivamente por Platén (la Academia), por Aris-
toteles (el Liceo), por Epicuro ( el Jardin) y por Zenon ( la Stoa). Durante
casi tres siglos estas instituciones se mantendrdn activas (Hadot, 1998,
p. 112).

Estas escuelas se convirtieron en instituciones permanentes, carentes de personalidad
juridica, abiertas al piblico, donde la mayoria de los filésofos no perciben honorarios por
ensefiar, lo cual es cuestién de honor. Entre quienes frecuentan la escuela se distinguen
los simples oyentes y los verdaderos discipulos. En cuanto a la escuela estoica se sabe
que contaba con muchos alumnos y que el rey de Macedonia, Antigono Gonatas, iba a
escuchar las lecciones de Zenén cuando residia en Atenas. Esto sefiala una evolucién
de la actitud de Atenas con respecto a la filosoffa, la cual se ve claramente en el decreto
con que los atenienses honraban a Zenén con una corona de oro y ordenaban construir
para él una tumba a expensas de la ciudad.

Didgenes Laercio, en su Vida de los fil6sofos mads ilustres, VII, 10, relata al respecto lo
siguiente:

Siendo arconte Arrenidas, la tribu de Acamante en su quinta Prefectura,
en la década tiltima de Memacterion, y el dia 23 del Magistrado, la Curia
de los Presidentes Hipon, hijo de Cratisteles; Xumpetedn, y ademds de la
Asamblea; Trasén, hijo de Trasén anaceense, decretaron diciendo: -« Por
cuanto Zenon citeo hijo de Manseo, ha estado muchos afios filosofando
en la ciudad, y se ha portado a la virtud y templanza con sus lecciones
a los jévenes concurrentes a instruirse, proponiendo a todos su propia
vida por el mejor modelo, siempre conforme a su doctrina. Fausto y
feliz ha parecido al pueblo ensalzar a Zenén Citieo, hijo de Mnaseo, y
honrado por ley con una corona de oro, por su mucha virtud y sabiduria,
y construirle un sepulcro piiblico en el cerdmico. Para hacer la corona y
edificar el sepulcro ya tiene el pueblo dada comision a cinco ciudada-
nos atenienses». Este decreto sea grabado en dos columnas por mano
de cuadratario ptiblico, y podrd poner la una en la Academia, y la otra
en el Liceo. Los gastos de estas columnas los satisfard el administrador
publico para que todos sepan que el pueblo ateniense honra a los varones
buenos tanto vivos como después de muertos. Para el edificio han sido
comisionados Trasén anaceo, Filocles pireeo, Fedro anaflistio, Medon
acarniense y Meicito simpaleteo.

Atenas rendia homenaje a Zenén por exhortar la juventud a la virtud y a la templanza,
porque ofrecié el modelo de una vida que armonizaba con sus discursos y con los princi-
pios que ensefiaba. De aqui la indisoluble unién de las tres partes de su filosofia: Légica,
Fisica y Etica, en las que se distribuyen en los estoicos los problemas filoséficos, pues,
no es posible, que el hombre de bien no sea el fisico y el dialéctico, ya que solo actda
la pura razdn, tanto en la naturaleza como en la conducta. Asf, pues, filosofia significa
modo de vida. Tanto las cuatro escuelas de filosoffa mencionadas como el pirronismo
propuesto por Pirrén, y el cinismo por D. Laercio, son modos de vida; sin embargo, estas
dos tltimas actitudes de pensamiento y de vida no adoptaban una forma institucional,
ninguna de las dos tiene una organizacion escolar, ni dogmas. Para los escépticos (Sexto

CRITERIO LIBRE JURIDICO - VOL. 11 NO. 1 - ENERO - JUNIO DE 2014



GIRALDO-DIAZ, R.

Empirico. Adv. Mathem. VI, 37) el mundo no estéd construido armoniosamente. “Que el
mundo esté dispuesto armdnicamente, se muestra como mentira por diversos motivos,
y, en segundo lugar, aunque fuera verdad, una cosa tal no tendria ningin valor para la
felicidad, como tampoco la armonia en los instrumentos”. Para los cinicos no es nece-
sario argumentar ni impartir ensefianza alguna, pues, su propia vida tiene por sf misma
su sentido e implica toda una doctrina.

Lo que se observa es que cada escuela se define y se caracteriza por una eleccién de
vida, por cierta opcién existencial, “la filosoffa es amor y btisqueda de la sabiduria, y
ésta es precisamente cierto modo de vida. La eleccién inicial, propia de cada escuela,
es pues la de cierto tipo de sabidurfa” (Hadot, 1998, p. 116/117). En efecto, la sabidu-
ria es definida en las escuelas helenisticas como un estado de perfecta tranquilidad
del alma, por lo cual todas estas filosofias pretenden ser terapéuticas, ya que gracias a
ellas se logrard la paz interior. El hombre debe, por tanto, hacer una eleccién filoséfica
fundamental, eleccién que cambiard radicalmente su manera de pensar y su modo de
ser, pues, esta eleccién implica una correspondencia de la vida con el pensamiento. La
filosofia reposa sobre una eleccién fundamental de vida. Para los epicireos el placer, la
carne, el cuerpo, mientras que en los estoicos es la ética, la voluntad de hacer el bien.
Por eso hay una lucha con el cuerpo.

Para las escuelas dogmaticas, la terapéutica consiste en transformar los juicios de valor;
para los escépticos en tratar de suspenderlos. Entre las dogméticas se puede distinguir,
por una parte, el epicureismo para el cual la busqueda del placer es lo que motiva toda
la actividad humana. Por otro lado, se distinguen el platonismo, el aristotelismo y el
estoicismo. Estas tres escuelas, que se vinculan con la tradicién socrdtica, comparten
una doble finalidad, la de formar ciudadanos y fildsofos; la pretension del sabio es la de
convertir gente a la filosoffa, formar gobernantes y buenos ciudadanos. Lo que intentan
estas tres escuelas es la formacion de un alto tipo de hombre, que se dirija y oriente
con areté, es decir, que sea un hombre virtuoso, que aprende no sdlo a gobernar, sino
a gobernarse a si mismo, pues, “la formacién filoséfica, es decir, el ejercicio de la sabi-
durfa, estd destinada a realizar plenamente la opcidn existencial” (Hadot, 1998, p. 118).

Bajo la influencia de esta doble finalidad la ensefianza adquiere una forma dialogada y
dialéctica, a la que los estoicos agregan un eslabonamiento sistemadtico al presentar su
doctrina. La finalidad del sistema es reunir condensadamente los dogmas fundamen-
tales, y entrelazarlos por medio de una argumentacién rigurosa, creando un conjunto
coherente muy concentrado de los dogmas fundamentales, para obtener una mayor
fuerza persuasiva, produciendo un efecto en el alma del oyente o del lector.

El epicureismo y el estoicismo, tienen un cardcter popular y misionero,
puesto que las discusiones técnicas y tedricas son asunto de los especia-
listas, pueden resumirse para los principiantes y los avanzados en un
pequerio nimero de férmulas fuertemente entrelazadas, que son sobre
todo las reglas de la vida prdctica (Hadot, 1998, p. 122).

El modo de vida cinico rompe radicalmente con el mundo, rechaza aquello que los
hombres consideran reglas elementales para vivir en sociedad, como la limpieza, la
compostura, la cortesfa. El cinismo es una ética de la apatia. La sabiduria de los cinicos
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consiste en ahorrarse ilusiones. Para los cinicos lo humano no cambia, lo que cambia
es el ropaje que envuelve al hombre, le interesa construir un hombre natural. El cinico
no tiene la ingenuidad de creer que domina el universo cuando es dueflo de si, pues,
el hombre permanece como hombre, en su lugar, y no tiene la pretensién de salvar los
limites que le han sido dados. Por eso, el cinico se libra de las obligaciones que impone
la ciudad y que nunca ha escogido. En su propia ciudad se siente exiliado, su patria es
el cosmos, en cualquier lugar del mundo se siente como en su casa. La eleccién fun-
damental de vida del estoicismo consiste en la exigencia del bien, dictada por la regla
recta, la razén, y que trasciende al individuo, pues, lo tinico que depende de nosotros
y que nada puede arrancarnos es la voluntad de hacer el bien, de actuar conforme a la
naturaleza. Es ahi donde el hombre encuentra la libertad, la autarquia, la autodeter-
minacién; por eso, solo el sabio es libre, porque sélo él sigue una vida conforme a la
naturaleza, sélo él se conforma con el orden del mundo y con el destino, del cual no
puede escapar, tomando consciencia de la situacién del hombre.

El discurso filoséfico del estoicismo, al constar de tres partes ligadas y relacionadas entre
s, forma un todo coherente, al cual se le denomina filosofia de bloque. Estas partes son:
la Légica, la Fisica y la Etica. Para los estoicos todo conocimiento tiene su origen en las
impresiones recibidas por nuestros sentidos. El conocimiento parte de la impresién que
un objeto real hace en el alma. Esta representacién o imagen es andloga a la de un sello
sobre la cera o a la alteracién que produce en el aire un color o un sonido, y, ademas,
es un primer juicio sobre las cosas que se propone el alma y al que ésta puede dar o
negar su asentimiento (Brehier, 1992, p. 308). Las representaciones no dependen de la
voluntad del hombre; sin embargo, su discurso interior enuncia y describe el contenido
de esas representaciones, dando o no su asentimiento al enunciado. Si se equivoca, el
alma cae en el error y tiene una opinién falsa; si acierta, tiene la comprensién del objeto
correspondiente a la representacion. Para que el asentimiento sea el adecuado y conduz-
ca a la percepcion, la imagen misma debe ser fiel, esta imagen fiel es la representacion
comprensiva, incapaz por s{ misma de comprender o percibir, pero capaz de producir
el asentimiento verdadero y la percepcion (Brehier, 1992, p. 308).

Es en la posibilidad que el discurso interior enuncie y describa el contenido de las re-
presentaciones y en que el alma dé o no su asentimiento que se sittia la posibilidad del
error y de la libertad (Hadot, 1998, p. 148). La presencia de una imagen se acompaia
siempre de un discurso interior. Este discurso interior enuncia el valor del objeto que
provocd la fantasfa. A estos enunciados da o no el hombre su asentimiento. Al lado de
las cosas sensibles estd lo que se pueda expresar por el lenguaje, es decir, lo expresable.
La presencia de una imagen, por tanto, estd acompafiada de una palabra, una frase o una
proposicién. El mundo estoico se constituye asf en un sistema de signos que el hombre
debe descifrar, interpretar. E1 hombre es un intérprete del universo, pues, sélo él estd
dotado de razén y de lenguaje. El hombre reconoce la causa de sus representaciones y
las enuncia en el lenguaje. Los errores de interpretacién son siempre posibles, provienen
del hombre y nunca ponen en duda la ciencia de los signos. Al mundo, en tanto que
sistema de signos, corresponde un discurso interior, un sistema de representaciones que
el hombre debe interpretar. Por eso, en el estoicismo decir imagen es decir lenguaje,
palabra, discurso interior. El alma no capta las imadgenes, sino las cosas; no se contenta
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con tener la imagen del objeto: el asentimiento prepara la percepcién y la percepcién
capta el objeto. La sensacién (aisthesis) es la fuente dltima de todo proceso cognoscitivo,
esta se convierte en auténtica percepcién cuando el alma forma una imagen (phantasia)
del objeto exterior en cuestién. Ah{ interviene el reconocimiento (katalepsis) por el
que el alma da o no su asentimiento a la imagen representada (phantasfa kataleptike).

Los estoicos no admiten mds conocimientos que las realidades sensibles. No hay nada
mads alld de la realidad. La sensacién es el criterio de verdad. Hay una imagen que se
imprime en la parte central del alma. De esa imagen surge un discurso interior, un logos.
No hay, pues, imagen sin palabra, sin lenguaje. De ahi que si el hombre no tiene un
discurso interior no puede abrazar la realidad. Y para abrazar la realidad es necesario
que este discurso légico no sea sélo tedrico, sino préctico (ejercicio espiritual), una
préctica cotidiana del dominio del discurso interior, pues, es necesario vigilar el dis-
curso interior para evitar errores y juicios de razonamiento que no dejan ver la realidad
tal cual es. El universo estoico es por eso supremamente realista, porque no hay nada
mds alld de la realidad.

La fisica estoica tiene una finalidad ética, pues, vivir conforme a una regla de vida
Unica y armoniosa, coherente consigo mismo, es hacerlo de conformidad con la Ley
universal, con la naturaleza, con el cosmos. Los estoicos fundamentan en la naturaleza
la posibilidad de la eleccién existencial. El himno a Zeus de Cleantes hace énfasis en
una ley comtn que deben seguir los hombres y cuantos seres perecederos viven y se
arrastran sobre la tierra. En la fisica estoica, el mundo estd totalmente dominado por la
Razon, todo estd incluido en el orden universal, hay una actividad racional que todo
lo somete a su poder. Esta razén, en tanto que obra, es un cuerpo, una accién que se
ejerce sin reaccion, es la accién de un cuerpo que penetra a otro y se encuentra en to-
das las partes de él, “el soplo material (z 1) que atraviesa la materia para animarla esta
dispuesto a convertirse en espiritu puro” (Brehier, 1992, p. 314). Este soplo, pneuma, o
halito que penetra con su cardcter vivificador toda la materia, dirige el conjunto de lo
existente, es el principio divino de la physis, la fuente de la actividad universal, de la
eterna energia cosmica (Garcia-Gual & Imaz, 1986, p. 138). La accién de este pneuma
inteligente y dindmico, es diferente en los distintos seres. En los inanimados es la fuerza
de cohesion (hexis), en las plantas su naturaleza vegetativa (physis), en los animales el
alma (psyché), que les proporciona la percepcion sensible (aisthesis), la representacién
imaginativa (phantasfa) y la impulsién motriz (hormé), a lo que se ailade en el hombre
la capacidad de raciocinio (logos).

La imagen del cosmos en el estoicismo consiste en un todo continuo, material, dotado
de una tension interna, cuyas distintas materias concretas, como el aire, el agua o la
tierra, son transmutaciones de un fuego, soplo fogoso o calor vital que a lo largo de vas-
tos procesos acaban por resolverse al final de largos y repetidos ciclos c6smicos a cuyo
término engendra todos los seres. Esta imagen constituye la conflagracién universal o
reabsorcion de todas las cosas para que el mundo vuelva a nacer nuevamente, renovado.
Diégenes Laercio lo ilustra asi:

Opinan que la naturaleza es un fuego artificioso que estd en camino
para la generacion; o bien un espiritu igneo y artificioso. Que el alma es
sensitiva, y no es un espiritu innato; por tanto, es corporea, permanente
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después de la muerte, y es corruptible. Pero que el alma del universo
es incorruptible, de la cual son parte las de los animales. Zenén Citieo,
Antipatro en sus libros Del alma, y Posidonio dicen que el alma es un
espiritu cdlido, pues por él respiramos y por él nos movemos. Cleantes
dice que todas permanecerdn hasta el incendio del mundo: pero Crisipo
afirma que sélo las de los sabios. Que las partes del alma son ocho, a
saber: los cinco sentidos, los principios seminales existentes en nosotros,
la locuela y la raciocinacién. Que nuestra vision se hace extendiéndose
en figura de cono la luz que hay entre la vista y el objeto: asi lo dice Cri-
sipo en el II de los Fisicos, y Apolodoro. La parte aguda del cono aéreo
estd junto al ojo; la base en el objeto mirado, haciéndose manifiesto lo
que miramos extendiéndose el aire como por el bdculo, (Laercio, s. f.).

El fuego artista es el principio activo del universo, contiene todas las cosas en él. Es
idéntico a Dios, es obra de arte, artista al mismo tiempo que obra de arte, pues, la na-
turaleza en tanto que fuerza (dinamismo) se confunde con el artista y con la obra de
arte, en tanto que resultado. De este principio activo nacen el aire, el agua, la tierra y
el soplo (pneuma) divino.

Dicen que Dios es un animal inmortal, racional, perfecto, o inteligente
en su felicidad, incapaz de recibir algiin dafio, y que gobierna prévida-
mente el mundo y cuanto éste encierra; pero no tiene figura humana.
Que es autor y criador del universo y como Padre de todas las cosas, ya
en comun, ya como parte del mismo universo que penetra por todo, y
se llama con diversos nombres segtin sus fuerzas. Lo llaman Aw. (Dia),
porque por él existe todo. Lldmanlo también Znva. (Zena), porque es
causa de todo viviente, o bien porque en todo viviente reside. ‘Afnvov
(Athenan) porque constituye su imperio en el aire. Hoiotov (Hehaiston),
porque lo tiene en el fuego artificial. ITocewdwva. (Poseidona) por tenerlo
en el himido o agua. Y Anpmtpav (Démetran), por tenerlo en la tierra
(Laercio, s. f.).

El fuego artista es un cuerpo, una sustancia, un principio activo, materia y forma a la
vez. Las manifestaciones de ese cuerpo son las cosas del universo. El fuego artista siem-
pre estd presente en el universo, es la condicién misma del universo. El fuego artista
es providencia y destino a la vez. El fuego artista contiene todas las cosas y el pneuma
penetra todo, tomando su forma, “Poseidonios afirma que el dios es un soplo dotado de
inteligencia e igneo, sin tener forma y transforméndose en lo que quisiera, llegando a ser
semejante a todo” (Aetius, Placita, 1.7.1.9). Si el mundo estéd contenido por un alma dnica
es necesaria una simpatfa césmica (sympatheia tou pantés) entre sus componentes, una
mezcla total (krdsis di holon), que permita que todo actde con el mismo fin, de manera
que todos los seres colaboren en la marcha del mundo. El mundo puede existir en el
seno de un vacio infinito, limitado por el vacio exterior, pero en este mundo el vacio no
juega ningtin papel. Existe una simpatfa universal, una armonia que es preciso aceptar
y comprender para vivir conforme a la naturaleza, aceptando lo que ocurre en el orden
del cosmos. El destino, por tanto, en el estoicismo, no es algo tragico o misterioso. Su
designio se dirige tanto a lo conducente como a lo deleitable.
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Que todas las cosas se hacen segiin el hado o destino, lo dice Crisipo en
sus libros Del hado, Posidonio en su libro II Del hado, y Boeto también
en el libro XI Del hado. El hado es el principio u origen de una serie de
cosas, o la razén segtin la cual es gobernado el mundo. Dicen que la
divinacion es superior a cualquier otra cosa, y aiin quieren sea provi-
dencia. Prueban que es arte, por algunas predicciones verificadas: asf
lo escriben Zenén y Crisipo en el libro II De la divinacién, Atenodoro y
Posidonio en el libro XII de sus Discursos fisicos, y en el V De la divi-
nacién (Laercio, s. f.)

La Etica deriva de estas consideraciones, pues, el sabio es quien vive de acuerdo con
el orden del mundo y por ello sélo él es libre, tiene la potestad de obrar por si, nunca
vive solo porque estd acompanado de la naturaleza (D. L., 84, 85), posee todas las vir-
tudes, porque el que posee una las posee todas (D. L., 87). El estoicismo tiene, pues,
un sentido que se dirige a la orientacién de la conducta ética. Por eso, se considera la
Fisica como una entrada, una iniciacidn, a la Etica, pues, la energia siempre viviente
que es este mundo permite al hombre que toma consciencia del logos del que partici-
pa, un impulso real para la accién (Garcia-Borrdn, 1987 p. 211). La Fisica engendra la
Etica porque el hombre es un actor en el escenario de la naturaleza. Vivir conforme a
la naturaleza es el fundamento de la racionalidad de la accion humana. Para situarse y
conocerse es preciso conocer qué es el mundo. La Fisica es vivida porque es virtud e
implica ejercicios filoséficos précticos. Todo sucede por la Razén universal, la voluntad
de Dios o el destino, asi implique mutilacién o pobreza, pues, de lo que se trata es de
seguir la regla recta del cosmos, contemplar y gozar del mundo tal cual es. Se trata de
acomodar el comportamiento individual a la ley que rige el universo.

Larazén es la guia segura de la praxis humana. El hegemonikén o gufa interior escoge la
conducta apropiada a la constitucién racional del hombre. En este sentido, la sabidurfa
y la felicidad son una meta, una obligacion natural. Lo propio del ser humano es la
virtud y lo impropio es el vicio. Vivir en armonia con el universo es una aspiracién que
debe perseguir el hombre. Para ello debe renunciar a las pasiones, no dejarse llevar por
ellas, y encontrar en sf un equilibrio paralelo al del mundo, pues, vivir conforme con
uno mismo es vivir conforme a la Ley natural comtn. La felicidad consiste, por tanto,
en atenerse a lo razonable, lo cual es virtuoso y no depende de los otros ni de otra cosa,
ya que sdlo la conducta correcta, es decir, actuar conforme con la regla recta, racional,
asegura la autarquia, la autosuficiencia. Todo lo demads es indiferente, como la vida, la
salud, el honor, las posesiones y el placer.

Por tanto, serd bueno sélo aquello que dependa de nosotros (t4 ep” hemin) e indiferente
lo que no. Lo tnico que depende de nosotros es nuestra intencién moral, el sentido
que damos a los hechos, la buena voluntad y no el éxito. Por eso, hay que realizar un
ejercicio constante sobre lo que no tiene valor moral, sobre lo que no depende de no-
sotros. Es preciso hacer un esfuerzo, un trabajo, para eliminar los juicios de valor que
no dependen de nosotros.

El hombre tiene la libertad de elaborarse, de transformarse, la posibilidad de perfeccio-
narse, de cambiar el asentimiento, el discurso interior, la interpretacién que hace de los
hechos. Hay una historia de esa elaboracidn, un hilo entre lo que el hombre fue y lo que
es. Esa marcha triunfal del espiritu es posible porque hay pasiones. El hombre elige lo
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mejor, que es vivir conforme a la naturaleza, y persevera en ello. Este ejercicio sélo ter-
mina cuando la interpretacion deja de existir, es decir, cuando estamos en presencia del
sabio, del arte méximo, pues, el fildsofo que se vuelve sabio es el artista por excelencia.
En el ejercicio de la sabidurfa hay una correspondencia total con el universo. Sin esta
concordancia o consonancia entre todas las partes del universo, es decir, sin la simpatfa,
el hombre no tendria posibilidad de imitar al universo. Hay arte humano, porque hay
arte divino: no se puede pensar en un sabio estoico que no sea artista." La sabidurfa
permite al sabio participar sin esfuerzo en las bellas artes. El sabio puede reproducir
los efectos de las diferentes artes sin practicar las distintas ramas artisticas. El sabio es
perfectamente virtuoso, artista y obra de arte al mismo tiempo. La virtud es un arte que
resulta del ejercicio de una serie de pensamientos, de la capacidad de enfrentarse con
las pasiones, de liberarse de ellas. La virtud basta para la dicha. La virtud en este sentido
es excelencia, lo que hace de cada vida una obra de arte y fuente de felicidad. El sabio
es por naturaleza libre, es libre en la medida en que, como el universo, se basta a sf
mismo. La autarquia es una disposicién habitual que se contenta con lo indispensable
y que por si misma procura lo que es necesario para la vida.

La libertad consiste en abrazar estrechamente la realidad, en contemplar el orden di-
vino del cosmos, el momento presente con todo lo que contiene, cogerlo y volverlo a
colocar en la cadena providencial de las causas. El acto del sabio coincide con la Razén
universal presente en todas las cosas y en armonia con ella misma, por lo cual estd libre
de toda perturbacion, en la independencia y tranquilidad interna (Garcia-Borrén, 1987,
p- 219). Este ideal estoico de la autosuficiencia se asocia con la orientacién natural
del hombre a la vida social (koinonikds physei). EI hombre es ciudadano de la comu-
nidad humana universal, de la comunidad de los racionales. El hombre es ciudadano
del késmos. Tanto lo humano como lo divino coexisten en el cosmos. No hay normas
humanas fuera del cosmos sino una tnica ley legitima universal, producto de la Razén
natural. En su himno a Zeus Cleantes menciona esta ley comun que deben obedecer
los hombres para vivir con bien:

Kidist’ SJandtwn, poluOnume pagkratéeV aCEei, Zet jiisewV Srchgé,
némou méta pdnta kubernén, caire@ se gar kai pdsi JémiV nhtoisi pro-
saudén. < soti gar genémesja Jeott mimhma lacénteV motinoi, cesa zOei
te kai $rpei JnEt’ a(Eeén galan@ tI se kaJumnEsw kai son krdtoV aCEén
Seisw. Soi dE  pdV ede késmoV flissémenoV peri gaian peifetai O ken
$gEV, kai kan 1po sefo krateitai@ toion “ceiV fpoergon SnikEtoiV i
cersin Sm]Ekh purdent’ a(EeizOnta keraunén@ toti gar +po plhglV ji-
sewV pdnt’ rga bébhken, O sut kateu]une1Vko1non l6gon, £V dia pdntwn
foitl migniimenoV megdll mikroiV te jdessin + VtossngegaOV patoV
basilettV dia pant6V.t oaedé ti gignetai rgon «pi cJoni soti dica, daimon,

o«te kat” aEJérion Jeion po]on o«t’ «ni pontI plEn ...pésa %oézousi
kakoi sjetéraisin SnofaiV. Slla sit kai ta perissa <p1stasa1 Srtia Jeinai, kal
kosmein t§kosma, kai oz jila soi jila «stin. Ade gar e(EV jn pdnta sunEr-

1 El arte imita a la naturaleza, se confunde con la naturaleza, con la divinidad y con la razon. La obra de arte mas
hermosa es el universo El tonos es el modo de accién del pneuma. Se define como un movimiento del soplo divino
que penetra al mundo en sus partes menores. Esa tension interior, el proyecto del estoico, asegura la unidad del todo
y da a los seres individuales su coherencia.
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mokaV «sJla kakoisin, YsJ’ $na gignesjai pdantwn 16gon a(Eén «énta@ £n
jeugonteV <bsin esoi Jnhton kakof e(Esin, dismoroi, o> t’ Sgajon mén
Séi ktésin po]eonteV o«t «sorési Jeott koinon némon o«te kliiousin, O
ken pe1]omeno1 sun nl bion «sJlon “coien@ azetoi d’ aAJ’ ...rmésin §noi
kakon §lloV «p’ §llo, o¢ mén tpér déxhV spoudEn dusériston “conteV,
o¢ d’ i kerdostinaV tetramménoi osedeni késml, §lloi d’ eCEV §nesin
kai sOmatoV $déa '18a <.....ccooecvevrvevvrinnne »«p’ §llote d’ §lla jérontai,
spetidonteV mdla pdmpan qantian tonde genes]az §lla Zet pandwre
ke]ame]eV Srgikéraine, SnjrOpouV %otiou aném S pe1rosunh VS po lugréV,
¥n su, pdter, skédason yucéV §po, doV de kuresazgnOth OplsunoV
st1 dikhV méta panta kubernIV, 4r’ un timhJénteV SmeibOmes]d se timl,
tmnodnteV ta sa ‘rga dihnekéV, "V péoike [nhton font’, pel o«te brotoiV
géraV §llo ti meizon o«te JeoiV, ¢ koinon Sei némon a dikE tmnein.

Gloriosisimo entre los inmortales, de muchos nombres, siempre todopo-
deroso Zeus, conductor de la naturaleza, gobernando con ley todas las
cosas, salud: es justo que a ti cualquier mortal te invoque. En efecto, de ti
nacimos, habiéndosenos asignado ser imdgenes de dios, tinicos, en todo
lo que vive y se arrastra sobre la tierra; por eso te cantaré constantemente
y tu poder siempre alabaré. Ciertamente a ti, todo este orden, girando en
torno a la tierra, te obedece, de la manera que rijas, y voluntariamente es
dominado por ti; asi tienes, 1itil, en tus invencibles manos, el ardiente y
siempre viviente rayo de doble filo; pues por su golpe todas las obras de
la naturaleza han sucedido; con él, ti rectificas la razén comtin, la cual
a través de todo avanza, mezclando las luces pequetias con la grande...
~ cudn grande te has hecho supremo rey a través de todo ~ Ninguna
obra surge sobre el suelo sin ti, dios, ni en la etérea béveda divina, ni
en el mar, excepto todas las cosas que ejecutan los malvados por sus
insensateces. Pero tii sabes hacer proporcionado lo excesivo y ordenar lo
desordenado, y lo no querido, para ti es querido. Pues de esta manera has
ajustado todas las cosas en una sola, lo bueno con lo malo, de manera
que la razén de todo resulta ser siempre una sola; a la cual rehuyendo
renuncian todos los que de los mortales son malvados, desdichados, y
quienes siempre estdn deseando la posesién de los bienes ni observan
la ley comiin de dios, ni la escuchan, obedeciendo a la cual tendrian
una vida buena junto con intelecto; ellos, por el contrario, se lanzan
insensatamente al mal uno contra otro, unos, por la fama, teniendo un
afdn ineluctable, otros, por astucias, dirigidos a ningtin orden, otros
hacia el desenfreno y hacia las obras placenteras del cuerpo de aqui
para alld son Illevados apresurdndose muchisimo por que suceda lo
contrario. Pero Zeus, generoso, que cubres el cielo de nubes negras, el
de rayo filgido, ampara a los hombres de la deplorable inexperiencia, a
la cual, ti, padre, dispersa, y concede que obtengamos juicio, en el cual
confiado tii gobiernas todo con justicia, para que, habiéndote honrado,
seamos recompensados con honra, cantando tus obras perpetuamente
como conviene que el mortal esté, puesto que ningtin otro don para
los mortales hay mds grande ni para los dioses, que cantar siempre en
justicia la ley comiin (texto original en griego v traduccién en Molina,
2011, p. 176-177).
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Esta ley divina universal, que deben reverenciar los seres que se guian por la razon,
debe ser seguida por los hombres para no caer en la ignorancia, pues, el conocimiento
sirve para gobernar con justicia; el sabio reprimird los vicios e incitard a las virtudes
y serd el dnico ser verdaderamente libre porque sélo él obedece la ley divina y se ha-
lla acorde con la razén del mundo. El sabio estoico no sélo es libre sino también rey,
siendo el reinar un mando a nadie dafioso, que existe sélo entre los sabios (D. L., 84).
El sabio estoico es el verdadero ciudadano, el verdadero pariente, el verdadero amigo
y el verdadero hombre libre.

Los hombres deben obedecer esta ley comtin de Dios, esta razén siempre existente y
que a todo trasciende, pues, quien se aparte de esta ley se dirigird con locura y desme-
sura. Los estoicos, debido a esta creencia en una ley universal que gobierna tanto a los
hombres como a los dioses, renuncian a cualquier intento de modificar la situacién
histdrica concreta, por lo que se considera como una ideologia reaccionaria y conser-
vadora, pues, el hombre que desea vivir con bien debe obedecer la ley universal, pues,
todo acto conforme a la naturaleza, a la ley comtn de Dios, es un acto bueno, lo cual
pone de manifiesto un cierto tipo de conducta moral que consiste en orientarse por la
ley comtn de Dios.

Al admitir y postular esta tnica Ley universal que rige tanto a los dioses como a los
hombres, los estoicos se representan una constitucion o régimen ideal para todos los
hombres, que consiste en no vivir en ciudades ni paises separados unos de otros por
leyes particulares, sino que se debe considerar a todos los hombres como compatriotas
y conciudadanos, pues hay un solo mundo y un ordenamiento con arreglo a una ley
comun (Sevilla, 1991).

Ejercicios espirituales y conversion

Zen6n concitaba a sus discipulos a cuidar del alma propia. Este precepto en el siglo 1, lo
repetird Musonio en una sentencia citada por Plutarco: “Aquellos que quieran salvarse
deben vivir cuiddndose sin cesar” (Musonio Rufo, Fragmentos, 36 (ed. Hense); cit. por
Plutarco, De ira, 453d. En adelante las citas, incluida esta, son tomadas de Foucault,
1994. Se conservan del original para dar una ideal completa al lector del articulo y no
perder la fuente de donde se han tomado).

En Séneca, el tema de la aplicacion a uno mismo ocupa también un lugar muy impor-
tante, al punto que considera que para uno aplicarse a s{ mismo debe renunciar a otras
preocupaciones para quedar vacante para si mismo (sibi vacare) (Séneca, Cartas a Lu-
cilio, 17, 5; De la brevedad de la vida, 7, 5.). Esta “vacancia”, como actividad libre que
es, toma la forma de una actividad multiple que exige que se pierda tiempo y que no
se escatime esfuerzo para “hacerse a uno mismo”. Se formare (Séneca, De la brevedad
de la vida, 24, 1.), sibi vindicare (Séneca, Cartas a Lucilio, i, 1), se facere (Ibid., 13-1;
De la vida bienaventurada, 24, 4), se ad studia revocare (Séneca, De la tranquilidad del
alma, 3, 6), sibi applicare (Ibid., 24, 2), suum fieri (Séneca, Cartas a Lucilio, 75, 118),
in se recedere (Séneca, De la tranquilidad del alma, 17, 3; Cartas a Lucilio, 74,29), ad
se recurrere (Séneca, De la brevedad de la vida, 18, 1), secum morari (Séneca, Cartas
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a Lucilio, 2, 1). Séneca designa las formas diferentes que deben tomar la inquietud de
si y la prisa con que trata uno de alcanzarse a si mismo (ad se properare) (Ibid., 35, 4).

Marco Aurelio en sus soliloquios insiste en la misma prisa por ocuparse de si mismo:
ni la lectura ni la escritura deben demorar més el cuidado directo que debe uno tomar
de su propio ser:

No vagabundees mds. No estds ya destinado a releer tus notas, ni las
historias antiguas de los romanos y de los griegos, ni los extractos que
reservabas para tu vejez. Aprestirate pues hacia la meta; di adids a las
vanas esperanzas, acude en tu ayuda si te acuerdas de ti mismo (sautéi
boéthei ei ti soi melei sautou), mientras todavia es posible (Marco Au-
relio, Pensamientos, III, 14).

Epicteto es quien realiza la més alta elaboracion filoséfica de este tema al definir al ser
humano, en las Conversaciones, como el ser que ha sido confiado a la inquietud de si
(Epicteto, Conversaciones, I, 16, 1-3). El hombre debe velar por s{ mismo; para este fin
Zeus lo ha dotado de razén; la razén no es sustituta de las facultades naturales ausentes,
pero le permite valerse, cuando es preciso y como es preciso (Ibid., I, 1, 4). De esta ma-
nera, Zeus le ha dado la posibilidad y el deber de ocuparse de si. Este privilegio —deber
o don- le asegura al hombre la libertad de tomarse a si mismo como objeto de su propia
aplicacion: Zeus “no sélo te ha creado, sino que ademads te ha confiado y entregado a ti
solo” (SPANNEUT, M, ,.Epiktet“, en Reallexikon fiir Antike und Christentum).

Aunque son los fil6sofos los que recomiendan el cultivo de sf, la preocupacién de si
no es exclusiva de ellos. Es un principio vélido para todos, todo el tiempo y durante
toda la vida. Apuleyo y Plinio recalcan que a lo largo de la existencia el cuidado que se
toma de si mismo es el objeto mds importante del que hay que ocuparse (Plinio, Cartas,
I, 10). No hay edad para ocuparse de si. Epicuro sostenia que

No es nunca ni demasiado pronto ni demasiado tarde para ocuparse
de la propia alma. Aquel que dice que el tiempo de filosofar no ha lle-
gado todavia o que ha pasado ya, es semejante a aquel que dice que el
tiempo de la felicidad no ha Illegado todavia o que ya no existe. De tal
suerte que deben filosofar el joven y el viejo, éste para que al envejecer
sea joven en bienes por la gratitud de las cosas que fueron, aquél para
que, siendo joven, sea al mismo tiempo un anciano por su ausencia de
temor al porvenir (Epicuro, Carta a Meneceo, 122).

Michel Foucault nos recuerda que esta preocupacién de si para los griegos no requiere
simplemente una actitud general, una atencién difusa. No significa simplemente una
preocupacion, sino todo un conjunto de ocupaciones, es de epimeleia de lo que se habla
para designar las actividades del amo de la casa, las tareas del principe que vela por
sus subditos, los cuidados que deben dedicarse a un enfermo o a un herido, o también
los deberes que se consagran a los dioses o a los muertos.

Respecto de uno mismo, el cultivo de sf implica tiempo y trabajo. Es necesario definir
la parte de la jornada o de la vida que se debe dedicar a si mismo. No hay una sola
férmula; se puede reservar el dia, la noche o la mafana. Séneca, Epicteto y Marco
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Aurelio hacen referencia a esos momentos que deben dedicarse a volverse sobre uno
mismo. Tal preocupacién por si mismo no es, sin embargo, una tarea aislada, no es
un ejercicio solitario. Constituye una préctica social. Existen unos ejercicios comunes
que permiten, en el cuidado que uno toma de s mismo, recibir ayuda de los demas.
La aplicacién a uno mismo tiene como soporte social (aunque no sélo el inico), en el
periodo helenistico, la existencia de las escuelas, de la ensefianza y de los profesionales
de la direccién de las almas.

Durante el tiempo que uno dedica a sf mismo debe realizar ejercicios, tareas practicas y
actividades diversas, como cuidar del cuerpo, de la salud, ejercicios fisicos sin exceso,
meditar, leer, tomar notas de los libros o de las lecciones de los maestros, rememorar
las verdades o los dogmas de la escuela. El objetivo de estas practicas de si, a través de
las diferencias que representan, se caracteriza por el principio general de la conversién
de uno mismo.

3. A manera de conclusion

La conversion es una trayectoria, un progreso del espiritu, mediante la cual uno se libera
de las ataduras y servidumbres y se alcanza a si mismo. En este proceso de conversion
los maestros juegan un papel importante. S6lo los maestros, consejeros de la existencia,
pueden decirnos cdmo comportarnos y proporcionarnos, en relacion con la vida privada,
los comportamientos familiares y politicos, consejos circunstanciales: Los maestros se
integran al modo de ser cotidiano de sus discipulos, a los que deben orientar a una vida
dichosa y auténoma mediante una serie de consejos. Esta relacion cesa en el momento
en el que el discipulo encuentra la via de acceso a esa vida.

Los maestros se problematizan, en relacién con sus discipulos, acerca del decir: qué
decir, cémo decirlo, siguiendo qué reglas, qué procedimientos técnicos y a partir
de qué principios éticos (Foucault, 1994, p. 98). Michel Foucault sitda la nocién de
paresia en el corazén de esta cuestion. La paresia se refiere tanto al ethos como al
procedimiento técnico requerido para la transmision del discurso. Aunque la pala-
bra paresia etimolégicamente significa decirlo todo, implica mds bien la franqueza,
la libertad y la apertura necesarias para decir lo que hay que decir, como se quiere
decir, cuando se quiere decir y bajo la forma que es. La paresia no es contenido (la
verdad), sino reglas de prudencia y habilidad; la paresia se percibe en el maestro que
habla, en la coherencia entre su vida y su discurso. El maestro debe atenerse a lo que
se compromete en su discurso, es un hablar franco, libre, sin reglas ni procedimientos
retéricos. La paresia modifica el modo de ser del sujeto, lo cualifica transfigurdndolo;
provoca efectos capaces de afectar la existencia de quien enuncia la verdad y de quien
la escucha. En el periodo helenistico la paresia es una practica, una funcién constante,
que implica la escogencia de una forma de vida. Se trata de un pacto consigo mismo
que conlleva una practica de si que se traduce en un arte de la existencia, en una
estética de la existencia y en una vida de buen gusto.
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