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ABSTRACT

Much has been written on the value and role of friendship in Epicurean philosophy,
however, little has been said on its moral and therapeutic dimension. This thesis examines
Epicurean friendship as a therapeutic relation, that is, the association and bond between a
philosophical therapist (or teacher) and a patient (or student), oriented towards moral
progress and the healing of the soul. I argue that, for the Epicureans, friendship was a crucial
part of the pleasurable and virtuous life, and a necessary condition for the achievement of
tranquility and human flourishing.

Nevertheless, in order to become a true philosopher, every apprentice of Epicureanism
would have to engage in a relationship with oneself, by practicing moral and therapeutic
exercises, which, in many cases, are the individual continuation of philosophical friendship.
For this reason, I argue that Epicureanism, as a way of life, understood philosophizing with
one or many friends as well as philosophizing with oneself. The second approach is related
both to the Epicurean conception of philosophy as therapy of the soul and the philosophical
practice of the «care of the self», which I study as a form of therapeutic relationship.

To reach such a goal, I claim the existence of an interrelation between the friend
(philoi) and the “philosophical partner” —i. e. the person with whom to practice philosophy
(sunephilosophoun)—. Subsequently, I examine the basis of Epicureanism in order to explain
the substance of this philosophical friendship. I then analyze the role of the friend as spiritual
guide, moral teacher and physician of the soul, in the context of the Epicurean communal life,
which leads to the description of psicagogical practices of exhortation, guidance, correction
and treatment.

Next, I propose an analysis of the psychological foundations of Epicureanism,
including the understanding of human behaviour, moral agency and the emotions. Finally, I
develop some of the Epicurean therapeutic techniques and strategies, in line with certain
methods and intentions, that can be understood as the pragmatic response to the causes of
human suffering and unhappiness. To practice the “examination of beliefs” or Epicurean

thanatology requires one to engage in philosophical friendships and the care of the self.



RESUMEN

Mucho se ha escrito acerca del valor y el papel de la amistad en la filosofia epictirea,
poco, sin embargo, acerca de su dimension moral y terapéutica. Esta tesis examina la amistad
epicirea como una relacion terapéutica, es decir, la asociacion y el vinculo entre un filésofo
terapeuta (o maestro) y un paciente (o estudiante) orientada al progreso moral y la salud
psicologica. Para los epictreos, la amistad es una parte crucial de la vida placentera y
virtuosa, asi como una condicidon necesaria para la obtencion de la tranquilidad y el
florecimiento humano.

No obstante, para llegar a ser un auténtico fil6sofo, todo aprendiz de epictireo debe
fundar una relacidon consigo mismo, mediante la practica de ejercicios morales y espirituales
que, en muchos casos, son la continuacion invididual de la amistad filosofica. Por tal razon,
el epicureismo, como forma de vida, comprende filosofar con uno o varios amigos y filosofar
con uno mismo. El segundo enfoque se relaciona con la concepcion de la filosofia como
terapia del alma y la practica filosofica del «cuidado de si», la cual analizo como otra forma
de relacion terapéutica.

Para alcanzar este objetivo, afirmo la existencia de una interrelacion entre el amigo
(philoi) y el “compafiero filoséfico” —i. e. la persona con quien se practica la filosofia
(sunephilosophoun)—. Por consiguiente, examino la base del epicureismo para explicar la
sustancia de esta amistad filoséfica. También analizo el papel del amigo como guia espiritual,
maestro moral y médico del alma, en el contexto de la vida comunal de los epicureos, analisis
que conduce a la descripcion de las practicas psicagogicas de exhortacion, guia, correcion y
tratamiento.

Posteriormente, propongo un andlisis de los fundamentos psicologicos del
epicureismo, incluyendo el comportamiento humano, la agencia moral y las emociones.
Finalmente, desarrollo algunas técnicas y estrategias terapéuticas del epicureismo, en
concordancia con ciertos métodos e intenciones, que pueden comprenderse como la respuesta
pragmatica a las causas del sufrimiento humano y la infelicidad. Practicar el “examen de las
creencias” y las estrategias de la tanatologia epictirea supone el cultivo de amistades

filosoficas y el cuidado de si.
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INTRODUCCION GENERAL

El presente trabajo de investigacion versa sobre la amistad y el «cuidado de si» en el
epicureismo. A partir de la nocidon de ‘relacion terapéutica’ —que comprende el didlogo
intersubjetivo y el vinculo entre un terapeuta y un paciente— propongo repensar estas
relaciones afectivas, con la finalidad de descubrir y valorar sus conexiones, a la luz de la vida
filosofica y la filosofia terapéutica de Epicuro. A través del andlisis de la psicologia epictrea
y sus técnicas terapéuticas, me he propuesto aclarar los fundamentos tedricos y las
posibilidades practicas de estas relaciones de cuidado.

La primera parte del capitulo primero estd destinada al examen de la dimension
terapéutica de la amistad. El hilo conductor del trabajo de investigacion se resume en la
siguiente hipdtesis: en el marco del epicureismo, la amistad es una forma de cuidado mutuo y
una fuente de placer y confianza que resulta fundamental para el progreso moral y el
terapéutico del sujeto. Por un lado, analizo la concepcion epicurea de la amistad, a partir de
la nocion del «compaiero de filosofar» y la dimension comunal de filosofia epicurea, segin
los contextos del hedonismo ascético, la filosofia terapéutica y la vida oculta. Por el otro,
examino la practica de la amistad epicurea, a través de la identificacion del amigo con el
director espiritual y el andlisis de las técnicas de exhortacion (protrepsis), consejo
(paraenesis) y correccion (parresia).

En la segunda parte del primer capitulo abordo la problematizacion sobre el «cuidado
de si», en la dimension personal de la terapia filosofica de Epicuro. Ofrezco, en primer lugar,
un analisis descriptivo de la nocion de epimeleia heautou, basado en las investigaciones de
Michel Foucault, las cuales se centran, principalmente, en el estoicismo. A continuacion,
examino la concepcion de la filosofia como forma de vida y el concepto de «ejercicios
espirituales» de Pierre Hadot. Finalmente, hago uso de estos elementos teoricos para construir
un analisis sobre el cuidado de si epicureo, es decir, la relacion terapéutica del sujeto consigo
mismo que involucra ciertas practicas ascéticas y terapéuticas.

El segundo capitulo nace de la intencidon de aclarar los fundamentos antropologicos y
psicolégicos del epicureismo. La pregunta fundamental de la antropologia filosofica —;qué
es el hombre?— est4 intimamente ligada al autoconocimiento y, por lo tanto, al cuidado de si.
La literatura primaria contiene las coordenadas suficientes para reconocer una concepcion del

ser humano que serd fundamental para comprender las capacidades y la responsabilidad en el
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propio progreso filosoéfico y desarrollo psicomoral. En cuanto a los fundamentos
psicologicos, presento un analisis de la conducta, la agencia moral y las emociones, de
acuerdo con la vision de los epicureos. Asimismo, ensayo una explicacion de la psicologia
moral de Epicuro basada en tres componentes: el hedonismo psicologico, la concepcion
cognitivo-conductual y el desarrollo psicomoral. Estas bases teoricas conducen a la reflexion
sobre la responsabilidad causal, moral y emocional de los sujetos de cuidado y amistad
terapéutica.

A partir del diagndstico sobre las causas del sufrimiento humano y la caracterizacion
de la filosofia como técnica clinica, emprendo, en el ultimo capitulo, una andlisis de las
estrategias terapéuticas del epicureismo, en consonancia con ciertos métodos e intenciones
curativas. Dichas estrategias pueden ser comprendidas como la respuesta pragmatica de la
filosofia a la perturbacion animica y la falta de autonomia. El examen de las creencias, la
descripcion de los males consecuentes y la tanatologia epicirea son tratamientos que

requieren del cuidado de si y la amistad filosofica.
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Capitulo I. La dimension
terapeéutica del

epicureismo



1. LA AMISTAD COMO RELACION TERAPEUTICA EN EL EPICUREISMO

Introduccion

El objetivo de este apartado es analizar la dimension terapéutica de la amistad en la
filosofia epictrea, con el propdsito de aportar argumentos para fortalecer la hipotesis
principal de la investigacion: en el &mbito del epicureismo, como forma de vida, la amistad y
el «cuidado de si» son formas de relacion terapéutica. En vista de este fin examinaré la
concepcion epictrea de la amistad en los contextos del hedonismo ascético, la filosofia como
terapia y la vida oculta (lathe bidsas), asi como la practica epictrea de la amistad, cercana a
los ejercicios de conduccion (psicagogia) y cuidado del alma (epimeleia tes psyches),
relacionados con los modos de exhortacion llamados protrepsis y paraenesis, y con la
franqueza critica (parresia), entendida como lenguaje de la amistad.

Es importante aclarar que la distincidon entre “concepcion” y “practica” de la amistad
no es epicurea; es decir, no se encuentra en las fuentes primarias del epicureismo. Sin
embargo, propongo utilizar esta dicotomia por la siguiente razon: no hay en las fuentes
primarias un tratado especializado, una carta y/o un conjunto de maximas a partir de las
cuales pueda atribuirse a Epicuro una “teoria de la amistad”'. En su lugar se encuentran, de
forma testimonial, asistematica y alusiva, textos que constatan 1) la presencia de amigos en la
vida de Epicuro?, 2) algunos principios relacionados con la conducta y disposicion hacia los
amigos’, 3) el valor otorgado a la amistad® y 4) una explicacion acerca del origen y fin de la
amistad relacionada con la seguridad, la utilidad y la confianza’.

En ausencia de una teoria sobre el tema, propongo hacer un andlisis de la amistad en
el contexto de la filosofia epicurea; analisis en el que la mencionada distincion constituird una
estrategia de interpretacion, la cual, idealmente, me permitira describir la idea de amistad y la
manera en que los epicureos eran amigos. No estd de mas decir que solamente “en teoria”
puede separarse la concepcion y practica de la philia, y que la forma de vida del sabio

epictreo estaba hecha de algo mas que palabras.

' Por ejemplo Rist, 1977:127; Mitsis, 1987: 127-154; O'Keefe, 2014: 147-154.
’D. L., X, 9-10.

5D.L., X, 11, 120; SV 28, 66.

4 MC. XXVII; SV 52, 78.

5D. L., X, 120; MC. XXVIII, XXX; SV 23, 34, 39, 44.
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1.1.  La concepcion epicurea de la amistad

Comenzaré por aclarar que la concepcion epictrea de la amistad es filosofica. No se
trata de una representacion tradicional acerca de la philia, que, por si misma, constituya un
hecho cultural internalizado y reproducido por los miembros de una sociedad; tampoco de
una relacion social normalizada o institucionalizada, basada en las costumbres, las leyes y la
identidad politica, cuyos inicios puedan encontrarse en la educacion y la cultura, y cuya
continuidad haya sido reforzada consuetudinaria y cotidianamente por expectativas sociales.
En principio, hay que decirlo asi, estamos frente a una idea filosofica de la amistad.

En contraste con la amistad cimentada en unas bases tradicionales, los fildsofos
antiguos, desde el pitagorismo hasta el estoicismo romano, se replantearon, de distintas
formas, lo que significa e implica ser amigo. En general, podria decirse que 1) intentaron
definir la naturaleza de la amistad (EN, VIII, 1, 1155a) en frontera con otras formas de
relacion como la erdtica (amante/amado), la familiar (padre/hijo; marido/mujer) y la politica
(gobernante/gobernado), 2) examinaron la relacion de la amistad con la virtud (areté), la
utilidad (chreia) y el placer (hédoné), 3) valoraron la importancia de la amistad como
elemento constitutivo de “la vida buena” (eudaimonia), asi como de las sociedades utopicas y
4) establecieron principios de conducta, consejos y reglas para orientar las relaciones
amistosas entre los miembros de las comunidades filosoficas.

El ultimo punto resulta especialmente relevante en el marco de la filosofia helenistica,
donde la amistad se convierte en el fundamento social del estilo de vida y estructura de las
escuelas. En la historia de la filosofia, al menos a partir de Pitdgoras, la palabra philos
(amigo) adquirira un significado técnico que “por su valor racional, aparte de afectivo, indica
al miembro de una escuela filosoéfica” (Pizzolato, 1996: 42). Tanto la concepcion cinica de
una “amistad divina” (Anderson, 2014), como la nocién estoica de una “amistad verdadera”
(Long, 2013: 218-239), sin olvidar la concepcion epicturea de la amistad, provienen de una
forma de vida filos6fica, al margen de la cual quedarian relegadas al campo abstracto de las
ideas, perdiendo todo sentido vital y practico. De ahi la importancia de hacer un andlisis de la
philia, como modo afectivo de ser, en el contexto de la filosofia del Jardin.

Como el eros platonico, la philia epicurea tiene un componente pedagdgico que la

convierte en una relacion marcada por la aspiracion a la sabiduria, a diferencia de otras
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concepciones antiguas que describen la amistad filoséfica como una relacion de igualdad
entre sabios. Por ejemplo, segun Aristoteles “la amistad perfecta es la de los hombres buenos
e iguales en virtud” (EN, VIII, 1156b), ya que “a los amigos que se bastan a si mismos no les
es posible ni ensefar ni aprender, pues el que aprende no tiene lo que debe, y el que ensefia
reconoce una deficiencia en el amigo, y la igualdad es la amistad” (EE, VII, 1245a). También
para los estoicos, como sefiala Long, el requerimiento fundamental de la amistad auténtica es
la excelencia moral: “Stoic friends are good because their character, values, and
understanding of human nature is flawless, exemplary, completely admirable. In fact, you
cannot strictly be a Stoic friend unless you are virtuous through and through” (2013: 219).
Para los epicureos, en cambio, la perfeccion del caracter y, en general, el desarrollo personal,
estd intimamente relacionada con la disposicion a meditar y dialogar con el amigo. En otras
palabras, entre los amigos de Epicuro la amistad es consustancial con un modo de vivir que

implica filosofar con el otro y vivir de forma oculta.

1.1.1.  Filosofar juntos: la amistad en el contexto de la filosofia

epicurea

Como se ha escrito tantas veces, el final de la Carta a Meneceo —de las fuentes
primarias, el texto mas completo sobre ética— contiene una exhortacion a la amistad: medita,
en compaiia de «alguien semejante a ti» (tOv dpotov ceavt®), los principios de la filosofia
epicurea, a partir de los cuales te serd posible aspirar a una vida feliz (D. L., X, 135). La
concepcion del amigo como semejante y companero de meditacion esta implicita en la nocioén
que mejor describe la convivencia entre los epicureos, a saber, la de «filosofar juntos»
(cvpeirocoeodotv)®. Dicha nocién pone de relieve la dimension comunitaria de la filosofia
de Epicuro, la cual constituye, desde mi punto de vista, la coordenada mas clara para hacer un
analisis de la amistad. A pesar de no disponer de una teoria sobre la philia, es posible

comenzar por reconocer que la actividad fundamental entre los amigos del Jardin no eran “los

6« filosofo en comiin con otros (toig ALOIC PrAocoeiv)...” (D. L., X, 2); «...filosofaban en su compaiiia
(ovvepihocogovy)...” (D. L., X, 10); “...a los que filosofan en su compaiiia (cuppiiocopodotv)...” “...a los que
filosofan con €l... (toig pet’ avtod prrocopotowv)” (D. L., X, 17); “...mientras éstos filosofen y convivan con
Hermarco...” “...entre los que filosofan en su compaiiia...” (D. L., X, 19); “...quien ha envejecido a nuestro lado
en el trato con la filosofia y que ha quedado como guia de nuestros compaifieros de filosofar...” “...compafieros
nuestros en el filosofar...”(D. L., X, 20).
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festines y canciones” (Ad Luc., 88.5) —asociados con la comida, la bebida y el sexo—, sino
la aspiracion a la sabiduria. A partir de este reconocimiento, haré, en lo siguiente, un analisis

de la filosofia epicurea como contenido de la nocidn de filosofar juntos o en compania.

1.1.1.1. Un hedonismo ascético

El epicureismo es una filosofia hedonista, cuyo punto de partida es la comprension del
placer (16ovn)) como bien supremo (Tpmtov dyadov) y congénito (cvyyevikov). Para Epicuro
“el placer es principio y fin del vivir feliz” (D. L., X, 129): arché porque es “bien primero y
connatural” (ibid.) y, por lo tanto, objetivo natural del deseo, telos porque constituye el
criterio de toda eleccion y rechazo, es decir, el resorte fisiologico de toda conducta. El
«principio de placer» —que consiste en procurar el placer y evitar el dolor—, no es solo la
base de una vida placentera, sino esencialmente el “fin de la naturaleza (tfig pVoemc TéAEL)”
(SV 25). Para comprender esta importante tesis, hay que aprender a observar a los animales,
que, de acuerdo con Epicuro, “apenas nacen estan contentos con ¢él (placer) y rechazan el
dolor, de manera espontdnea y sin razonamiento” (D. L., X, 137).

En contraste con las actitudes y conductas pertenecientes a la realidad de las
convenciones y leyes humanas (nomoi), los animales y los nifios buscan el placer y evitan el
dolor “naturalmente”, sin necesidad de aprendizaje alguno (adidaktos). Mientras que los
primeros son inmunes a la influencia de la educacion y la cultura, los segundos no han sido
corrompidos por ésta’. Pero con todo y la valoracion negativa sobre la paideia, el
reconocimiento del placer como bien primero y connatural no es partidario de esa incitacion a
llevar una vida irracionalmente placentera que “coloca la felicidad en el deleite” (EN, 111, 10,
1118b). Al contrario, Epicuro reinterpreta el principio de placer, argumentando que éste, al
igual que los deseos, posee limites que s6lo pueden ser reconocidos por la mente, pues la
carne es incapaz de razonar (dlogos). De modo que es el placer mesurado por el razonamiento
el que debe iluminar la vida placentera, que no es exclusiva de quienes se comportan como
bestias, o como nifios ingenuos —“(...) desbordando todos los limites por su falta de

moderacion” (SV 63)—, ya que es posible vivir placentera y racionalmente.

" A partir de Brunschwig se le conoce como “el argumento de la cuna” (Scofield M. & Striker G., 1993:
121-151); esta basado en los siguientes pasajes: D. L., X, 137; Cic. Fin. 1, 30; Sextus Adv. Math. 11.96; cf. PH
3.194-95.
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A diferencia del hedonismo irracional, disoluto y sin sustancia que caracteriza a las
formas de vida sibarita® y cirenaica, el placer que Epicuro establece como bien supremo
resulta del esfuerzo y ejercicio que hacen posible la vida virtuosa. En este sentido, el
epicureismo es un «hedonismo ascético» marcado por una concepcion racional del placer y el
deseo, a partir de la cual se plantea la distincion entre placeres en movimiento (hedoné en
kinesei) y en reposo (hedoné katastematiké), asi como la que distingue los deseos naturales
(phusikai epithumiai) de los deseos vacios (kenai epithumiai’). Sobre la primera dicotomia

vale la pena citar un pasaje completo de la carta a Meneceo:

Por tanto, cuando decimos que el placer es el objetivo final, no nos referimos a los placeres de los
viciosos o a los que residen en la disipacion, como creen algunos que ignoran o que no estan de acuerdo o
interpretan mal nuestra doctrina, sino al no suftrir dolor en el cuerpo ni estar perturbados en el alma. Porque ni
banquetes ni juergas constantes ni los goces con mujeres y adolescentes, ni pescados y las demas cosas que una
mesa suntuosa ofrece, engendran una vida feliz, sino el sobrio célculo que investiga las causas de toda eleccion
y rechazo, y extirpa las falsas opiniones de las que procede la mas grande perturbacion que se apodera del alma

(D. L., X, 131).

Epicuro enseiidé que la base de la vida feliz son los «placeres catastematicos», no los
que provienen de los banquetes, el sexo y las mesas suntuosas. Sin embargo, lejos de predicar
el desprecio hacia los placeres corporales, llegd a postular que “principio y raiz de todo bien
es el placer del vientre, e incluso los actos mas sabios e importantes a ¢l guardan referencia”
(Us. 409). Los «placeres cinéticos» —esos “movimientos de nuestra sensibilidad, opuestos a
las sensaciones de dolor” (Garcia-Gual, 2013: 194)—, deben subordinarse a la satisfaccion de
las necesidades fisiologicas, pues mas que el horizonte son la base minima de la felicidad; en
palabras del propio Epicuro “este es el grito de la carne: no tener hambre, no tener sed, no
tener frio; quien tenga y espere tener esto también podria rivalizar con Zeus en felicidad” (SV
33). Inevitablemente en movimiento por su relacion con los dolores constantemente
originados por las distintas urgencias corporales —p. ¢j., el placer que se conquista tras saciar
el hambre esta destinado a renovarse con la reaparicion del dolor del hambre—, los placeres
en movimiento son la condicién necesaria, aunque no suficiente, de todo bien, incluyendo la

sabiduria.

8 Hay un registro del modo de vida practicado por los sibaritas en las Historias curiosas de Claudio Eliano (I:
19, I1I: 43, IX: 24, XIV: 20).
® Us. 485: “deseo ilimitado y vano” [kenen epithumian)].
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De acuerdo con Epicuro el “limite de la magnitud de los placeres es la eliminacion de
todo dolor y, donde haya placer, por el tiempo que dure, no existe dolor o pesar o la mezcla
de ambos” (MC. III). Este limite natural del placer es el fundamento de los hedoné
katastematiké, entendidos como la culminacion de la vida feliz: la salud del cuerpo y la
tranquilidad del alma, que Epicuro eligié definir negativamente como ausencia de dolor
(aponia) e imperturbabilidad (ataraxia). Ya que el primero de estos placeres se circunscribe a
la eliminacion del dolor fisico, provocado por una carencia, facil serd de conseguir (MC.
XXI) siempre y cuando se ponga a merced de la prudencia (phronesis): se sabe que los
epicureos llevaban una vida frugal, intentando “no excitar el hambre, sino saciarla, ni
acrecentar la sed mediante la misma bebida, sino apagarla con un remedio natural y gratuito”
(Us. 181) y reconociendo que “el pan y el agua dan el més elevado placer cuando se los
procura uno que los necesita” (D. L., X, 131). En cambio, el dolor psiquico no esta marcado
por la carencia, sino por la presencia de elementos de perturbacidn (tarache): suposiciones y
creencias que producen miedo, insatisfaccion, ansiedad e intranquilidad, y que es preciso
desalojar para progresar hacia el estado de ataraxia.

Ademas de la distincidon entre placeres cinéticos y catastemadticos, el principio de
placer epictireo estd marcado por una concepcion acerca del dolor y de la forma en que se
relaciona con el placer. Por contraposicion al placer connatural (oikeion), el dolor es
concebido como extrano (allotrion): “algo que interrumpe la armonia placentera del
organismo, que impide su actividad propia y natural” (Garcia-Gual, 2013: 190). Pero también
el dolor tiene limites (perata) que lo hacen facilmente desdenable, “pues el que entrana
intenso sufrimiento tiene corta duracién, y el que en el cuerpo perdura produce ligero pesar”
(SV 4); no obstante, los dolores psiquicos son peores que los fisicos, “pues la carne solo sufre
tormento en el presente, pero el alma sufre por el presente, el pasado y el futuro” (D. L., X,
137). Y aunque por su conformidad con la naturaleza todo placer sea considerado un bien y
todo dolor un mal, Epicuro invita a reflexionar lo siguiente: ni todo placer ha de elegirse, ni
todo dolor evitarse, puesto que hay placeres a los que sigue una molestia mayor, y hay
dolores que prometen un placer mas grande (D. L., X, 129-130).

“Es mejor soportar algunos determinados dolores para gozar de placeres mayores o,
conviene privarse de algunos determinados placeres para no sufrir dolores mas penosos” (Us.
442). He aqui el fundamento del «célculo de los placeres» con el que los epicureos

encaminaban sus elecciones y rechazos hacia la aponia y la ataraxia (D. L, X, 128). Debe

18



considerarse lo util y lo conveniente, asi como sus contrarios, desde la perspectiva del placer
como telos de la vida feliz, considerando que “en algunas circunstancias nos servimos del
bien (placer) como de un mal (dolor) y, viceversa, del mal como de un bien” (ibid. 130). La
concepcion del placer como criterio de conducta es compleja; debe ir siempre acompafiada
por el juicio de la razon; por un recto conocimiento sobre los deseos y una reflexion sobre lo
necesario.

Es importante recordar que para Epicuro hay tres clases de deseos: los que son
naturales y necesarios, los que son naturales, pero no necesarios y los que ni son naturales ni
son necesarios'’. Por un lado esté la distincion entre deseos naturales y deseos vacios, por el
otro, una subdivision de los primeros en necesarios e innecesarios. La fuente de los deseos
naturales y necesarios es el «grito de la carne», es decir, las necesidades fisiologicas que
llaman a la puerta del cuerpo en forma de deseos: deseo comer, deseo beber, deseo
ampararme de las inclemencias del tiempo. Debido a su relacion con el dolor fisico poseen un
limite natural que los hace faciles de saciar, siempre y cuando se reconozca que “no es
insaciable el vientre, como suele decir el vulgo, sino la falsa opinidon acerca de la ilimitada
avidez del vientre” (SV 59). Por contraposicion, el caracter ilimitado de los deseos vacios se
debe a que son producto de las «falsas suposiciones» u «opiniones vacias»'' sujetas a la
influencia de la cultura o la tradicion: en este sentido, no existe un limite natural para el deseo
de poder, ni para el afan de riqueza material.

Ante todo, Epicuro aconseja concentrarse en las necesidades vitales por encima de los
deseos superfluos: “el que presta atencion a la naturaleza y no a las vanas opiniones es
autosuficiente en cualquier circunstancia. Pues en relacion a lo que por naturaleza es
suficiente toda adquisicion es riqueza, pero en relacion a los deseos ilimitados la mayor
riqueza es pobreza” (Us. 202)"%. La actitud de los epicureos hacia los deseos estd marcada por
el cultivo de la autosuficiencia (autarkeia) y el dominio sobre si (enkrateia), virtudes que

fortalecen al sabio frente los golpes de la fortuna, colocando a su alcance los placeres en

1% La clasificacion de los deseos en naturales (phusikai), necesarios (anankaiai) y vacios (kenai) se encuentra en
Ep. Men., 127 y MC. XXIX.

" Ep. Men., 124: “falsas suposiciones” [hypolépseis pseudeis]. MC. XXIX, XXX: “vana opinién” [kenen
doxan]”. SV 59: “falsa opinion” [doxa pseudes]. Us. 202 : “vanas opiniones” [kenais doxais]. Us. 422, 471:
“vanas opiniones” [kenas doxas].

'2 La analogia de la autosuficiencia como riqueza natural y la pobreza provocada por las vanas opiniones
también se formula en MC. XV, SV 6 y Us. 471.
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reposo. En términos actitudinales, el principio fundamental de esta «askesis del deseo» es
satisfacer los deseos naturales y necesarios, rechazando, rotundamente, los vacios.

Queda por definir el grupo intermedio de deseos: “aquellos que no surgen como
reaccion al dolor, sino como variacion del placer” (Garcia-Gual & Acosta, 1974: 225). Son
naturales porque se originan en el cuerpo —quedando subordinados al grito de la carne y al
limite establecido por la naturaleza—, pero son innecesarios porque no constituyen la tnica
manera de eliminar el dolor del que proceden. El consumo de alimentos refinados, por
ejemplo, sacia el hambre, pero en realidad los alimentos frugales —como el pan y el agua—
bastan para extirpar ese dolor; por este motivo Epicuro explica que su funcidn principal es
«colorear el placer» (MC. XXIX). Podria decirse que todo placer es natural, pero que hay
apetitos que no lo son. La actitud recomendada frente a estos deseos “que no acarrean dolor si
no se sacian” (MC. XXX) es la prudencia; siempre y cuando no resulte perjudicial, puesto
que podrian conducir a mayores dolores, puede disfrutarse de estos placeres de forma
inocente.

Junto a la ascética del deseo, Epicuro coloco una reflexion practica sobre la necesidad
orientada hacia el reconocimiento de lo natural y lo vacio: “tenemos que presentar a todos y
cada uno de los deseos esta interrogacion: ;Qué me sucederd si se realiza lo que mi deseo
trata de conseguir? y ;qué si no se realiza?”” (SV 71). Nuevamente, la delimitacioén racional
de “lo que es por naturaleza” (Us. 548) placentero y deseable —lo verdaderamente
necesario— es un criterio de conducta, pero también un ejercicio de autosuficiencia que

acerca al filésofo a la ausencia de sufrimiento y a la tranquilidad de animo.

1.1.1.2.  La filosofia como terapia

Tan importante es analizar el hedonismo ascético para comprender la profundidad de
la nocion de «filosofar en compaiiia», como lo es abordar la concepcion epicurea de la
filosofia como terapia (Bepancia). Su punto de emergencia es la llamada «analogia médica»
que, a partir de una comparacioén con la medicina, define a la filosofia como «terapia del
almay (Bepameia g yuyng), haciendo del filésofo un médico del alma o psicoterapeuta.
Frente a la medicina, pues, encargada del cuidado del cuerpo (iatrike), la filosofia se ocupa de

velar por el cuidado del alma (therapeutike)". Si bien, esta concepcion no es (inicamente

'3 Para la distincion entre la “iatrica” y la “terapéutica” vid. Foucault, 2012: 110-112.
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epicirea —pues ya aparece en la obra de Platon'®, ligada a la figura de Socrates, y esta
presente en el estoicismo, asi como en el horizonte eudaimonico del resto de las escuelas

helenisticas—, todo parece indicar que fue Epicuro quien radicalizo la philosophia medicans:

Vana [kenos] es la palabra del filosofo que no remedia [therapeutai] ningin sufrimiento del hombre.
Porque asi como no es util la medicina [iatrikés] si no suprime las enfermedades del cuerpo, asi tampoco la

filosofia si no suprime las enfermedades del alma (Us. 221).

Este importante fragmento atribuido a Epicuro permite constatar dos cosas: 1) la
concepcion de la filosofia como terapia y 2) la valoracion de la filosofia a la luz de su
potencial terapéutico. Ya se trate de la fisica, la candnica o la ética, la filosofia epictrea tiene
una funcioén curativa o intencion terapéutica, a saber, la aspiracion a la «salud del almax»
(koo yoynv vyivov) que proviene de la tranquilidad de danimo y el vivir feliz. Desde esta
perspectiva, los discursos y argumentos filoso6ficos que no aspiran a remediar los sufrimientos
humanos tienen el mismo valor que las suposiciones y opiniones del vulgo: son vanos y
vacios”. Por ejemplo, Epicuro proclamé que el valor de la filosofia de la naturaleza
(puororoyiq) esta en que de ella resulta la serenidad en la vida (D. L., X, 37), pero ‘“si nada
nos perturbaran los recelos ante los fendmenos celestes y el temor de que la muerte sea algo
para nosotros de algin modo, y el desconocer ademas los limites de los dolores y de los
deseos, no tendriamos necesidad de la ciencia natural” (MC. XI). En el mismo sentido, vale

la pena citar la décima de las maximas capitales:

Si lo que motiva los placeres de los disolutos les liberara de los terrores de la mente respecto a los
fenémenos celestes, la muerte y los sufrimientos, y les ensefiara ademas el limite de los deseos, no tendriamos
nada que reprocharles a ellos, saciados por doquier de placeres y carentes en todo tiempo de pesar y dolor, de lo

que es en definitiva el mal.

En otras palabras, si la vida entregada a los placeres efimeros, motivada por deseos
vanos —que son producto de opiniones sin examen— condujera a la imperturbabilidad, no
serian necesarios ni el hedonismo ascético, ni la filosofia terapéutica. Lo que ambos

silogismos hipotéticos evidencian es una radicalizacién de la funcion terapéutica de la

" Apol. 29d, 30 a-b; Fed. 107 c.

'® Todo parece indicar que se trata de discursos aterapéuticos, es decir, que son indiferentes al sufrimiento del
alma, y no de discursos “incompetentes”, pues lo mas importante no es la efectividad del tratamiento, sino la
actitud terapéutica.
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filosofia: o se pone al servicio de la salud del alma, o, como la educacién tradicional, acaba
siendo una inutil distraccion (D. L., X, 138). A partir de esto, puede hablarse de tres
momentos de la concepcion epicurea de la filosofia terapéutica relacionados entre si, me
refiero a la exhortacion al cuidado del alma, el diagnoéstico y el tratamiento. Sobre el primero,
el comienzo de la Carta a Meneceo constituye el llamado mas claro de Epicuro a la vida

filosofica:

Nadie por ser joven vacile en filosofar, ni por hallarse viejo de filosofar se fatigue. Pues nadie esta
demasiado adelantado ni retardado para lo que concierne a la salud de su alma [kata pyschen hygiainon]. El que
dice que atn no le llego6 la hora de filosofar o que ya le ha pasado es como quien dice que no se le presenta o
que ya no hay tiempo para la felicidad [eudaimonian]. De modo que deben filosofar tanto el joven como el
viejo: el uno para que, envejeciendo, se rejuvenezca en bienes por el recuerdo agradecido de los pasados, el otro

para ser a un tiempo joven y maduro por su serenidad ante el futuro. (D. L., X, 122).

El fundamento de esta exhortacion a filosofar no es la busqueda de la verdad, sino la
aspiracion a la salud del alma y a la felicidad, que en el epicureismo se identifican con la
busqueda racional de la vida placentera. Es a partir de la identidad de la aspiracion a la
sabiduria con la hedoné, la ataraxia y la eudaimonia que Epicuro llama a jovenes y viejos a
comenzar a filosofar o a continuar haciéndolo, estableciendo que, siendo la filosofia
fundamentalmente una meditacion sobre lo que produce la salud y la felicidad (D. L., X,
122), esta al alcance de todos aquellos que estén dispuestos a sanar y a ser felices. Por otra
parte, hay una invitacion implicita a reconocer que las «enfermedades del alma» —obstaculos
para la vida feliz— son parte integral de la condicion humana, que, sin embargo, no son
inevitables, pues frente a éstas la filosofia promete ser un remedio liberador.

El diagnostico de Epicuro descubre la vulnerabilidad de la condicion humana. A
diferencia de los dioses, destinados a experimentar el “goce continuo de su propia felicidad e
incorruptibilidad” (Us. 361), los hombres estan sujetos a la corrupcion y a la desdicha.
Atados al hambre y a los alimentos de la tierra, pero también a los deseos y a las pasiones
irracionales, qué lejos estan de aquellos seres incorruptibles y felices, inmunes a las
enfermedades del alma. Sentir miedo, envidia y enojo se debe a la naturaleza pasional del
hombre; permitir que esas pasiones gobiernen las actitudes y conductas responde a una
negligencia —o abandono de si— causada por la corrupcion del caracter y la falta de

cuidado. En este contexto, Epicuro diagnosticé la condicion humana: “el hombre es infeliz ya
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por el temor, ya por el deseo ilimitado y vano. Quien a esto ponga brida puede procurarse la
feliz sabiduria” (Us. 485).

El diagnostico médico tiene tres componentes: la enfermedad, las causas y el remedio.
En concordancia con éste, el entendimiento de la filosofia como terapia para combatir la
infelicidad (xaxodaipovia), a través de las causas del malestar psicologico —los miedos
(phdboi) y los deseos vanos (kenai epithumiai)'®—, permitié al médico filosofo proclamar lo
siguiente: “es necesario no fingir que filosofamos, sino filosofar realmente, porque no
necesitamos, en efecto, aparentar que estamos sanos, sino estarlo verdaderamente” (SV 54).
Dicho de otra forma, el origen de la desdicha es la inestabilidad emocional de quienes se
entregan a la consecucion de placeres sin limite, causados por opiniones vacias que producen
insatisfacciones y angustias.

Epicuro concebia las «enfermedades del alma» como predisposiciones adquiridas que
inclinan a actuar de cierta forma, ante ciertas circunstancias, segun las exigencias de la
cultura y la tradicion. Hébitos y automatismos que, a diferencia de las necesidades
fisiologicas, es posible eliminar, del mismo modo que “desterramos las malas costumbres
como a hombres malvados que, durante mucho tiempo, nos han causado dafos” (SV 46).
Esta concepcion, acompafiada por la de salud mental, es el principal soporte tedrico de una
terapia que se basa en remover las causas del sufrimiento humano.

Hasta ahora he insistido en la funcidon purgativa de la terapia filosofica, dejando de
lado una pregunta que serd preciso atender: ;como se pueden curar las enfermedades del
alma? Antes de proceder, me parece importante aclarar que la concepcion de la filosofia
como curacion del alma no se limita al campo de los discursos filosoficos; es parte integral de
un modo de vida, de una praxis filosofica, al margen de la cual ningin ‘“‘argumento
terapéutico” (Nussbaum, 2013: 102-139) —entendido, por analogia con la medicina, como
remedio medicinal o fArmaco purgativo— fue postulado por Epicuro.

El tratamiento de quien aspira a la salud del alma se presenta tanto en la forma de un
cultivo de la virtud, como en la de una terapia de las pasiones. A diferencia de los estoicos,
para los epictreos el placer y la virtud no son incompatibles, sino interdependientes: “por el
placer también elegimos las virtudes, no por si mismas, como (buscamos) la medicina por la
salud” (D. L., X, 138). La virtud aparece como un medio terapéutico para alcanzar aquella

forma de placer identificada con la salud; el vicio, por oposicidon, es definido como una

'® Habria que agregar los vicios (kakiai) y pasiones (pathé) como fuentes de perturbacion.
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enfermedad del alma. Quien se aleja de las virtudes se aleja asimismo de los placeres
catastematicos, aproximandose a una disposicion de animo viciosa que, bajo la mascara del
placer, resulta ser portadora de dolores y tormentos; por tal razon, Epicuro afirma que “no es
posible vivir placenteramente sin vivir sensata, honesta y justamente; ni vivir sensata, honesta
y justamente, sin vivir placenteramente. Quien no consigue tales presupuestos, no puede vivir
con placer” (MC. V).

Es necesario, pues, cultivar las virtudes; pero méas que de una exhortacion a las
virtudes vacias (aretas kenas), se trata de placeres continuos (este es el sentido que tienen las
palabras atribuidas a Epicuro por Aecio)'’. Desde esta perspectiva, no se recomienda
practicar la mesura, la franqueza y la justicia porque tengan un valor moral en si mismas, ni
porque “conllevan inquietas esperanzas de fruto” (Us. 116), sino por su relacion con el placer
y su capacidad terapéutica frente a los vicios. En conclusion, las virtudes —disposiciones de
caracter que requieren de un constante cultivo— “estan unidas a la vida feliz y el vivir feliz
es inseparable de ellas” (D. L., X, 132).

En el fondo de esta problematizacion terapéutica hay un ejercicio del razonamiento
deliberativo que implica reconocer la capacidad del sujeto para modificar sus disposiciones
interiores y decisiones; no solo en lo tocante a la formacion del caracter, sino también al lugar
que las pasiones juegan en su vida. Asi que junto al cultivo de la virtud, como antidoto contra
los vicios, los epicureos practicaban una terapia de las pasiones guiada por la moderacion, la
disciplina o la “mansedumbre de las pasiones” (Us. 538). Teniendo en cuenta que las
pasiones del alma —esos movimientos irracionales que impiden deliberar antes de actuar—
son una de las causas mas relevantes del malestar psicoldgico, el objetivo de esta forma de
terapia es la transformacion racional del hombre, dominado por las pasiones, en un sujeto
autarquico capaz de regular sus emociones. La contencion de las pasiones que significan un
impedimento para la sabiduria (D. L., X, 117) era para los epictreos una practica terapéutica,
caracteristica de quienes “dispuestos a delimitar lo que es por naturaleza” (Us. 538) no
permiten que las emociones conduzcan ciegamente sus elecciones y rechazos.

Ahora bien, podria decirse que el cultivo de la virtud y la terapia de las pasiones, en
general, representan las dos practicas terapéuticas del epicureismo que Pierre Hadot sugiere

entender como “una terapia de la angustia”:

'7 “Escupo sobre lo bello moral y los que vanamente lo admiran cuando no produce ningtin placer” (Us. 512)
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To begin with Epicureanism: it is a therapy of anguish, and a philosophy which seeks, above all, to
procure peace of mind. Its goal is consequently to liberate mankind from everything that is a cause of anguish
for the soul: the belief that the gods are concerned with mankind; the fear of post-mortem punishment; the
worries and pain brought about by unsatisfied desires; and the moral uneasiness caused by the concern to act out

of perfect purity of intention. (1999: 222).

La base de este programa es el establecimiento de una actitud terapéutica frente a las
principales causas de angustia: el temor a la intervencion de los dioses sobre la vida —o al
destino—, el miedo a la muerte, las preocupaciones y el dolor que son producto de miedos
irracionales y deseos insatisfechos. La actitud correcta hacia estas fuentes de sufrimiento
psicologico se formula en las primeras cuatro maximas capitales, las cuales fueron conocidas,
entre los epictreos, con el nombre de «cuadruple remedio» (tetrapharmakos). Filodemo de
Gadara se refiere a ellas como “los cuatro principios cardinales” (ta téttara’®), resumiéndolas
de la siguiente manera: “la divinidad no es de temer, la muerte es insensible, el bien es facil
de procurar, el mal facil de soportar” (Garcia-Gual, 2013: 164). Sabios seran aquellos capaces
de llevar una vida placentera, orquestada por la comprension de que los dioses “ni tienen
preocupaciones ni se las causan otros” (MC. I), “la muerte nada es para nosotros” (MC. II) y
“todo lo natural es facilmente procurable y lo vano (kenon) dificil de obtener” (D. L., X,
130); filésofos, en cambio, quienes aspiran y progresan hacia esa sabia comprension de la
vida.

La imagen de los epictreos que van con los ojos cerrados por el camino del placer
—popularizada por sus detractores—, “pasando la vida entre festines y canciones” (4d. Luc.
88.5), disfrutando de cosas dulces y pringosas, asi como de encuentros sexuales con mujeres
y muchachos, ensefiando el habito de beber unas copas matutinas (D. S., VII, 279a-b), y que
solo por su ateismo se distinguen de los intérpretes de atomos que rien y de los hedonistas
que se emborrachan (Vit. auc., 19), se contrapone, claramente, con la de los amigos que
filosofan juntos. El siguiente fragmento de Filodemo pone en evidencia el verdadero contexto

de la nocion de «filosofar en compaiiax:

No se deben admitir en la fiesta ni a los que viven en libertinaje «ni a los que gimen en turbacion del
alma; pero a los que guardan memoria de la forma de los seres perfectos y totalmente felices (es decir, de los

dioses), ha de invitarselos a festejar (edwyeioBar) y reir como los otros, sin olvidar ningiin miembro de la familia

'8 Ver Philodemus 1995, 4: Col. X1, asi como el comentario de Voula Tsouna sobre el fragmento (pp. 160-161).
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epictrea (tovg katd Vv oikiav [los de casa]) ni a ninguno absolutamente de los de afuera, con tal que estén bien
dispuestos hacia Epicuro y sus amigos. Al obrar asi, no se buscara una vana popularidad contraria a la verdadera
filosofia de la naturaleza (dpvclordyntov), sino, actuando segun las leyes propias de natura, se recordaran a
todos aquellos que nos manifiestan benevolencia para que ayuden a celebrar estos banquetes rituales que

convienen a quienes filosofan juntos con vistas a alcanzar la beatitud»."

Queda claro que en los banquetes epicureos ni se jugaba al c6tabo, ni se parloteaba en
medio de la borrachera (D. L., X, 119), porque lejos de ser “asambleas de aduladores que se
alaban entre si” (D. S., I, 182a), eran celebraciones en el espiritu del hedonismo ascético y la
filosofia terapéutica. Me parece que este es el sentido més profundo de la nocion de «filosofar
en compaifiia»: “quien ha envejecido a nuestro lado en el trato con la filosofia y que ha
quedado como guia de nuestros compaifieros de filosofar” (D. L., X, 20) es quien ha

comprendido el valor terapéutico de la filosofia y la amistad.

1.1.2. Al margen de la politica: la amistad en el contexto de la

«vida oculta»

La maxima epicurea lathe biosas (M4Be Prodcag) llega por medio de un opusculo de
Plutarco —De si esta bien dicho lo de «vive ocultamente»—, perteneciente a sus tratados
antiepictireos®. El texto se concentra en polemizar contra la méaxima, “evidenciando” la
supuesta inconsecuencia e hipocresia de Epicuro, asi como lo absurdo y peligroso que seria
tomarla como regla de vida. Dicha polémica, enmarcada en una campafia de desprestigio,
manifiesta las implicaciones sociales y politicas del epicureismo como forma de vida.

Destacaré, en primer lugar, que la interpretacion de Plutarco pone de relieve una
supuesta contradiccion entre la forma en que ha vivido Epicuro y el precepto al que llama
“una exhortacion al anonimato” (De lat. viv.,, 1128a); se trata, en principio, de una
contradiccion entre lo que se dice y lo que se hace que lo colocaria virtualmente en el grupo
de los sapientes que no son sabios para si (ibid.): los que no mantienen una correspondencia
entre las bellas ideas y las bellas conductas. En este contexto, Plutarco convierte la
“contradiccion” en un gesto de hipocresia, dejando bien claro que si Epicuro ha vivido de

espaldas a la maxima que profesa no ha sido por ignorancia, sino buscando la fama:

' Citado en Festugiére, 1963: 22.
20 Ademas del citado, Contra Colotes y Sobre la imposibilidad de vivir placenteramente segiin Epicuro.
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La verdad es que ni siquiera el que dijo eso queria vivir oculto, pues lo dijo precisamente para no pasar
inadvertido, en el convencimiento de haber discurrido un extraordinario plan para procurarse injusta fama

mediante la exhortacion al anonimato (bid.).

Inconsecuente, contradictoria e hipocritamente, este Epicuro aconseja vivir
ocultamente, lo que para Plutarco quiere decir: 1) esconde tus vicios y afecciones de los
médicos, 2) rechaza la reputacion y el honor que dan los oficios politicos y 3) no ensefes
nada, ni te conviertas en ejemplo para nadie. «Vivir oculto» significa, por un lado, vivir sin
cura o cuidados, a salvo de toda actitud racional y terapéutica hacia las pasiones del alma;
significa, por el otro, vivir contrariamente a la virtud. Ambas acepciones son lugares comunes
en la literatura anti-epiciirea —la cual reincide una y otra vez en la caricatura del hedonista
dominado por sus pasiones—, esta vez puestos al servicio de la ridiculizacion de un precepto,
cuyo unico fin, de acuerdo a Plutarco, es “permitir que todo pueda hacerse a escondidas por
el placer” (De lat. viv., 1129b).

En la critica plutarquea del epicureismo se hace latente la antitesis entre placer y
virtud —asi como una asociacion entre ser conocido, conocer y conocerse a si mismo— que
permite elogiar los aspectos mas loables de la vida publica, en la medida en que se condena la
vida oculta. Aqui la méxima epicurea no solo aparece como una exhortacion a pasar
desapercibido ante los médicos, los politicos y los maestros, sino a huir de la virtud hacia el
placer, despreocupado de todo cuidado del alma, tarea honorable y cultivo del caracter.

En lo siguiente intentaré demostrar que la maxima ldathe bidsas constituye, en
realidad, el reverso de la vida politica: un consejo que exhorta a la vida filosofica basada en el
hedonismo ascético, el cultivo de la virtud y la terapia de las pasiones. Asimismo, continuaré
con el andlisis de la concepcion epictrea de la amistad en el contexto de la «vida oculta». Por
razones obvias, no puedo basarme en la polémica de Plutarco, y, desafortunadamente, la
sentencia en discusion “no se encuentra explicita en ninguno de los escritos y fragmentos de
Epicuro que se nos han conservado” (Plutarco, 2004: 250). Afortunadamente, hay fuentes
primarias que aportan conocimientos directos acerca de la posicién de Epicuro en torno a la

educacion, la politica y los prejuicios del vulgo.
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1.1.2.1.  De la politica a la amistad

En las fuentes primarias puede comprobarse que la relacion planteada por Epicuro
entre la vida publica y la vida oculta, implicita en el lema «pasa desapercibido mientras
vivasy, es de liberacion, no de ocultamiento. Més que ocultarse de la vida publica —porque
las virtudes politicas sean un obstaculo para dar rienda suelta a todas las pasiones, lo que, en
el supuesto, impediria una vida placentera—, el consejo es liberarse de ésta. A continuacién
examinaré los textos en los que directa e indirectamente se postula una liberacion de la
politica, y, enseguida, los que aluden a las razones que sustentan este llamado a liberarse.

El lema epicureo se relaciona, de forma indirecta, con un consejo ofrecido al joven
filésofo llamado Pitocles: “Desplegando las velas huye, hombre feliz, de toda cultura” (D. L.,
X, 6)*'. Esta es una formulacion alegérica de la conclusion de Epicuro sobre su critica de la
paideia®, a saber, que no se llega al puerto de la felicidad tomando la barca de la politica que
conduce a la vida publica, sino la de la filosofia que se dirige hacia la vida oculta. La
invitacion a abandonar toda cultura (paideias) y entregarse a la filosofia®® proviene de una
critica de la «educacion tradicional» —basada en la lectura de los poetas y los maestros de
sabiduria retorica (Acosta & Garcia-Gual, 1974: 41)— a la que Epicuro llamo divertimento o
distraccion [diagoge] (D. L., X, 138). Huir de la cultura tradicional constituye la primera
coordenada del consejo con la connotacion de liberarse de la politica.

En el marco de la caracterizacion del sabio epicureo como «norma trascendente»
(Hadot, 1998: 241-244), se encuentra otro precepto relacionado directamente con el lema, el
cual versa “sobre las formas de vida y de como debemos elegir unas cosas y evitar otras” (D.
L., X, 117): el sabio no hara politica (ibid. 119). El contexto en que aparece hace pensar que
la razén por la que el sabio ha de rechazar esta tarea es la misma razon por la que no ha de
hacerse tirano, ni pasar por cinico, ni practicar la mendacidad: es contraria a su modo de
vivir. Todo parece indicar que este rechazo [fugé] es la contraparte de una eleccion [airesis]
que se plantea en la forma de un dilema, cuya resolucion se da a favor de la ldthe biosas:
continuar bajo el pastoreo publico de la ciudad o retirarse para iniciar una vida filoséfica. En

este sentido “liberarnos de la cércel de los intereses que nos rodean y de la politica” (SV 58)

I cf. “;Huye, afortunado, a velas desplegadas de toda forma de cultura!” (Us. 163).

22 “En gran parte «paideia», en el doble sentido de «educacion» y «culturax», (despreciable como un superfluo
presupuesto del auténtico filosofar para Epicuro)...” (Acosta & Garcia-Gual, 1974: 44-44).

2 “Te estimo dichoso, Apeles, porque limpio de toda cultura [paideias] te entregaste a la filosofia” (Us. 117).
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es una exhortacion a elegir un modo de vida que asegura “la corona de la imperturbabilidad”
(Us. 556), y no un dogma arbitrario. No hacer politica —en el sentido mas amplio de
liberarse de la politica para practicar la filosofia— constituye la segunda coordenada que,
explica, en términos generales, por qué “los epicureos huyen de la politica como dafio y
destruccion de la vida dichosa” (Us. 522).

En tercer lugar, hay un conjunto de textos en los que Epicuro emite su parecer acerca
del vulgo [hoi polloi] —sujeto colectivo atravesado por la educacién, la tradicion y las
normas politicas y uno de los protagonistas de la vida piblica— que también se relacionan
con la maxima. Por un lado esta el grupo de textos que valoran las suposiciones y opiniones
del pueblo; por el otro, el de los que expresan una valoracion acerca del reconocimiento
popular.

El vulgo que Epicuro describe es irreflexivo; se conduce mediante juicios basados en
falsas suposiciones (D. L., X, 123). En consecuencia, es supersticioso, cree en los dioses de la
mitologia o “cree que el azar es un dios, fuente de los grandes bienes y males” (ibid. 134-135;
cf. Us. 361), cuya hostilidad s6lo puede ser aplacada mediante la veneracion (ibid.). Por
iguales motivos, supone que la muerte es un mal, el placer dificil de obtener y los
sufrimientos intolerables (MC. X). Conforme a esto, Epicuro proclama que “efimero es todo
bien y todo mal estimado por el vulgo y la sabiduria nada tiene en comun con la fortuna” (Us.
489). Claramente puede observarse una contraposicion entre la filosofia que ensefia a “reirse
de la fortuna [toyn]” (D. L., X, 133; ¢f. MC. XVI), a la luz del reconocimiento de lo que
depende de uno elegir o rechazar, y la tradicion, fuente de opiniones vacias y senda irracional
por la que el vulgo camina, a la sombra del azar como sefior supremo.

Puesto que el reconocimiento y simpatia del pueblo implican someterse al juicio de
las opiniones vacias que producen deseos encaminados a la perturbacion, Epicuro los
consideraba contrarios a la vida filosofica: “yo preferiria proclamar con sinceridad, al
investigar lo concerniente a la naturaleza, lo 0til para todos los hombres, aunque nadie llegara
a comprenderme, que prestar conformidad a las vanas opiniones y recoger el cerrado aplauso
dispensado por el vulgo” (SV 29; c¢f. Us. 187). A este antagonismo va unida la oposicién
entre una vida en conformidad con la majestad de la tradicion y una vida libre (eleutheros
bios) de servilismos al vulgo y a los poderosos (SV 67). La vida publica promete tesoros
materiales, vinculados a la busqueda de honores y la competencia, en cambio, la vida retirada

del filosofo ya posee, gracias a la autosuficiencia y la libertad (SV 77), “todos los bienes en
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continua abundancia” (SV 67). Liberarse de los servilismos supone la emancipacion de
aquello que no libera de turbaciones al alma (SV 81), principio terapéutico de autosuficiencia
(autarkeia) y dominio de si (emkrateia), y Ultima coordenada del lema epicureo «pasa
desapercibido mientras vivasy.

En cierto modo, “huir de toda cultura”, “no hacer politica” y “liberarse de los
servilismos” son «précticas de liberacion»** a las que Epicuro incita, en oposicion a la vida
publica o en beneficio de la vida filoséfica; por tal razon, sugiero, representan las guias mas
claras para comprender el significado de la sentencia lathe bidsas. Si, para los epicureos la
sociedad es un obstaculo de la vida placentera, pero no por las razones que expuso Plutarco,
sino porque de esta red de relaciones politicas provienen los miedos, angustias e
insatisfacciones que impiden la ataraxia. Més que la antitesis del cuidado del alma y el
cultivo del carécter, en el consejo «vive oculto» se encuentra el reverso de una expectativa
social: «vivir célebrementey, distinguido y admirado, recompensado por oficios, honores y
bienes materiales. Dicha liberacion, huida o escape representa el traslado de la ciudad y la
ciudadania al Jardin y al circulo de los amigos de Epicuro, no un destierro hacia la soledad; o
como Horst Hutter ha dicho “the Epicurean sage, in distinction from previous Greek
philosophical heroes, escapes from the political life into friendship” (1978: 117). Ahi, en el
jardin epicureo, donde «filosofar en comtny» constituy6 la practica privilegiada de los amigos,
la amistad tuvo una nueva oportunidad: no se trataba ya de la reflexion sobre la concordia
entre los ciudadanos, sino del potencial terapéutico de una relacion rejuvenecida por una

eleccion de vida.

1.1.2.2. Sembrar en el terreno de la amistad

Hasta ahora he argumentado lo siguiente: Epicuro proclama que la cultura [paideia] y
la educacion [agoge] son una distraccion [diagoge] (D. L., X, 138), participar de la politica es
contrario a la vida filosofica (D. L., X, 117) y buscar la consideracion del vulgo y los
poderosos no libra a los hombres de la turbacidon del alma (SV 81), por lo tanto, aconseja
pasar desapercibido mientras vivas, escapando de la vida publica que conduce a la infelicidad
hacia la vida retirada y apacible en compaiiia de los amigos. Lo siguiente sera examinar la

justificacion de esta conclusion mediante dos cuestiones: 1) cudles son los argumentos que

% Ver Foucault 2007: 256-264.
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—segun el arquitecto de la vida placentera— evidencian la incapacidad de la sociedad para
garantizar la felicidad [eudaimonia] y 2) cudles son las bases de la amistad filosofica.

Es importante decir que a diferencia de las teorias del Estado en las obras de Platon y
Aristoteles —en las que se establece una relacion entre la felicidad de cada hombre y la
felicidad de la ciudad— Epicuro renuncia a reflexionar sobre la constitucion de la ciudad
feliz, planteando, en su lugar, una separacion entre la amistad y la politica que da lugar a la
felicidad personal. Por una parte estd la polis: espacio que articula las relaciones entre los
ciudadanos mediante leyes, que proviene de “un acuerdo basado en lo conveniente para no
hacer dafio ni sufrirlo” (MC. XXXI), al que se dio el nombre de justicia®; por otra esta el
Jardin, ese otro espacio comunitario al margen de las convenciones sociales y legales, marco
de una philia renovada a la luz de la aspiracion a la sabiduria. Sélo a partir de esta distincion
es posible el consejo de Epicuro: huye de la vida politica porque dana y destruye la felicidad
(Us. 552 Us), practicando, en compaiiia de alguien semejante a ti, la filosofia, actividad que
con el didlogo consigue la vida feliz (Us. 227).

Lo que al principio era un “pacto de no violencia” destinado a proteger la vida de
unos y otros (MC. XXXIII), deviene en un dispositivo de control social que organiza la
convivencia entre los ciudadanos, garantizando mediante las leyes un trato justo o
conveniente (MC. XXXVII). A tenor de esto, la vida politica se presenta como fuente de

seguridad [asphdleia], sobre la que Epicuro se pronuncia en las maximas capitales 6, 7 y 14%*:

“In order to get confidence from other men, there was the natural good of public office and kingship,
from which one is sometimes able to reach that end.” (MC. VI)

“Some men wished to become famous and respected, believing that they would thus gain security
[asphdleian] from other men. Thus if the life of such men is secure, they acquired the natural good, but if it is
not secure, they do not have that for the sake of which they strove from the beginning according to what is

naturally congenial.” (MC. VII).

% Vid. MC. XXXI-XXXVIIL

% Recurro a la traduccion de Geert Roskam, segtn la cual, dopddeio 8¢ avOpdnmv (MC. VII) quiere decir
“security coming from others” y no, como tradicionalmente se ha creido “security against other persons” (2007:
35-39). La traduccion alternativa de la preposicion €€ (ante por de) ha resultado tan significativo para la
interpretacion de Roskam, que Armstrong ha llegado a afirmar lo siguiente: “It must keep in mind that Roskam
has revolutionized our view of the Epicureans' pursuit of ‘security from human beings’ by establishing that this
principally means ‘security gained by making oneself deserving of other human beings' goodwill and support’,
and only secondarily ‘security gained by protecting oneself against their hostility’” (2016: 183).
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“Even though security [asphaleias] from other people comes to a certain extent by means of the power
to repel and by means of prosperity, the purest security is that which comes from a quiet life and withdrawal

from the many.” (MC. XIV).

Como puede observarse, los primeros medios para procurarse la seguridad en la polis
son los cargos publicos y las posiciones aristocraticas. No resultara problematico admitir que
los nacidos en condiciones privilegiadas, asi como los que ejercen el poder publico, tienen
mas posibilidades de «mantenerse de pie» (do@dieln) —sin tropezar o caer— en la sociedad
. Pero para entender el valor que Epicuro da a estos bienes naturales, supuestos garantes de
seguridad, habria que hacer hincapié en su doble caracter elitista y condicional. En contraste
con el diagndstico generalizado de la inseguridad emocional, sélo unos cuantos, bajo
condiciones especificas, por origen y/o por méritos, pueden vestir las armaduras de la nobleza
y el poder. Por otro lado, tanto la participacion en la toma de decisiones politicas, como los
privilegios de la nobleza, dependen de las formas de gobierno y de la realidad politica: una
monarquia en paz y una democracia en conflicto no ofrecen los mismos medios de seguridad.
Con todo, el acceso a los cargos y titulos supone una competencia que genera discordia entre
los ciudadanos, que aspiran a escalar hasta la cima de los puestos de mayor prestigio en la
ciudad.

Este ultimo punto se relaciona con la segunda forma de procurarse una vida segura en
el campo de la politica: el deseo social de honor y reputacion. Presuntamente, esta busqueda
se despliega por el camino de la adulacion a los poderosos, mediante el cual se ansia el favor
politico, pero también por el de los grandes guerreros, atletas, artistas, maestros y
gobernantes que alcanzaron la estimacion popular mediante el esfuerzo propio. Si bien, de
acuerdo con Epicuro, hay una posibilidad de obtener seguridad bajo el amparo de quienes
detentan el poder, o mediante el honor y la consideracion del pueblo, este “desmedido y loco
deseo de notoriedad” (Us. 120) podria dejar a cualquiera con las manos vacias, tambaleando,
inseguro, “sin el objetivo al que se sintié impulsado desde el principio” (MC. VII).

Falta un elemento estructural de la convivencia en la ciudad que también es fuente de
seguridad, me refiero a las leyes. Sobre el conjunto de derechos y obligaciones que garantizan
la concordia y el trato justo entre los ciudadanos, Epicuro afirmé lo siguiente: “las leyes estan

establecidas para los sabios, no para que no cometan injusticia sino para que no la sufran”

" Vid. Dillon, 1996: 120-125.
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(Us. 530). Su funcion consiste en impedir que los hombres, impulsados por el odio, la envidia
y el desprecio se dafien entre si, pero el sabio es capaz de superar estos males mediante una
disposicion racional (D. L., X, 117). Seglin este argumento, quienes necesitan de la coaccion
para comportarse con justicia son los injustos, por lo tanto, las leyes so6lo pueden brindar
seguridad frente a las injusticias; y, lo que es mas, es posible cultivar la justicia que produce
la serenidad del alma (Us. 519) en las periferias de la sociedad legal.

Aunque Epicuro reconoce que mediante los cargos publicos y las posiciones
aristocraticas, asi como el honor, la fama y la reputacion, puede obtenerse una forma de
seguridad —cimentada en el poder y la abundancia de recursos— dentro de la ciudad,
también asegura que “ninguna seria la ganancia de procurarse la seguridad entre los hombres
si se angustia uno por los fenémenos del cielo y de debajo de la tierra, y, en una palabra, por
los del infinito” (MC. XIII). Dicho de otra forma, aun superando las adversidades a las que
lleva el deseo de notoriedad, la seguridad politica es incapaz de garantizar la seguridad
psicologica o tranquilidad de animo; por lo tanto, asimismo la felicidad. Me parece que el

epigrama de Ateneo sobre Epicuro resume bien lo comentado:

Penais, humanos, por lo de poca monta y por una ganancia que no os colma emprendéis rencillas y
batallas. Pero breve es el limite que la naturaleza asigna a la riqueza, mientras que los vanos juicios le dan un
camino sin fin. Tal mensaje escuché el sagaz hijo de Neocles o bien de las Musas o de los sagrados tripodes de

Pit6 (D. L., X, 12).

El problema no es solamente que los deseos vacios e ilimitados de fama y de riqueza
—a los que va unida una esperanza de seguridad— no son terapéuticos (SV 81), sino que,
ademas, son fuente de pesares y sufrimientos. Con todo, lo importante es que, a partir de un
cuestionamiento profundo sobre esta forma de asphdleia que no elimina la angustia, Epicuro
plantea la conquista de la «seguridad interior», postulando como sus fuentes la tranquilidad el
apartamiento de la muchedumbre (MC. XIV) y la amistad. Puede suponerse que si “la
seguridad en los mismos términos limitados de la vida consigue su perfeccion por la amistad”
(MC. XXVIII), es porque se trata de una amistad enraizada en la filosofia como terapia y la
vida oculta; una amistad que “huye del mundanal ruido, y sigue la escondida senda, por
donde han ido los pocos sabios que en el mundo han sido” (Fray Luis de Ledén, 2012: 9),

perfilandose como el tejido racional y afectivo donde la seguridad se afianza.
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Para comprender el vinculo con la seguridad deben examinarse las bases de la amistad
epictirea, comenzando por la identificacion de la philia con la utilidad [chreia, ophéleia] y

con el placer:

La amistad surge por las utilidades [chreias] mutuas, pues es necesario que haya tenido tal inicio —asi
como, por ejemplo, sembramos la tierra— pero se confirma en la comunidad de los que gozan colmadamente

los mas grandes placeres (D. L., X, 120)

Siguiendo con la analogia, si la utilidad es la semilla, el placer representa el fruto de la
amistad. El pasaje explica que debe prepararse el terreno para cultivar la philia; una cuestion
que responde a su procedencia, pero no necesariamente a su esencia, puesto que “toda
amistad es deseable por si misma, pero tiene su origen en la utilidad [opheleias]” (SV 23).
Propongo, entonces, que la naturaleza de esa utilidad y ayuda es tanto material como
inmaterial. En el primer sentido, de suma importancia son las noticias que Didgenes Laercio

ofrece acerca de las relaciones amistosas en la comunidad del Jardin:

Diocles en el tercer libro de su Brevario dice que alli llevaban un régimen de vida muy frugal y
sencillisimo. Pues se contentaban, dice, con un cuartillo de vino, pero su bebida de siempre era el agua. Epicuro
no considerd preciso depositar los bienes propios en comun, de acuerdo con la maxima de Pitagoras de que los
bienes de los amigos son propiedad comtln. Pues decia que tal accion implica desconfianza, y si hay

desconfianza, no hay amistad (D. L., X, 11).

Las relaciones utilitarias giran en torno a los «bienes materiales» que, como ya he
argumentado, no pueden brindar seguridad interior por si mismos, pero puesto que garantizan
la ausencia de dolor fisico, sin la cual es imposible sobrevivir y aspirar a la
imperturbabilidad, son necesarios. La estimacion de tales bienes pasa por el calculo de los
deseos al servicio del grito de la carne; y lo que es mas, podria decirse que las utilidades
mutuas estdn a merced de una disposicion empatica: “puesto en parangoén el sabio frente a la
necesidad sabe mas dar que tomar para si; tal es el tesoro de autosuficiencia que ha obtenido”
(SV 44). Por esta razon, Epicuro rechaza la propiedad comtn de las hermandades pitagoricas;
lo comun, entre los epictreos, debe ser la benevolencia (eunoia) o buena disposicion hacia

los amigos.
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No se trata, pues, de un sistema obligatorio de ayudas, sino de cultivar una
disposicion hacia el otro, capaz de producir una confianza reciproca: “no necesitamos tanto
de la ayuda [chreias] de nuestros amigos cuanto de la confianza [pisteos] en esa ayuda” (SV
34). Porque la disposicion amistosa no consiste en aprender a conseguir amigos que puedan
ser utiles, sino en aprender a ser un buen amigo. De modo que la auténtica semilla de la
amistad es la confianza relacionada con la utilidad; ese sentimiento tan subjetivo de saber que
puede contarse con un amigo en los momentos mdas adversos, el cual se alimenta
cotidianamente de la importante exhortacion a “compadecerse de los amigos no con

lamentaciones, sino prestandoles ayuda” (SV 66; c. f. SV 51). Segtn Epicuro,

“No es verdadero amigo ni el que busca en todo la utilidad, ni el que no la une nunca a la amistad. Pues
el uno se convierte en mercader de favores con la idea del trueque, y el otro corta de raiz toda buena esperanza

para el futuro.” (SV 39)

En el marco de esta comunidad hedonista y ascética, philos es aquél que se dispone a
participar de la ayuda, la confianza y el placer reciproco; no quien busca su propio beneficio,
basado en un egoista intercambio de favores®™. De aqui tal vez las palabras atribuidas por
Plutarco a Epicuro: “elige la amistad a causa del placer que proporciona, pero dice que sufre
por sus amigos los mayores dolores” (Us. 546). Porque el epictreo esta dispuesto a arriesgar
su propia tranquilidad por “amor a la amistad” (MC. XXVIII), un bien por el que merece la
pena soportar ciertos males. Aun asi, seria muy dificil argumentar que la confianza basada en
la ayuda material es el unico remedio que la filosofia epicurea ofrece para superar la
inseguridad emocional, ya que para esto hace falta otro tipo de ayuda.

Me parece que la seguridad psicologica a la que aspiraban los epicureos posee,
ademas de una base utilitaria-material, un horizonte utilitario-espiritual. Después de todo, la
eudaimonia se identifica con la extirpacion de las causas de perturbacion, y no sélo con la
eliminacion del dolor corporal. Por lo tanto, la amistad ha de cultivarse reciprocamente en un
campo utilitario por partida doble: por un lado, la disposicidon a socorrer al otro ante las
situaciones de pobreza material y, por el otro, una disposicion a ayudar al amigo en lo relativo

a la curacion de los malestares del alma. A partir de la segunda actitud propongo analizar la

* La polémica de Cicerén en contra de la concepcidn epiclirea de la amistad, segin la cual una amistad basada
en la utilidad “durara mientras dure la utilidad, y, si la utilidad produce la amistad, ella misma la destruird” (De
Fin. 11, 24, 78-79), se basa en una interpretacion “egoista” de las relaciones utilitarias.
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amistad epictirea como una forma de relacion terapéutica. Se sabe que la adquisicion de la
amistad era para Epicuro “el mayor de los bienes que la sabiduria procura para la felicidad”
(ibid,) ... ;cudl serd, entonces, la relacion entre este precepto filoséfico acerca del bien

supremo y la dimension terapéutica de la amistad?

1.1.2.3.  Sobre la eleccion del amigo

Queda por abordar una cuestion de la vida oculta, relevante por su cercania con la
concepcion de la amistad, a saber, ;cudles son los criterios que los epicureos seguian en la
eleccion del amigo? ;Quiénes eran elegibles para ser “compafieros en el filosofar” (D. L., X.
20), miembros de la comunidad del jardin, epictreos? Dicho superficialmente, ;coémo eran
los amigos de Epicuro, esos que “acudian de todas partes a ¢él, y convivian con €l en el jardin”
(ibid. 10); los que “llevaban un régimen de vida muy frugal” (ibid. 11), aceptando no
depositar sus bienes en comun, pues aquella accion significaba desconfianza?

Lo primero que llama la atencion es la cantidad de amigos que se atribuyen a Epicuro:
son tantos que su numero “no podria medirse ni por ciudades enteras” (D. L., X, 9). Esta no
es una cuestion deleznable. Uno de los problemas mas acuciantes para los antiguos era la
dificultad de hallar —entre todo el entramado social de relaciones interpersonales— un
amigo verdadero. De ahi que la abundancia de los amigos de Epicuro haya representado, para
los criticos del epicureismo, una contradiccién y una fuente de parodias. Lo segundo es
analizar la diversidad de los amigos en cuanto a origen, posicion social, género y edad,
cuestion que se relaciona con la polémica disposicion a recibir a todo tipo de personas en el
jardin, la cual se contrapone a una concepciodn tradicionalmente masculina y elitista de la
amistad. Finalmente, me acercar¢ al problema —sobre el que tanto insistieron los detractores
del epicureismo— de cémo poner a prueba al amigo.

La primera cuestion puede resumirse en la siguiente pregunta: ;cual es el origen de la
asociacion de la amistad epicurea con la abundancia de amigos (molvgiiac)® y las amistades
ordinarias (vulgares amicitias)*®? Una vez mdis la respuesta gira en torno de una
malinterpretacion del hedonismo ascético: la persecucion del placer, como fin ultimo, hace

que los epicureos aspiren a ser amigos de cualquiera, y de cuantos mas mejor. Sin embargo,

¥ Vid. Plut., De amic. mult.
%0 Vid. Cic., Amic
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vistas las cosas mds de cerca, esta valoracion parece ser sintomdtica de una restringida
concepcion sobre la amistad cuyos limites fueron transgredidos. La amistad que Cicerdn y
Plutarco enaltecieron como “verdadera” —distinguiéndola de otras formas de amistad, como
la epicirea— posee tres rasgos dignos de mencionar en funcion del analisis: 1) proviene de la
virtud, 2) s6lo puede existir entre pocos y 3) estos deben ser iguales en caracter.

Cicerdn establece una dicotomia entre la amistad de los sabios (sapientum) y la de los
comunes (communibus amicitiis). Por un lado, habla de la “verdadera y perfecta” (vera et
perfecta) familiaridad de los sapientes, por el otro, de la camaraderia “vulgar y mediocre”
(vulgari aut mediocri) que busca la gente frivola por necesidad o placer’’. La virtud crea y
sostiene el vinculo de la amistad genuina, que la verdad (veritas) y la fidelidad (fide) pondran
a prueba: la primera se refiere a la disposicion por amonestar y reprender con honestidad los
vicios y defectos del amigo, con miras a su mejoramiento; la segunda, a la solidaridad hacia
el amigo en los momentos mas adversos. En contraste, la amistad vulgar, carente de virtud,
cojea por causa de la utilidad y el interés personal: la adulacion, el halago y el servilismo, asi
como la infidelidad y la traicion, constituyen los rasgos de una amistad que es descrita como
falsa e inestable. En el marco de esta disertacion, Cicerdn insinia que hay una relacion entre
la cantidad y la veracidad de los amigos, proclamando que no es facil encontrar un solo
amigo, pues “quien contempla a un verdadero amigo, contempla como un retrato de si
mismo” (Amic., 23).

Por su parte, Plutarco contrapone la «amistad verdadera» (aAn6wvilg @iiiog) con eso
que llama una “amistad postiza” ligada a la abundancia de amigos, trazando una distincion
entre el amigo honesto y el adulador’. Nuevamente, la moneda de cambio de la amistad es la
virtud, especialmente la franqueza (nrappnoia) y la fidelidad (wictic) que de forma simulada
pueden encontrarse en la adulacion (koioxeia) del falso amigo. El adulador es “un tragico
actor de la amistad” (De at. et am., 50e), un camale6n que, al modo de Proteo, cambia de un
momento a otro su disposicion de carécter e intereses con tal de agradar primero a uno y
luego a otro, buscando siempre obtener ventajas y beneficios personales. Es, en pocas
palabras, un imitador del amigo bueno y sincero.

De acuerdo con Plutarco, “el deseo de la abundancia de amigos” (tfjg ToAveiiiog

Opeéic) es contrario a la adquisicion de la amistad estable, sdlida y constante, por lo tanto, es

3 Ibid., 22, 77.
2 Vid. De at. et am., 22.
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indicio de una falsa y deshonrosa amistad®”. Para tener muchos amigos seria necesario
cambiar con facilidad, adoptando la forma o la personalidad de aquel con quien se pretende
entablar una amistad. La conclusion es que el amigo verdadero —genuina y enteramente
confiable y franco— es dificil de encontrar, “es como el otro yo y llamarlo «compafiero»,
como si dijeras «el otro», no es otra cosa que usar el dual como medida de la amistad” (De
amic. mult., 2, 93e).

En este ambiente reflexivo aparece el problema de la eleccion del amigo: ;como
elegir a un amigo o, mejor dicho, como distinguir a un verdadero amigo de uno que no lo es?
Ambos filésofos parten de un lugar comun, tarde o temprano la fortuna, capaz de despojar de
esplendor, honores y riquezas a cualquiera, pondrda a prueba la fidelidad del amigo,
desenmascarando a los aduladores que ante la necesidad del amigo, de repente, como si
fueran suefios, echan a volar y desaparecen®. Pero ninguno estd dispuesto a permitir que sea
la desgracia quien determine la veracidad del amigo: la proclama de Cicerdn es “debes amar
a tu amigo después de haberlo juzgado (iudicaris), no juzgarlo después de haber empezado a
amarlo” (Amic., 85), la de Plutarco “es preciso poner a prueba al amigo antes de la necesidad,
para que no sea puesto a prueba por la necesidad” (De at. et am., 2, 49d)*. La importancia de
evaluar el cardcter antes de la amistad no podria ser mas clara: la falta de cuidado en la
eleccion de los amigos se castiga con la infidelidad y el abandono en los momentos de mayor
necesidad. Esta prueba preliminar constituira el requisito minimo, pero indispensable, de la
amistad segun la virtud, haciendo practicamente imposible amistarse con muchos, asi como
con aquellos que son distintos a uno mismo, ya que desde esta perspectiva el origen y base de
la verdadera amistad es la igualdad de caracteres®®. El amigo es el otro yo (10 dAAov adTOV)
emparentado por la marca de la virtud, en el contexto de una cultura altamente masculina que
reservaba la excelencia del caracter para varones y ciudadanos.

En el fondo de todo esto yace una pregunta muy importante: ;cOmo se observaba,
desde la perspectiva moral de la amistad segtn la virtud, la philia entre los epictireos? Segin

Ciceroén, puesto que para los epictreos la base de la amistad es la utilidad, “no es posible que

% Vid. De amic. mult., 2.

% Vid. Luc., Tox., 9.

% Puede corroborarse el mismo razonamiento en Isdcrates: “Pon a prueba a tus amigos a través del infortunio
que hay en la vida y de la participacion en peligros; porque al oro lo probamos con el fuego, y a los amigos los
conocemos en las desgracias” (Ad Dem., 25).

36 « . nada hay que incite tanto y atraiga cosa alguna hacia si como la similitud en la amistad (amicitiam
similitudo)” (Cic., Amic., 50); “el principio de la amistad se origina a través de la igualdad (tfj eihig yéveoig &t
opo1dmtoc €otv)” (Plut., De amic. mult., 96d).
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entre ellos pueda existir la amistad” (4mic., 78-79) o, en todo caso, no sera verdadera:
“durard mientras dure la utilidad” (ibid.). Plutarco relaciona el vinculo del placer y la amistad
con la adulacion, acusando a los epictireos de adularse entre si para conseguir beneficios
materiales y placeres sexuales. La cantidad y diversidad de los amigos de Epicuro, asi como
su idea acerca del origen y afianzamiento de la philia, resultan incompatibles con esa
concepcion restringida por la virtud, la igualdad de caracteres, el género masculino y el
estatuto de ciudadano. De ahi la valoracion de los epictureos como «falsos amigos»: no sélo
amigos de muchos y diferentes sujetos, sino también aduladores y hedonistas que se sirven
del amigo como de un medio para conseguir sus propios fines.

El jardin de Epicuro fue un escenario fraternal en el que filosofaron en comun
personas que no eran semejantes, ni, en todos los casos, admitidas en el circulo tradicional de
los amigos. Mujeres, como las heteras Leoncio, Mammario, Hedia, Erotio, Nicidio y
Demelata, la esclava Fedrion, Temista (compaiiera de Leonteo) y Batide (hija de Metrodoro);
esclavos varones como Mys, Nicias y Licon; politicos como Idomeneo de Lampsaco y
Polistrato; ciudadanos como Amindémaco del demo de Bate y Timodcrates del demo de
Potamo; pobres de recursos como Hermarco de Mitilene; adolescentes como Pitocles y
Apoldnides; familiares como los hermanos del fundador Neocles, Queredemo y Aristobulo, y
el hijo e hija de Polieno; extranjeros que venian de todas partes. Si los fildsofos antiepictreos
rechazaron la posibilidad de que la amistad de Epicuro con personas tan distintas fuese
“verdadera”, no fue por falta de una prueba preliminar, sino debido a prejuicios tipicos de la
época, que demarcaban a priori el caracter e intenciones de los sujetos. Bastara con recurrir a
dos ejemplos para argumentar esta afirmacion: las mujeres y los politicos.

Aunque era bien conocida su preparacion filosofica, asi como su brillantez como
escritora y critica, Leoncio fue condenada por su pasado de hetera. Ciceron se refiere a ella
como la meretricula —putuela o pequeiia prostituta— que 0s06 escribir en contra de Teofrasto
(Nat. deor., 1.93); Ateneo asegura que “ni siquiera cuando comenz¢ a dedicarse a la filosofia
dej6 de ejercer su oficio, sino que se acostaba con todos los epicureos en los jardines, y con
Epicuro incluso en publico” (D. S., XIII, 588b). Plutarco la incluye entre las prostitutas que
campeaban por el jardin: mujeres jovenes y atractivas (Non posse., 1097¢) que se limitaban a

jugar el rol de compafieras sexuales en la vida oculta’’. Pamela Gordon ha demostrado,

37¢Si de la vida eliminas la reputacién, como el que quita la luz de un simposio, para permitir que todo pueda
hacerse a escondidas por placer, entonces vive oculto. Por supuesto que si, si mi intencion es vivir con Hedia la
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convincentemente, que “sex is the obvious connection between women and the Garden in our
unsympathetic sources, but most telling is the collocation of the «Epicurean heterae» with
«Epicurean» wine and food” (2015: 89). La objetualizacion sexual de las mujeres es uno de
los estereotipos mas utilizados para burlarse de la supuesta falta de criterio de los epictreos
en la eleccion de los amigos.

Otro tanto puede decirse acerca de la amistad con los politicos. En la lista de
imputaciones y calumnias en contra de Epicuro, ofrecida por Didgenes Laercio, puede leerse
lo que sigue: “adul6 vergonzosamente a Mitras, el ministro de Lisimico, invocandolo en sus
cartas como «salvador» y «soberano»; de igual modo que a Idomeneo, Herddoto y
Timocrates, que dieron a conocer sus doctrinas secretas, los elogia y los adula por este mismo
motivo” (D. L., X, 4-5); Plutarco contribuye a reforzar el topico al decir “Epicuro escribe a
Idomeneo: «Méndame, pues, primicias para el cuidado del sagrado cuerpo, de parte tuya y de
tus hijos; asi se me ocurre escribirte»” (117¢)**. El prejuicio es por si mismo evidente, la
amistad de los epictireos con los poderosos —como la de los indigentes con los opulentos—
unicamente puede provenir del interés, que se manifiesta en adulaciones y peticiones, en
hipocritas alabanzas al acecho de contribuciones materiales.

Tanto las relaciones con mujeres, como las mantenidas con politicos, se muestran bajo
la Optica de una tergiversacion del hedonismo ascético. Las primeras son reducidas a ser
alimento del apetito sexual masculino, los segundos, no son mas que los inmorales mecenas
de un modo de vida entregado al placer sin limite. Porque sobrepasa los confines de la
camaraderia entre caballeros en posesion de la virtud, la amistad de los epictreos no puede
ser honrosa ni verdadera, por lo tanto, tampoco estable, franca, ni fiel. Los detractores
escogieron representar a la comunidad de los amigos del Jardin como a una gran orgia de
cerdos aduladores en la que participaban mujeres de dudosa reputacion y hombres
afeminados por el placer, todos corrompidos por el interés.

Sin embargo, la diversidad de los amigos de Epicuro proviene de una aspiracion muy
diferente, ligada con el diagndstico de la condicion humana (Us. 485), que no se circunscribe
a un solo género, edad o estatus. La exhortaciéon de Epicuro a la filosofia invita a jévenes y

viejos a filosofar en aras de la salud del alma y la felicidad, ;acaso podria decirse que entre

hetera y cohabitar con Leontion, «escupir sobre lo bello moral» y poner el bien «en la carne y sus cosquilleos»:
esos fines requieren oscuridad y noche, para eso se busca el olvido y el incognito” (De lat. viv., 1129b).

38 Jdomeneo fue por un tiempo dignatario de la corte de Lampsaco, pero también y sobre todo un filésofo
epicureo y un prolifico escritor.
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¢éstos habia mujeres y hombres, ricos y pobres, ciudadanos y extranjeros? La pluralidad de los
discipulos (paOntgc) de la primera generacion del Jardin, asi como de las posteriores
comunidades epicureas, indican que si: mientras Epicuro filosofaba en comin con Mys,
Leoncio, Temista e Idomeneo, entre los alumnos de Filodemo se cuentan mujeres, poderosos,
jovenes, viejos, esclavos e ilustres. La razon de estas desemejanzas es la indiscriminacién con
que las causas de perturbacion acechan la mente de los seres humanos, sin olvidar la
disposicion filantropica de Epicuro, que lo llevd a proponer una filosofia terapéutica que no
se reservaba el derecho de admision para unos cuantos.

La amistad comunitaria de Epicuro amplia los limites de la amistad entre sabios en los
margenes de la polis que, entre otros, defendieron Ciceron y Plutarco. A pesar de ser
ennoblecida por la virtud, como condicion, esta relacion mantiene ciertos vinculos con las
reglas y expectativas sociales que sefialan quién puede ser el amigo y quién no. En el ambito
de la ciudad, poner a prueba al amigo se convierte en un requisito indispensable para
reconocer a ese «otro yo» confiable, franco y fiel que es tan dificil encontrar. Para los
epicureos, en cambio, el problema de la eleccion del amigo se relaciona con otra cuestion, a
saber, quién estd dispuesto, por eleccion, a vivir en comunidad y a convertirse en un

compaiiero filosofico.

Sobre este tema Clarence E. Glad ha propuesto una interesante hipotesis:

Epicureans of late Republican times rejected virtue as a requisite before friendship could be
established. They were instead willing to admit indiscriminately to the community of friends individuals, men
and women, slaves and free men, from all walks of life, thus establishing a community of friends which cut

across other recognized forms of individual and group boundaries (Glad, 1995: 174).

Para ser miembro de una comunidad epicurea no habia que pasar por una «prueba de
caracter» —“nobility or character test” (Glad, 1995: 162)—; no hacia falta demostrar que uno
era virtuoso de la cabeza a los pies. Hago eco de un tema tradicional al decir que la piedra de
toque de la amistad epicurea no era la areté, sino la confianza y el placer inseparable de ésta.
La virtud, ese tan preciado material con el que se forja el caracter, serd un rasgo que los
epicureos cultivaran al interior de la comunidad, en convivencia con los amigos. De aqui una
diferencia capital: como la ataraxia, la virtud es una de las promesas de la amistad, no su

boleto de entrada. Al parecer los criterios mas importantes para ser un amigo de Epicuro eran
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actitudinales: mostrar una disposicion hacia la filosofia y una actitud terapéutica. Esto puede
corroborarse en la relacion de la practica epictrea de «filosofar juntos» con el cultivo de la
virtud y la terapia de las pasiones, practica que hace del amigo un interlocutor en la
formacion del caracter y en el arte de curar el alma.

Con todo, el mismo Filodemo proclama que no se debe admitir en la fiesta ni a los
que llevan una vida disoluta, ni a los que tienen descuidada el alma®. Creo que aqui es
posible hacer una extrapolacion. Si bien la prescripcion va dirigida a los invitados a los
banquetes que no eran miembros de la comunidad, hay también una representacion del
modelo de conducta epictreo en la convivencia con los amigos. Asi, pues, los que vienen de
fuera no deben pensar que asistiran a un festival de orgias, comidas espléndidas y abundantes,
y si llegaran a presentarse con la actitud tipica de un hedonista irracional no seran admitidos.
Tal vez sea posible formular en otros términos el criterio de la amistad epictrea: los que
tienen a su alma en mal estado (Us. 471) y no demuestran una disposicion hacia la filosofia,
permaneciendo esclavos de sus pasiones, vicios y deseos vacios, no son elegibles como
amigos.

A la reflexion sobre la eleccion del amigo debe agregarse la vigesimoctava sentencia
vaticana: “No se ha de considerar aptos para la amistad ni a los precipitados ni a los
indecisos, pues también por amor de la amistad es preciso arriesgarse”. La amistad implica un
riesgo por partida doble, el de ser defraudado, traicionado y abandonado en los momentos
mas adversos, y el de comprometer la propia imperturbabilidad, merced a la preocupacion
por el bienestar del amigo. Por ello es necesario cuidarse de elegir a quienes se precipitan por
codicia, dando a entender que del amigo sdlo buscan el beneficio personal y el comercio de
favores. Pero también de los indecisos, ya que “de los bienes que la sabiduria ofrece para la
felicidad de la vida entera, el mayor con mucho es la adquisicion de la amistad” (MC.
XXVII): el mas bello de los riesgos que es preciso tomar.

El mayor temor de quienes deciden ser amigos es la infidelidad. Los epicureos se
adscriben a una larga tradicion que ha cuestionado el caracter de la fidelidad en relacion a la
amistad, postulando un principio de conducta: “Al rogarle a un amigo que hiciese un

juramento en falso para favorecerle, Pericles le respondid con estas palabras: Hay que ayudar

% Vid. nota 19.
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ciertamente a los amigos, pero nunca en perjuicio de los dioses” (Noct. At., 1, 3, 20*). Ni
siquiera en nombre de la lealtad el amigo ha de estar dispuesto a ser complice de injusticias,
pues si bien Epicuro consideraba que la infidelidad hacia el amigo es motivo de desconcierto
y agitacion (SV 56-57), la deslealtad hacia si mismo constituye un sintoma de corrupcion e
inconsecuencia de cardcter. ;Quiénes, pues, eran elegibles para ser “compaieros en el
filosofar”? Los que demostraran fidelidad hacia la filosofia y la amistad que aspira a la

sabiduria y la felicidad.

1.2.  La practica de la amistad epicurea

En un famoso didlogo dedicado a la amistad, escrito por Luciano de Samosata, el

escita Toxaris confronta a su interlocutor griego con la siguiente opinion:

A mi me parece que vosotros sois capaces de hablar de la amistad mejor que otros, pero no sélo no
ponéis en practica sus hechos en correspondencia con las palabras, sino que os conformdis con elogiarla y
mostrar la clase de bien tan grande que es; sin embargo, cuando se necesita, traiciondis vuestras palabras y os

escabullis por cualquier medio de la presion de los hechos (9).

Esta interesante aseveracion proviene de la distincion entre “hablar de la amistad”
(mepl eAiog Aoyolg) v “ejercerla” (£pyoic), a partir de la cual los dialogantes compiten por
determinar si son mejores amigos los escitas o los griegos, pronunciando una serie de
historias sobre amistades cuya lealtad ha sido puesta a prueba por la adversidad. Hablan de
personas que han socorrido, defendido, vengado y sacrificado su posicion y vida por el
amigo, pues, en el fondo, se trata de historias que en la satira de Luciano representan
ejemplos de amigos de hecho, no de palabra (re, non verbis).

El citado didlogo me ha dado la pauta para reconocer, en las fuentes primarias del
epicureismo, la existencia de dos formas de discurso destinadas a inspirar y orientar la
relacion que los griegos llamaban philia. Me refiero a los encomios sobre el valor de la

amistad*' y las exhortaciones a socorrer al amigo*’, cuyo objetivo implica la correspondencia

40 Cf. “Ahora bien, un varén bueno no obrara ni contra la republica ni contra el juramento y la lealtad por un
amigo, ni siquiera si actia como juez cuando esta involucrado su amigo, ya que deja el papel de amigo cuando
toma el de juez” (Off., 111, 10.43); “Debemos procurar practicar una benevolencia que aproveche a los amigos y
no perjudique a nadie” (ibid., intro., pag., 50).

T MC. XXVII-XXVIIL SV 28, 52, 78.

“D. L., X, 121. SV 56-57.
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entre palabras y acciones, es decir, entre una concepcion y una practica de la amistad. Pero lo
que realmente me interesa analizar no es el ejercicio de la amistad bajo circunstancias
extraordinarias —en las que el sabio “por un amigo llegard a morir, si es preciso” (D. L., X,
121)—, sino la practica de la amistad de conformidad con la filosofia epicurea, en el marco
de la vida cotidiana.

Para los epictreos la amistad era una praxis, una forma de convivencia, unida a una
intencion filosofica y terapéutica, mediante la cual se afianzaba un vinculo racional y afectivo
que contribuia, de manera continuada y progresiva, a la seguridad y el desarrollo personal. En
este sentido, mas que el tema del sacrificio del amigo, me interesa explorar los matices y
particularidades del amigo como interlocutor de un modo de vida filoséfico; el tan

mencionado amigo que es «compaiiero en el filosofar» (D. L., X, 20).

1.2.1. La amistad en el contexto de la «psicagogia»

La amistad filos6fica que practicaron los epicureos se relaciona directamente con la
«direccion espiritual»®, es decir, con la practica de guiar al amigo en el cuidado del alma y el
cultivo del caracter. Filosofar con uno semejante a ti, al interior de las comunidades
epicureas, significaba cultivar una relacion terapéutica y pedagogica: una forma de amistad
que suponia la interlocucion, orientada hacia la «vida examinaday», entre un director y un
dirigido. Epicuro era considerado “el arquitecto de la vida dichosa” (De Fin., 1.32) —el
creador de una filosofia terapéutica que conduce a la tranquilidad de animo y la felicidad—,
pero no fue el unico director espiritual de los epicureos. Y no estoy refiriéndome a los
sucesores “que quedaron como guia de los compafieros en el filosofar” (D. L., X, 120), sino
al hecho de que los amigos de la vida placentera ejercitaron, de manera comunal y
participativa, la «conduccion del alma.

El més elemental de los conceptos para comprender el fenomeno de la direccion del
espiritu, en la filosofia antigua, es el de «psicagogia». Fue Platon quien lo introdujo en el
Fedro para definir a la retorica como “un arte de conducir las almas [techné psicagogia] por

medio de palabras [tis dia logon]” (Fed., 261a). La psicagogia es la conduccion (agogos) del

# Como también la de los estoicos y otras corrientes de pensamiento helenisticas. Ilsetraut Hadot fue la primera
en hacer énfasis en la importancia de este fendmeno para comprender la practica de la filosofia, analizando la
direction spirituelle en las cartas de Séneca a Lucilo.
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alma (psyche)* mediante discursos, el arte de persuadir y/o disuadir al otro a pensar y actuar
de cierta manera. La diferencia establecida por Platoén entre una ‘persuasion retorica’ —‘“que
produce la creencia sin el saber” (Gor., 454e)— y una persuasion “que origina el
conocimiento” (ibid.), parece profundizarse en la distincidbn entre una direccion
manipuladora, basada en discursos “sin criterio ni explicacion alguna” (Fed., 278a), y una
‘psicagogia filosofica’ que encuentra su expresion en los discursos “que sirven de ensefianza,
y que se pronuncian para aprender —escritos, realmente, en el alma— y que, ademas, tratan
de cosas justas, bellas y buenas” (ibid.). De este modo, mientras que la finalidad de la retérica
era “producir la persuasion en el animo de los oyentes” (Gor., 453a) o convencer,
implantando opiniones, la de la filosofia psicagogica era “producir un efecto en el alma del
oyente o del lector” (Hadot, 1998: 121) relacionado con el conocimiento de si mismo,
porque, en el fondo, toda direccion filosofica esta orientada hacia el amor a la sabiduria.
Volviendo a los epicureos, practicaron la psicagogia en el marco de la amistad y la
filosofia terapéutica: una direccion espiritual, entre amigos, intimamente relacionada con lo
que Filodemo Ilama la “salvacion mutua” (to ot oAAqAwv o®lecOar). En lo siguiente, me
propongo argumentar que, a través de la conduccion del alma, los epictreos construyeron una
forma de psicoterapia —o cuidado del alma— que se despliega mediante tres practicas
psicagbgicas: la conversion (protrepsis), la exhortacion (pareinésis) y la correccion
(parresia). Segin parece, Epicuro tenia plena conciencia de que “el poder de las palabras se
encuentra en que son capaces de guiar las almas [psicagogia]” (Fed., 271d), motivo por el
que dotd a sus discursos (cartas, tratados, aforismos, etc.) de una intencidn terapéutica (Us.

221).

1.2.1.1.  La protrepsis a la luz de la parainésis

La exhortacion a filosofar (protrepein eis philosophian) era muy comun en la
antigliedad. Tal vez porque se trata de la estrategia mas general de reclutamiento, el arte de
convertir a otro a la filosofia fue practicado por Platon, Aristoteles, Isocrates, Jamblico de

Calcis, los cinicos, estoicos, escépticos y epictreos®™. Se encuentra, en primer lugar, en los

4 Me refiero a la parte racional y emocional de los seres humanos que para los epictireos es mortal e inseparable
del cuerpo.

5 Asi como por los apologistas cristianos como Origenes, Clemente de Alejandria, Justino Martir y Enodio de
Pavia. Ver Malherbe, 1986.
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dialogos socraticos de Platon, cuyo objetivo no era solucionar un ‘problema filoséfico’, sino,
a partir del reconocimiento de la ignorancia, “convertir a la filosofia” (Hadot, 1998: 85).
Empleando el método mayéutico, Socrates seducia el alma de su interlocutor, a través de una
serie de preguntas dirigidas a vulnerar sus convicciones, con las que provocaba el
cuestionamiento de su vida, para conducirlo a una «conversion filosofica»: la aspiracion a la
sabiduria que se origina en la conciencia de que en realidad no se sabe. En este sentido, los
didlogos son un primer modelo de ‘protrepsis filosofica’, es decir, de la practica de
conduccion del otro que serd asumida como necesaria por las escuelas helenisticas.

En términos generales, protrepsis (npotpeyis) significa conversion. Es la intencion de
convertir a otro mediante la persuasion; o de que ese otro, convencido, acabe adoptando el
modo de vida al que ha sido exhortado. De esta intencion proviene el «protréptico», es decir,
el discurso de exhortacion que busca la conversion a la vida filoséfica: la invitacion o el
llamado a filosofar*®. Todo protréptico tiene dos objetivos que se relacionan entre si, a saber,
el de persuadir (protrepein) y el de disuadir (apotrepein) a la audiencia. Mientras que el
primero se refiere a las partes del discurso que “exhortan a adoptar un modo de vida
orientado a una forma especifica de felicidad” (Henderson, 2015: 39), el segundo estd
formado por aquellas en que se critican los habitos, creencias y conductas que producen
infelicidad. Persuasion y disuasion estdn destinados a que el lector u oyente distinga y
comprenda el valor de la filosofia, como camino hacia la eudaimonia, en contraste con la
manera en que hasta ahora ha vivido, invitandolo a realizar una eleccion de vida. La finalidad
del protréptico filoséfico es provocar una decision que implica una ruptura: la transicion
voluntaria de la vida irreflexiva a la vida contemplativa (bios theoretikos); la inauguracion de
la filosofia como forma de vida.

La parainésis (mopaivecig) es un estilo de exhortacion —también relacionado con la
conduccion del alma— que los intérpretes modernos suelen distinguir del protreptikos. Segin
esta distincion, habrian dos formas de literatura exhortatoria: 1) la que pretende convertir a la
filosofia y 2) la que aconseja ciertos «cuidados del almay (psyches epimeleiais) a los que ya
han elegido la vida filosofica. Sin embargo, las fuentes indican que los antiguos rara vez

distinguieron una de la otra y, lo que es mas, las emplearon de manera indistinta. Ahora bien,

¢ Hay que tener en cuenta que protreptikos no significa, necesariamente, exhortacion a la filosofia, y, que, de
hecho, no es un tecnicismo filoséfico. Se sabe que Galeno escribid un protréptico a la medicina y Camaledn de
Heraclea, el peripatético, uno a la musica; se sabe incluso de la existencia de protrépticos para inaugurar eventos
atléticos, competencias entre efebos y combates militares (Jordan, 1986: 312).
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«exhortacion» (parainésis) proviene de la palabra ainos, cuyo significado es «consejo»; debe
contrastarse con la persuasion vacia o paraklesis. Quien practica la parainésis asume el rol de
un «consejero» (symboulos) que animando, impulsando, seduciendo o provocando ofrece su
sabiduria en la forma de consejos acerca de como vivir. Es posible comprobar que “many a
protreptic discourse has a paraenetic function, and, conversely, many a paraenetic discourse
has a protreptic function” (Glad, 1995: 59); en otras palabras, “if it is true that paraenesis
often consists of traditional moral precepts taught to students who ought already to have
heard them, it is also true that such moral instruction frequently did serve as the call to
philosophy” (Jordan, 1986: 313).

El llamado a la filosofia y la instruccion filoséfica son dos componentes de la
psicagogia, o conduccion del alma, que se encuentran en la obra de Epicuro. Isetratut Hadot
ha demostrado que la filosofia antigua tenia una dimension parenética, inseparable del cultivo
de la amistad: del papel de consejero y guia espiritual atribuido al amigo. Los textos de
Epicuro se escribieron en el animo de esa tradicion parenética. Llevan la intencion de dirigir a
los que filosofan, con la particularidad de que no solo exhortan a la virtud, sino que, acorde
con su philosophia medicans, buscan, a la luz de un hedonismo ascético, guiar el cuidado del
alma. Eduardo Acosta y Carlos Garcia-Gual advierten sobre el “tono exhortatorio” que el
fundador del Jardin asume en los textos de ética, sefialamiento que implica distanciarse de un

“tono dogmatico”, decretal o disciplinario:

Caracteristica comtin de los textos, presentados en forma de breves y razonados aforismos, es el tono
exhortatorio con que se matizan los diversos principios doctrinales. Escritos para ser meditados (meletan), bien
individualmente, bien en comin (Ep. Men. 135) este ejercicio tenia como finalidad no soélo la retencion
memoristica de los temas objeto de aprendizaje, sino ademads la constante transformacion y renovacion de la

interioridad moral por el contacto permanente con la doctrina (1974: 69).

El tono parenético de estos textos revela una funciéon psicagdgica “destinada a
producir un efecto, a crear en el alma un habitus, a provocar una transformacion del yo”
(Hadot, 1998: 194), no una voluntad por decretar arbitrariamente cémo se ha de vivir. Por
otro lado, creer a pie juntillas lo que ha dicho el maestro no parece ser la actitud con que los
epictreos leian. Los apotegmas servian de alimento para la «meditacion» (melete) y

«memorizacion» (mneme) de la sabiduria epicurea; eran las luces que mostraban un sendero
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hacia el autoconocimiento y la curacion del alma. Su funcién no era, pues, adoctrinar la
mente, sino guiar las meditaciones de los que filosofaban con los amigos.

Respecto a la relacion de los estilos de exhortacion en las fuentes primarias, no es
dificil comprender que se trata de discursos parenéticos con una funcion protréptica. Entre los
escritos que Laercio atribuye a Epicuro hay un Protréptico (D. L., X, 28), aunque dicha obra
se ha perdido por completo. Afortunadamente la carta a Meneceo*’ contiene una invitacion a
filosofar que precede a un conjunto de exhortaciones a “meditar (ueietdv) lo que produce
(mowodvra) la felicidad (v eddoupoviav)” (ibid. 122). Para no confundir la carta con un
discurso protréptico, conviene considerar que Meneceo era un amigo y estudiante avanzado
de Epicuro, y no un extraio a quien resultara desconocido el epicureismo. ;Acaso podria
alegarse que, en conjunto, estos consejos forman un protréptico? Me parece que no, puesto
que tal afirmacion resultaria incongruente frente al hecho de que Meneceo no necesitaba
convertirse a la filosofia. Diana M. Swancutt ha resuelto esta cuestion de un modo bastante

claro:

That Menoeceus already knows the téAoc of Epicureanism is clear because Epicurus has “declared
these things without ceasing” to him many times before. Had Menoeceus left the Biog and now required a
“protreptic” push to find his way back? No. Rather, in 70 Menoeceus Epicurus has used the “philosopher's

speech” to remind an already-dedicated student to “exercise [him]self in those things” which Epicurus had

taught him, to “hold them fast as the elements of the beautiful life” (10.123) (2005: 146).

Aunque como tal la carta no es un protréptico, el primero de sus parrafos contiene una
exhortacion a la filosofia que trasciende a la persona de Meneceo (D. L., X, 122). Cabe la
posibilidad de que Epicuro haya incluido este breve y potente “protréptico”, al comienzo de
la epistola, con la intencion de que Meneceo propagara su mensaje. Estd claro que es
imposible confirmar esto. Lo que si puede corroborarse en el texto es lo siguiente: 1) la
formulacion de una exhortacion a filosofar y 2) la asociacion que Epicuro establece entre ésta
y la invitacién a meditar y practicar “los elementos basicos de la vida feliz (ctoygia Tod
KaA®g CRv)” (ibid., 123). La relacion entre los estilos de exhortacion se hace patente en la
funcion protréptica de esta carta parenética. En otras palabras, el llamado a la vida filosofica

—cuyo objetivo es la salud del alma y la felicidad— se desenvuelve y aclara a través de la

D.L., X, 122-135.
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invitacion a examinar aquello que es objeto de examen filoséfico y, que, por lo tanto, se
presenta como guia hacia la ataraxia y la eudaimonia.

Los objetos de reflexion (ctoyeio) que Epicuro aconseja meditar y poner en practica
(mparte Koi peréta), esos “elementos indispensables de una vida feliz” (D. L., X, 123) que
apareceran a lo largo de la carta, son los dioses, la muerte, la fortuna, los deseos, el placer y la
virtud. Lo curioso es que lo que para Meneceo es una reiteracion de las reflexiones
fundamentales de una filosofia que debe practicarse de continuo, para los ‘destinatarios
latentes” —o futuros lectores, ajenos al epicureismo— se presenta como una exhortacion a un
modo de vida filosofico y terapéutico totalmente nuevo. En este sentido, y s6lo en este
sentido, me parece admisible analizar el texto como protréptico.

El caracter parenético de la epistola se expresa mediante los tonos protrépticos y
apotrépticos que configuraran los diferentes stoicheia. Con algunas excepciones, podria
decirse que Epicuro plantea una persuasion seguida de una disuasion: a) considera a los
dioses como seres incorruptibles y felices (123), evitando adoptar las falsas suposiciones del
vulgo (124) y las necedades de los fisicos (134); b) acostimbrate a pensar que la muerte nada
es para nosotros (124), y no pretendas huir de ella, como hace la gente irreflexiva, creyendo
que es el peor de los males (125); ¢) recuerda que el porvenir no es ni totalmente nuestro, ni
totalmente no nuestro (127) y aprende a reir de la fortuna, reconociendo que la necesidad es
irresponsable, el azar es vacilante y lo que esta en nuestro poder no tiene otro duefio (133),
asi evitaras ser presa de las supersticiones del vulgo (135); d) reflexiona sobre la naturaleza
de los deseos, teniendo en cuenta que son nuestros criterios de eleccion y rechazo, y que es
posible dirigirlos hacia la salud del cuerpo y la serenidad del alma (127-128), renunciando a
ser conducido por deseos irracionales e ilimitados; e) reconoce que el placer es principio y fin
del vivir feliz (129), practicando el calculo racional de los beneficios e inconvenientes y la
prudencia (130); no confundas este principio de vida con los placeres de los viciosos; f)
comprende que las virtudes estan unidas al vivir placentero y, por lo tanto, la vida placentera
es inseparable de ellas.

Estos elementos de reflexion filosofica se levantan como remedios terapéuticos para
cuestionar una mentalidad o ethos decadente, hecho de creencias y conductas repetitivas que
son fuente de perturbacion y angustia. Los discursos que se proponen una transformacion del

pensamiento, exhortando al sujeto a replantearse, por si mismo, las creencias, deseos y
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pasiones que hasta ahora han gobernado sus elecciones y rechazos, son parte de una direccion
filosofica y terapéutica que los epicureos practicaban entre amigos.

En esto consiste la inauguracion de la vida filosofica para Epicuro: tomar conciencia
de la ignorancia, reconociendo los deseos que irreflexivamente rigen la conducta, los miedos
que la paralizan y los prejuicios que la dirigen. También la direccion de los que filosofan
parte de un principio de autognosis, a saber, "el conocimiento de la falta es el inicio de la
salvacion" (Us. 522). El reconocimiento de las enfermedades del alma, del malestar
psicologico, es una condiciébn necesaria de esta filosofia curativa. Después viene la
conciencia del filésofo convaleciente, es decir, el descubrimiento de que uno es capaz de

transformarse y curarse a si mismo.

1.2.1.2.  Concepto y practica de la parresia

El concepto de parrhesia (moppnocin) se ha analizado y discutido tanto en el &mbito de
la historia del derecho a la libertad de expresion —particularmente en la democracia
ateniense—, como en lo tocante a su relacion con la amistad en la antigiiedad. Esta cuestion
responde a la transicion historica del ‘sentido politico’ al ‘sentido moral’ de la parrhesia,
originada durante el periodo grecolatino; para decirlo con Foucault, el “desplazamiento de los
lugares y las formas de ejercicio de la parrhesia” (2009: 344) hacen de ésta “una nocidn de
raiz politica y derivacion moral” (2010: 26). Lo que en ultima instancia me interesa examinar
es la parrhesia filosofica, psicagogica y terapéutica que —como expresion particular del
‘sentido moral’— tuvo lugar en la comunidad epictirea de Filodemo de Gadara. No obstante,
pareceria prudente abordar el significado, caracteristicas y sentidos del concepto antes de
proceder con el analisis.

Etimoldgicamente parrhesia —proveniente de las voces griegas pan («todoy) y
rhema («aquello que se dice»)— significa «decirlo todo»*®. Se trata, en principio, de una
actitud que, en el ambito de la democracia ateniense, se relacionaba con los derechos de
«igualdad ante la ley» (isonomia) e «igualdad de palabray» (isegoria). El régimen democratico
y el derecho igualitario a tomar la palabra producen las condiciones politicas y juridicas que

hicieron posible la parrhesia en el ‘sentido politico’, a partir de las cuales:

“8 Para el origen etimoldgico de la palabra,véase Foucault, 2004: 35-46.
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En esa Atenas posterior a Pericles se plantea el problema de saber quién, en el marco de la ciudadania
legal, va a ejercer efectivamente el poder. Habida cuenta de que la ley es igual para todos (principio de la
isonomia), habida cuenta de que cada uno disfruta del derecho a votar y expresar su opinion (isegoria), ;quién
va a tener la posibilidad y el derecho de la parrhesia, es decir de ponerse de pie, tomar la palabra, tratar de
persuadir al pueblo, tratar de imponerse sobre sus rivales —a riesgo, ademas, de perder con ello el derecho a
vivir en Atenas, como ocurre cuando se decreta el exilio, el ostracismo de un jefe politico— o eventualmente

arriesgar su propia vida? (Foucault, 2010, 123).

En el marco de la democracia ateniense, el poder de la parrhesia se despliega en la
«asambleay (ekklesia), ejercido por el ciudadano que, hablando con absoluta franqueza,
aspira a influir sobre la toma de decisiones y el modo de gobernar la ciudad. La pregunta con
que se inauguraban las reuniones en la asamblea de ciudadanos, «;a quién le gustaria
dirigirse a la asamblea?» (tis agoreuein bouletai), constituye el llamado legal a ejercer el
derecho de isegoria; en contraste, «decirlo todo» (parrhesidzesthai) es irreductible al
derecho, pues proviene de una disposicion interior por expresar lo que se piensa, abriendo el
corazén y la mente a través del discurso, hablando con franqueza. Més que un derecho
politico, la parrhesia es “una actitud, una manera de ser que se emparenta con la virtud, una
manera de hacer” (Foucault, 2010: 33) que el ciudadano, gracias a las condiciones politicas y
juridicas, tiene la posibilidad de ejercer.

Para que haya parrhesia es fundamental que «el que lo dice todo» (parresiastés) diga
la verdad: en el sentido de ‘expresar lo que en verdad piensa’. De otra forma no estariamos
frente a un parresiasta, sino ante un charlatan que “dice lo que se le ocurre sin referirse a
ningln principio de razon o verdad” (ibid.: 28). El parresiasta es «el veraz», «el franco»; es
un «decidor de la verdad» (parrésiazomenon) que expone libremente su pensamiento sin
disimular nada, sin retroceder ante nada, sin ocultar nada (ibid.). Hay dos condiciones, segun
Foucault, para que el “acto de la verdad” resulte una auténtica expresion parresiastica: 1) la
manifestacion de un lazo entre la verdad dicha y el pensamiento de quien la ha expresado; 2)
el cuestionamiento del lazo entre el que dice la verdad y aquel a quien ésta es dirigida (ibid.,
30). La primera condicién es que el parresiasta “signe en cierto modo la verdad que enuncia”
(ibid.) —que se encuentre profundamente ligado a ella, que se relacione con su identidad y su
manera de pensar—; la segunda, que el pronunciamiento de esa verdad abra el riesgo de
ofender y vulnerar el vinculo con el otro, arriesgando la relacion establecida entre el hablante

y el receptor de la verdad.
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En este sentido, la parresia tampoco es una técnica, ni un oficio; razén por la que es
posible distinguir la figura del parresiasta del rétor y el profesor. Frente a la retorica —el arte
de persuadir mediante las palabras—, un «saber técnico» (fekné) que exige el aprendizaje de
métodos, reglas y modelos de composicion, asi como la practica de un conjunto de
«ejercicios preliminares» (progymndsmata), la parrhesia se levanta como una actitud
consistente en “decir la verdad sin disimulacién, ni reserva, ni clausula de estilo, ni
ornamento retérico que pueda cifrarla o enmascararla” (ibid.: 29). Frente al oficio de ensefiar,
el cual implica la retransmision de un saber heredado y avalado por la tradicion —el del
médico, el musico, el carpintero, el zapatero, el maestro de armas, el navegante, etc.—, que
establece un lazo formativo con el otro, el «coraje de decir la verdad» incomoda: “incurre en
los riesgos de la hostilidad, la guerra, el odio y la muerte” (ibid.: 41), es decir, en el
desgarramiento de la relacion y el peligro de ser sentenciado a morir.

El ciudadano que asume el riesgo de divulgar aquella verdad a la que se siente
obligado —el parresiastés democratico— lo hace con el propdsito de comunicar algo que
considera crucial para la supervivencia de la ciudad. En el horizonte democratico, el objetivo
de la parrhesia es la «salvacion de la ciudad» (sozein tén polin): ayudar a la polis a escapar
de un peligro, asegurar su bienestar. No persuadir a los ciudadanos, como el retoérico, ni
retransmitirles un saber, como el profesor, sino expresar con plena libertad, franqueza y
valentia una critica. El papel del parresiasta, en el sentido politico, era el de criticar a la
ciudad, a la toma de decisiones politicas y a quienes decidian sobre su destino.

El ‘sentido moral’ advierte sobre el desplazamiento de la parrhesia hacia la esfera de
las relaciones privadas, donde se vincula con la amistad, la filosofia y la direccion espiritual.
No seria del todo exacto afirmar junto a Konstan “the word parrh€sia, which in the
democratic polis had represented a political right, comes now to be understood rather as a
moral virtue” (2005: 21) puesto que el cambio de sentido no alude a la transformaciéon moral
del concepto —como ocurrid, por ejemplo, con el concepto politico de autonomia—, sino a la
transicion de una actitud, entroncada, originalmente, con los derechos, hacia un campo donde
se emparentara con el cultivo de la virtud. En este contexto aparece la triada de la amistad
(philia), la franqueza (parresia) y la adulacion (kolakeia), a partir de la cual se formularon
dos problemas caracteristicos de la época helenistica: 1) ;como distinguir a un adulador de un

amigo? 2) ;como y cuando ejercer la parrhesia en relacion al amigo?
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El sentido moral implica el paso “de la polis a la psykhé como correlato esencial de la
parrhesia” (Foucault, 2010: 82), es decir, la inauguracion de un «decir veraz» dirigido a la
mente de los individuos, que apunta a la formacion de su caracter (ethos). El objetivo de esta
parrhesia sera la «formacion del caracter» (ethopoiesis): “la formacidén de cierta manera de
ser, cierta manera de hacer, cierta manera de conducirse” (ibid.) que permeard las relaciones
entre los miembros de las escuelas filosoficas. Como criterio de amistad, y actitud amistosa,
la parrhesia, se convertira en “el coraje de decir la verdad a los otros para encauzarlos en su
propia conducta” (Foucault, 2009: 350). En el ambito de la direccion espiritual y la
constitucion del sujeto, este parresiasta €tico asumird una funcioén doble: 1) develar aquellos
defectos —faltas, distracciones o disipaciones de caradcter— que son consecuencia de una
desatencion, una complacencia o una cobardia, que el amigo no ha sido capaz de percibir por
si mismo (ibid.) y 2) amonestar y corregir con la intenciéon de que éste se conduzca por si
mismo. «Decirlo todo» tendra como criterios de verdad el apercibimiento del caracter y la

conducta de quienes aspiran a la eudaimonia.

1.2.2.  La parresia en las comunidades epicureas

El concepto de parresia aparece en una sola ocasidon en las fuentes primarias: “yo
preferiria —escribe Epicuro— proclamar con parresia®, al investigar lo concerniente a la
naturaleza, lo util para todos los hombres, aunque nadie llegara a comprenderme, que prestar
conformidad a las vanas opiniones y recoger el cerrado aplauso dispensado por el vulgo” (SV
29). Esta intencion de franqueza debe relacionarse con la negativa por complacer al pueblo,
cuyo principio reflexivo es el de no hacer filosofia® en aras del reconocimiento popular y las
ventajas que éste pueda suponer, sino de la salud del alma y la felicidad. Epicuro rehusa
ganarse la simpatia de la gente —que se paga con la adulacion y el servilismo—,
inclindndose por una franqueza inspirada en la filosofia que suprime las enfermedades del

alma (Us. 221), es decir, lo verdaderamente beneficioso para todos los hombres.

4 La cita proviene de Acosta y Garcia-Gual (1974), quienes traducen parresia por «sinceridad», y no por
«franqueza». Lo mismo ocurre en la traduccion de Garcia-Gual de Vidas y opiniones de los filosofos ilustres:
“Al preguntarle qué es lo mas hermoso entre los hombres, contesto: «La sinceridad». (D. L., VI, 69). En la nota
68 aclara: “La parresia o ‘libertad de palabra’; etimoldgicamente significa el ‘decirlo todo’* (ed. cit.: 339).

3% Es decir, el examen que la origina, las practicas que la hacen avanzar y el discurso que la enuncia.
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Es importante decir que los epicureos hacian una distincion entre la parresia dirigida
a los miembros de la escuela y aquella que iba dirigida a todos los hombres (PHerc. 1082 col.
I1.1-14). Al no estar ligada con el fenomeno de la direccion espiritual, parece que la SV 29
alude a un «decir veraz» cuyo destinatario es precisamente el pueblo. Ahora bien, se sabe que
los filosofos de la primera generacion del Jardin practicaban la parresia entre amigos —“a
wise man will employ frankness (parresiai) toward his friends in the way that Epicurus and
Metrodo[rus]...” (Lib., frg. 15)—, pero esa noticia proviene de un contexto y una fuente
posteriores, a saber, la del circulo epicireo de Herculano y el texto de Filodemo de Gadara
sobre la parresia.

Todo lo que, en el ambito de las comunidades epicureas, puede saberse acerca de la
parresia proviene precisamente del Peri parresias: un epitome que refleja las ensefanzas de
Zendn de Sidon sobre la practica del «discurso franco», que Filodemo presenta mezcladas
con observaciones, reflexiones y comentarios propios. Hay sefales de que el tratado
pertenece a una obra mas extensa —On characters and ways of life (I1epi 100V xai ficwv)—,
en la que el gadareno examina lo relacionado con el caracter, la conducta y las formas de
vida. El tipo de practica parresiastica que a lo largo del texto serd objeto de inquietud y
examen se relaciona intimamente con la correccion, la amonestacion y la critica de las
disposiciones, actitudes y conductas, asi como con la confesion y el coraje de decir la verdad
sobre si mismo. Esta es la razén, si no me equivoco, por la que los mas recientes traductores

de la obra (Konstan, et al.) optaron por traducir I7epi wappnaoiog como On frank criticism.

1.2.2.1.  Sobre la naturaleza de la ‘parresia epicurea’

Comenzaré por hacer una descripcion de los rasgos caracteristicos de la parresia
epictrea. En primer lugar, es fundamental reconocer que entre los epicureos el coraje de decir
la verdad tomd una deriva filosofica, moral y terapéutica, a partir de la cual se establecio un
vinculo entre la «franqueza critica» y la «conduccion del almay. En otras palabras, la practica
de ‘decir la verdad sobre el otro’ se pondra al servicio de la aspiracion a la sabiduria y la
felicidad, del cultivo y formacion del caracter, de la salud del alma. Parafraseando las
ensefnanzas de Epicuro: si todos fueran capaces de conducirse segin la «askesis del deseo»
—prestando atencion a lo que es natural y necesario— y el «calculo de los placeres»

—investigando las causas de toda eleccion y rechazo, y extirpando las falsas opiniones— no
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habria necesidad de emplear la parresia. De ahi la funcién psicagogica de la «franqueza
critica», que consiste en encauzar al otro hacia el conocimiento de si mismo.

Ahora bien, jen qué consiste esa ‘verdad’ que es expresion de una direccion
espiritual, ese «decir veraz» que ha cobrado una funcion psicagdgica? Ya no se estd tratando
con aquella ‘verdad politica’ destinada a salvar la ciudad, sino con algo que, con cierta
reserva, podria denominarse ‘verdad moral’: una verdad que apunta como flecha hacia el
ethos y la conducta del sujeto. Esta verdad que el director espiritual, asumiendo el rol de
parresiasta, expresa con libertad, estd comprometida con el progreso filosofico, moral y
terapéutico del aspirante; es una verdad que se relaciona con la forma en que se ha conducido
en relacion a si mismo y a los otros, con las elecciones y rechazos que revelan su caracter,
con sus disposiciones interiores. Una verdad, en fin, que, tomando los canales de la
correccion y la exhortacion, se propone contribuir a la curacion del sujeto (una verdad, por lo
tanto, terapéutica).

En segundo lugar, puede convenirse en que la «vida oculta» —o vida retirada en
compaiiia de los amigos— funciona como un principio de demarcacion del ejercicio de la
parresia epicurea. No serdn los espacios politicos, como el agora, ni los agentes de soberania,
como la asamblea ciudadana, el lugar y los destinatarios de este «decir verazy, sino la
comunidad epicurea, formada por los amigos que comparten una forma de vida filosofica.
Ahi, en el retiramiento, al margen de la politica y las leyes, la parresia se levantara como “el
lenguaje de la amistad’ (Philodemus, 1998: 5), originado en la asociacion de la franqueza con
la ‘verdadera amistad’, a la vez que de la adulacion con la ‘falsa amistad”. Este vinculo entre
parresia 'y philia hara del amigo un «decidor de la verdad» y del coraje de decirlo todo una

actitud opuesta a la lisonjeria:

Let us make it clear to them that the goods of friendship are very durable and that flattery is the
antagonist of friendship; let us also consider well the goods that arise from frank speech, both (the frank speech)
directed towards one's intimate associates, and the (frank speech) directed towards all men, and let us avoid as
vain the company of adulators, and still more let us not mix with them but seek cohabitation with those who

speak candidly (PHerc. 1082 col. I1.1-14 Cf. T. Gargiulo).”*

51 Citado en Philodemus, 1998: 7.
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Procurar convivir con quienes hablan en libertad, evitando la compania de aduladores
—esos “hombres que hablan con el fin de agradar” (PHerc. 1457, 1. 5-6)°* y que de esa forma
“se procuran a si mismos lo que es necesario para la vida” (PHerc. 222, 1I1. 4-6)>— porque
resulta vana y vacia. Esta dicotomia parece atravesar toda la experiencia de la amistad
filosofica acompafiada por la franqueza; sin embargo, hay que decir que Filodemo no esta
contrastando la kolakeia con la parresia, sino con la philia (supra cit.). Si el lenguaje de la
amistad es la franqueza, la adulacion serd el de los falsos amigos; en este sentido, el hablar
franco se opone al discurso adulatorio, distinguiéndose como un modo de hablar unido a una
actitud, que revela la buena disposicion hacia el amigo. En todo caso, el tratado de Filodemo
deja claro que la relacion de amistad y la practica de la franqueza critica eran inseparables en
las comunidades epictireas™.

En tercer lugar, puede advertirse que la «franqueza critica» encontrd cierta
regularidad al interior de las comunidades epictreas®: se practicaba constantemente (frg. 85
(=89 N)), con perseverancia (frgs. 63-65), en relacion a personas de distinto origen, género y
posicion social. En contraste con la posibilidad del coraje de la verdad como acontecimiento
politico, los epictreos hicieron de la parresia un suceso cotidiano. En una comunidad
marcada por el filosofar en comun y la salvacion mutua, asi como por el cuidado del alma y
la psicagogia, la parresia se convirtio en un criterio y en una expectativa de amistad. Mujeres
y varones, jovenes y ancianos, desconocidos e ilustres: todos los amigos debian estar
dispuestos a confesar sus errores, abriéndose al encauzamiento del director/a espiritual.

La comparacion de la «franqueza critica» con la medicina®, la navegacion® y la doma
% deja ver un cuarto rasgo: en el terreno de la «guia espiritual», la parresia se transforma en
algo parecido a una techné. Filodemo la compara con las técnicas que el médico utiliza para
curar una enfermedad, el navegante para pilotar un barco, el domador para domar a un

caballo:

52 Citado en Tsouna, 2007: 67.

33 Idem.

> “It is abundantly clear in Philodemus’ treatise On frank criticism that the topic of frank criticism in moral
reform (mepl mappnoiag) is part of the topic of friendship (mwepi @iriag)” (Philodemus, 1998: 6).

% Por lo menos podemos referir la practica de la parresia a las comunidades en el jardin ateniense, la escuela de
Napoles y el circulo de Herculano, cuyos «escolarcasy (skholarkhés) eran respectivamente Zendén de Sidon,
Sirio y Filodemo de Gadara.

%6 Frgs. 39, 63, 69. Col. XVIIa. Tab. XII M. Tab. XII.

" Col. XVb

% Frgs. 87 N., 86 (=90 N),
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It is completely shameful to help themselves to some treatment of the body although not [having] need
of doctors in everything, but in the case of the soul not to try [the admonition of a wise man] (frg. 39)

...as to hear [the truth], not [only] did they need others, but since <[it is necessary|> that one not err,
they made the second sailing, having corrected themselves. (XVb)

<[it is necessary]> to say that with [the wheedlings] which, when col-tamers [employ] them [being
despised] by the colts, the [wise man] being a person-tamer, [probes] desibodience of a young man who is

[arrogant]. (frg. 87 N)

De las tres metéaforas, la que mas recibe atencion es la comparacion con la medicina.
Para los epicureos la franqueza critica era una técnica de la philosophia medicans consagrada
a la salud del alma y la ataraxia. De ahi el protagonismo, a lo largo del tratado, de una
retorica claramente derivada de la analogia médica: se compara al director espiritual con un
médico (iatrds), se habla de tratamientos (therapeias)®’, purgaciones (kenosis) y operaciones
(diairesis), asi como de sintomas (semeion), enfermedades (ndsos) y curacion (iaomai). La
designacion de la parresia como “técnica clinica” evidencia una funcion curativa, que arroja
cierta luz sobre la cuestion de la amistad como relacion terapéutica. Por otro lado, las
analogias de la navegacion y la doma refuerzan la concepcion de la parresia como “técnica
psicagogica”. La primera hace alusion a la destreza del director en la conduccion del alma:
estd a cargo de guiarlos durante la “primera navegacion”, de encauzar sus conductas, de
corregir y redireccionar sus actitudes. La segunda se refiere a la habilidad para contribuir a la
domesticacion de las pasiones salvajes que perturban el alma, esto es, que impiden con
vehemencia la tranquilidad de &nimo.

El quinto rasgo se relaciona con la siguiente pregunta: ;qué tipo de técnica es la
parresia epictirea? De acuerdo al primer fragmento del Peri parresias, "el hombre sabio y
filésofo aplica el hablar claro [la parrhesia] en la medida en que razona conjeturando
[stochazémenos] por medio de argumentos plausibles y sin rigidez" (frg.1)*. A partir de la
lectura de Marcello Gigante se ha podido observar aqui un contraste entre las artes metodicas
y las artes estocasticas o de conjetura. Mientras que las primeras trazan un procedimiento, un

camino o una via para “llegar como resultado a una verdad segura y bien establecida”

%9« _some are treated [therapeiiontai]” (frg. 8); “...he both treats [therapeiiei]” (frg. 23); «...he has given himself

over to be treated [therapiiein], then how is he not going to show to him those things in which he needs

treatment [therapeuseos]; “...and knowns how to treat them [therapeuiein]” (frg. 44); “...{so that} he can be
treated [therapeuthenai]” (79 (=81N)); “...by which they deflate {them} and treat {them} [therapeiiein]” (col.
XXIb).

60 Citado en Foucault, 2012: 370.

57



(Foucault, 2012: 370), las segundas proceden por ‘“argumentos que son simplemente
probables y plausibles™® (ibid.). La condicion necesaria y suficiente de las artes conjeturales
no son los pasos definidos y las reglas, sino la interpretacion del momento oportuno (kairds).
Ante la imposibilidad de definir un método universal para todos los casos, la parresia, como
arte estocastica, “se convierte en “una técnica que se ocupa de casos individuales, de
situaciones especificas, y de la eleccion del kairos o momento decisivo” (Foucault, 2004:
148)

Finalmente, considero importante profundizar en el caracter comunal de la ‘parresia
epictrea’. No basta con decir que la comunidad filosofica es el ambito en que se ejerce la
parresia; es necesario aclarar que se trata de una practica comunal. Uno de los aspectos mas
interesantes de la deriva psicagdgica de la parresia es que no se limita a la relacion entre un
discipulo y un maestro, entre un confesor y un corrector, entre un paciente y un médico.
Como dije anteriormente, la practica de la «franqueza critica» se relaciona con lo que

Filodemo llama la salvacion de unos con otros:

... en la salvacion del individuo, el resto de miembros de la comunidad epicurea (el jardin) tienen un
papel decisivo que representar como agentes necesarios que permitan a dicho individuo descubrir la verdad

sobre si mismo, y que le ayuden a lograr el acceso a una vida feliz (Foucault, 2004: 152).

En esto consiste el fendomeno que Clearance E. Glad (1995) ha designado como
«psicagogia comunaly (communal psychagogy). En esta relacion terapéutica, no solo los
directores asumiran el papel de parresiastés, sino también los aspirantes, con la finalidad de
contribuir al progreso espiritual de sus iguales y, en ocasiones, incluso al de sus propios
maestros. Hasta aqui la descripcion de las caracteristicas generales de la mappnocia practicada
por los epicureos: lenguaje y relaciéon de orientacion espiritual que permitid construir una

forma de amistad filosofica.

6! Alejandro de Afrodisia lo explica en su comentario a la Ldgica de Aristoteles: “He calls medicine and the
pilots art and dialectic ‘capacities’, either because they can be used both for good and for evil, or more likely
because since they are stochastic they are not proceed by definitive steps, but also require an understanding
appropriate to them with a view to accommodating the circumstances and ordering what is said and done in such
a way that this order makes it practically effective” (101b5, 20).
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1.2.2.2.  Sobre la ‘relacion parresiastica’

Como habra podido advertirse, la parresia epicurea resulta inseparable de la
conduccion filosofica del alma y, por lo tanto, del viejo problema de “la necesidad de un guia
espiritual” (Ad Luc. 52). ;A quién deben acudir aquellos que, dispuestos a llevar una vida
contemplativa, van en busca de orientacion? La tradicion estoica presenta varias figuras de
directores espirituales: “Séneca en sus Epistulae morales ad Lucilium, Musonio Rufo en sus
escritos, Epicteto en los Cologquios referidos por Arriano” (Hadot, 1998: 236). En el caso del
Jardin, puede reconocerse, en las cartas de Epicuro —asi como en las de otros discipulos (SV
51)—, la presencia de un director espiritual; sin embargo, se trata mas bien de una direccion
parenética, es decir, una guia con acento en la exhortacion moral.

Si, la conversion a la vida filosofica, el consejo moral y la franqueza critica son todas
técnicas psicagogicas; pero cada una lleva, por asi decirlo, una intencion particular ligada a la
conduccion del alma: la del discurso protréptico es convertir, la del parenético exhortar, la del
parresiastico corregir®. Filodemo afirma que es de sabios tolerar a los aspirantes que hacen
de la parresia un género deliberativo® pavoneandose como consejeros, al confundirla con la
persuasion y disuasion acerca de lo que deberia hacerse en lo sucesivo. La franqueza critica,
entonces, es correctiva. Debe abordar el modo en que se han conducido los sujetos,
apuntando a las disposiciones y actitudes que han impulsado conductas concretas. En este
ambiente se produjo una relacion de confesion y correccion que, anacronicamente, cabe
denominar “practica confesional” (Glad, 1995: 124), pero que, en realidad, es una modalidad
del decir veraz entendido como psicagogia comunal.

De un lado de la ‘relacion parresiastica’ estan «los que dirigen» (kathegetais®). Son
los directores espirituales, o psicagogos, que Filodemo compara, metaféricamente, con el
médico, el navegante y el domador. No son maestros en un sentido pedagogico: su papel no
consiste en transmitir un saber, sino en mostrar el camino del epicureismo, en servir como

ejemplo, en ir al frente. Por el otro estan «los que reciben orientacion» (kataskeuazomenoi)®:

62 Siempre y cuando se admita la distincion entre protreptikos y parénesis. Vid. Jordan (1986).

8 Es Voula Tsouna quien nos advierte sobre el significado de este pasaje (Col. XIIIb).

64« _nor running up to the teachers [kaOnyntaic]” (frg. 52). “Let it be stated that the teacher [xaOnyoduevog] of
this men” (frg. 85 (=89N)).

85 «_.a wise man is not angrily disposed towards those being instructed [katackevalopévovc]” (frg. 2). ...their

fellow-students [cuvkatackevalopévoug]” (fr. 53). “...when he was being instructed [kotookevalopévoc]” (frg.
71).
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los pacientes que pueden ser curados, los barcos que pueden ser dirigidos, las bestias que
pueden ser domadas. Se trata de “those who were being prepared for a life of philosophy”
(Clay, 2009: 27), es decir, de estudiantes que no son precisamente pacientes y discipulos, sino
compaiieros de filosofar (symphilosophountes) “en vias de preparacion” (Farrington, 1983:
172).

La relacion se basa en tres criterios inherentes a la practica parresiastica que
condicionan la interlocucion entre el confesor y el corrector: 1) el principio de amistad 2) la
intensificacion de la benevolencia y 3) la actitud terapéutica. El buen guia espiritual “desea
amonestar a través de la amistad (bouletai men dia philias nouthetein)” (Tab. V); quiere
“intensificar la buena voluntad (eunoia) a través de la franqueza critica” (Fr. 79 N)%,
utilizando como criterios de correccion la empatia y la perseverancia. Su actitud es la de un
médico que se compromete con la salud de su paciente; incluso con la de aquellos que estan
convencidos de que son «intratables» (atherapeutos). Por su parte, el aprendiz de epicureo
debe comprender que la parresia no es un gesto de envidia o denigracién, sino uno que —en
contraste con la adulacion— revela la mas genuina amistad. Debe tomar la postura de un
convaleciente, poniéndose en manos del médico del alma o «entregandose para ser tratado»

(parédoken heauton therapeuein):

... for it is necessary to show him his errors forthrightly and speak of his failings publicly. For if he has
considered this man to be the one guide (ynodpevog &va todtov 6d1y6v) of right speech and [action], whom he
calls the only savior (cotijpa povov), and {to whom}, citing the frase “with him accompanying {me}”, he has
given himself over to be treated (mapédwkev avtdv Bepamedewv), then how is he not going to show to him those

things in which he needs treatment, and [accept admonishment]? (Lib., frg. 40 ).

Para ser orientados —o, si se prefiere, tratados— es necesario “presentarse para
recibir correccion” (frg. 75), confesando abiertamente los «errores» (hamartias). Esta
disposicion esta basada en un conocido principio epictireo: “el conocimiento de la falta es el

inicio de la salvacion” (Us. 522)%. Ante todo, es preciso reconocer los errores de caracter —o

% Contrastar con frg. 25 (citado en Foucault, 2012: 372): “mediante el hablar claro (la parrhesia), incitamos,
intensificamos, animamos en cierto modo la benevolencia (eunoia) de los alumnos entre si gracias al hecho de
haber hablado libremente”.

57 E1 fragmento pertenece a Séneca: «initium est salutis notitia peccati» (ad Luc. 28, 9). En este caso la
traduccion es de Pierre Hadot: «La connaissance de la faute est le commencement du salut» (1998: 218). Cf. «El
principio de la salud es la conciencia de la culpa. Esto lo dijo Epicuro, a mi modo de ver, admirablemente;
porque quien ignora su falta, no quiere ser corregido; es preciso que descubras tu falta antes de enmendarte.»
(1986: 216; trad. Ismael Roca Melia).
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enfermedades del alma— y poner en practica, con &nimo terapéutico, el coraje decir la verdad
sobre si mismo. En varios fragmentos del Peri parresias, Filodemo se plantea el problema de
la apertura y el ocultamiento de las faltas. ; Como motivar la confesion de los errores y evitar
el soterramiento entre los miembros de la comunidad? En esta sociedad de amigos, «ocultar
los errores» (kryptein tas hamartias) constituird una actitud «contraria a la amistad»
(aphilotaton), un signo de desconfianza hacia el otro. Por tal razon, se incitaba
constantemente a la franqueza autocritica; a percibir los errores y confesarlos, desocultando
el caracter y entregandose a aquel que han considerado ser el Unico guia (hena touton
hodégon).

La parresia se presenta como el lenguaje de la amistad, y lo hace por partida doble:
mediante el ‘decir la verdad sobre el otro’ que se opone a la adulacion; mediante el ‘decir la
verdad sobre si mismo’ que se opone a un ocultamiento cuyo origen es la desconfianza.
Ademas de contribuir a la seguridad material y psicoldgica, la amistad de los epictreos era

fuente de confianza e intimidad:

Even if we demonstrate logically that, although many fine things result from friendship, there is
nothing so grand as having one to whom one will say what is in one's heart and who will listen when one

speaks. For our nature strongly desires to reveal to some people what it thinks. (frg. 28).

La confianza en el director espiritual —clara manifestacion de amistad— es condicion
necesaria de la confesion de los errores. Los que se preparan para la vida filosofica confian en
que la apertura de su corazéon y mente no sera traicionada, sino recompensada con un
encauzamiento amistoso. Ayudar a percibir los errores y discernir sobre lo conveniente (frg.
1) es la funcién manifiesta del director, quien debe interpelar, con vistas al cuidado del alma,
la conducta del amigo, enunciando la verdad sobre aquellos comportamientos y actitudes que

impiden una vida feliz.

1.2.2.3.  Sobre el ‘juego parresiastico’

Hasta ahora he ofrecido una descripciéon de los rasgos principales de la parresia

epicurea: 1) el cauce filosofico, moral y terapéutico 2) la relacién con la amistad 3) la

regularidad de la practica 4) el estatuto de técnica 5) el cardcter estocastico y 6) el caracter
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comunal. Después he analizado la «relacion parresiasticay, introduciendo a los interlocutores
y sus roles, exponiendo los principios inherentes a la propia relacion, planteando el problema
de la comunicacion y el ocultamiento de los errores, que entreteje la franqueza con la
confianza y la amistad. A continuacion analizaré la mecanica —la organizacion, desarrollo y
estabilizacion— del hablar franco entre los epictreos, a partir de lo que Foucault llam¢ el

«juego parresiastico»:

...la parresia es siempre un «juego» entre aquel que dice la verdad y el interlocutor. La parresia
implicada puede ser, por ejemplo, advertir al interlocutor de que deberia comportarse de cierto modo, o de que
estd equivocado en lo que piensa, o en la forma en que actla, etc. (...) también la parresia puede ser una
confesion a alguien que ejerce poder sobre uno, y que puede censurarle o castigarle por lo que ha hecho

(Foucault, 2004: 43).

Foucault utilizo la nocion de «juego parresidstico» para describir el fendmeno de la
parresia en sus dos contextos principales: la politica y la guia espiritual. En lo que respecta al
primero, hay dos jugadores. Aquel que es lo bastante valiente como para decir una verdad
que abre el riesgo de vulnerar la relacion, los privilegios y hasta la propia vida; y aquel que,
por mas ofensiva, desvergonzada e incomoda que pueda ser, acepta escuchar esa verdad y en
ocasiones recibirla como cierta. Si bien, no hay reglas que garanticen su funcionamiento
—que fijen su rumbo, que tracen un camino recto—, esta lo que podria denominarse criterio
de franqueza: un principio de razéon o verdad y una preocupacion por el bienestar de la
ciudad. Con todo, es importante reconocer que, en el &mbito de las relaciones politicas, el
juego parresidstico se pone en marcha a partir de un pacto “entre quien corre el riesgo de
decir la verdad y quien acepta escucharla” (Foucault, 2010: 32).

Con el desplazamiento de la parresia al terreno de la direccidon espiritual se produce
una modificacion del juego parresiastico. No sera mds un juego que pondra a prueba la
valentia del emisor y la magnanimidad del receptor de la verdad, sino uno que pondra a
prueba la confianza del confesor y la franqueza empatica del corrector. Un juego de confesion
y correccion que habilita un didlogo entre el que revela la ‘verdad sobre si mismo’ y el que
expresa ‘la verdad sobre el otro’. Un juego también de curacion o salvacion comunal que, en
primera instancia, se enmarca en una relacion —horizontal y jerarquizada— entre el director
y el que recibe orientacidon, pero que “va a invertirse, darse vuelta, y se convertird en la

practica y el modo de relacion de los discipulos entre si” (Foucault, 2012: 373). Un juego
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estocastico, como alternativa al método y a las “reglas de eficacia™®, basado en los principios
de amistad y benevolencia.

Sobre el ultimo punto, Filodemo —o Zendn— se plantea tres problemas relacionados
con el caracter estocastico de la parresia: el problema del kairos, el problema del diagnostico
y el problema de la forma.

A lo largo del texto, pueden observarse los signos de una problematizacion sobre el
«momento oportuno» (kairds) para practicar la parresia®: en qué ocasiones esta justificada,
bajo qué circunstancias se considera licito decir al otro la verdad sobre si mismo. Al respecto,
se postulan dos criterios que sefialan actitudes contrarias al principio de amistad y
benevolencia: “no examinarlo todo (panta dialambanein) al practicar la franqueza critica”
(frg. 3), ni practicarla “en presencia de todos (epi panton)” (frg. 82 = 85N). Criticar al
estudiante por todo, sin delimitar la franqueza, es considerado, ademas de una necia dureza,
una actitud hostil hacia su seguridad; hacerlo frente a todos, podria dafiar su reputacion y
autoestima. El parresiasta debera evitar estas actitudes «no amigables» —o contrarias a la
amistad (aphilon)’*—, permaneciendo atento al kairds: 1) para reconocer el error especifico
al que circunscribird la critica y 2) para encontrar el momento mas pertinente para revelar los
errores y corregir’'.

La problematizacion sobre el diagndstico se relaciona intimamente con la posibilidad
de que el parresiasta equivoque su lectura sobre la conducta’, llegando a ejercer
innecesariamente la parresia: “the fact that even the wise man has at times spoken frankly

when they have not erred, because he has reasoned falsely and perhaps [applies] frankness

88 Considero que la interpretacion del Peri parresias como “una especie de manual de uso para el parresiasta, en
el cual éste puede encontrar definidas con precision las reglas especificas que rigen la practica de la parrhesia en
el interior de la comunidad epicurea” (Braicovich, 2016: 16) no es del todo exacta y simplifica en exceso. Es
interesante que la palabra «regla» (kanon) aparezca en una sola ocasion: Tab. XIV, end of fr.: ...<[nor having
persuaded]> by means of knowledge, both for other reasons and during the {available?} time. Therefore even to
Polyaenus, when a rule (kovovog) <[was absent]>, Epicurus <[uttered words{?}]> concerning these things
which he <[did not endure?]> on account of the time; thus ... they differ {as to whether} to speak frankly in
respect to those who do not do...

69 «_. nor do we see to dawdle up to the critical moment [ka1pov], nor in some other way, and of how, through
frankness, we shall heighten the goodwill towards ourselves of those who are being instructed by the very fact
of speaking frankly.” (frg. 25). “...{earlier they see that} they {the teachers} apply to them {the students}, when
they are [not dis]tinguishing {themselves from others} and to them only, both at the right moment [kapov] and
out of goodwill, all the things that we were advising.” (Col. XVIIb).

™ Fr. 78 (=80 N).

! Este no es necesariamente un momento privado o a solas. El fr. 84 (=88 N) indica que la parresia se
practicaba “in the presence of many friends”; el frg. 40 que “it is necessary to show him his errors forthrightly
and speak of his failings publicly”.

2 De los signos o sintomas que tienen el potencial de descubrir un caracter gobernado por las pasiones o las
falsas creencias; situacion que justificaria el ejercicio de la parresia.
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[wrongly for many] reasons” (frg. 62). Por mas racionales que sean las conjeturas, no siempre
resultan como uno espera (frg. 57) y, sin embargo, representan una de las condiciones de
posibilidad del juego parresiastico. Por tal razén, era importante reconocer dos cosas: no hay
mirada clinica a salvo de la malinterpretacion de los sintomas, y, el error en el diagnostico no
implica que el “paciente” no pueda requerir de la critica en un futuro (frgs. 46, 63).

La parresia no es semejante a una intervencion quirurgica. En primer lugar, porque no
hay un procedimiento seguro para detectar las enfermedades del alma; en segundo, porque el
objetivo no es extirparlas”™, sino descubrirlas ante la mirada del otro, como se descubre una
verdad sobre su caracter. El trabajo del director espiritual, como terapeuta del alma, es hacer
todo lo posible con miras a la curacion, pero no puede responsabilizarse por la salvacion del
paciente™.

Finalmente, el problema de la forma: ;como practicar la parresia? ;cémo emplearla
en la direccion espiritual? Un problema que se relaciona con la cuestion de como tratar —o
corregir— a los que reciben orientacion, y la de como revelarles la verdad sobre si mismos.
Nuevamente, no parece tratarse de un asunto de reglas de efectividad. En el corazon de la
problematizacion sobre la forma se encuentra una reflexion sobre las «disposiciones»
(diathéseis™) de los guias y la forma en que éstas afectan el ejercicio de la parresia. Los
epicureos llamaban didthesis al estado o disposicion del cardcter que impulsa a actuar de
cierta manera y cuya trama se construye a partir del razonamiento, las creencias, las pasiones
y las actitudes. Vale la pena advertir que no se refiere a una inclinacion natural y hereditaria,
sino de un modo de ser vinculado con la formacion del caracter.

Ante todo estan las disposiciones generales, conditio sine qua non del juego
parresiastico: estar dispuesto a dialogar con franqueza y estar dispuesto a recibir la critica.
Pero aparecen, asimismo, un conjunto de disposiciones particulares, relacionadas con el
caracter, las cuales pueden dividirse en dos categorias: 1) las que manifiestan insolencia

(hubris) y 2) las que denotan sabiduria y humildad. El andlisis de la ira (orge) y la arrogancia

73 Esta es precisamente la lectura de Martha Nussbaum (2009: 102-139).

™ Estoy basiandome en la caracterizacién de Aristoteles, seglin el comentario de Alejandro de Afrodisia: “The
same applies to medicine, the pilot's art and all other stochastic arts: the physician's job is to do all that can be
done towards saving the patient, not to save him” (101b5, 30).

75 «_.a wise man is not angrily disposed [Sioti@stan] towards those being instructed” (frg. 2). “Other things are
worth of discussion in respect to one’s disposition [d1a0écemg]” (frg. 48). “And he will point out how many
came to ruin badly, bereft of everything because of such a disposition [31G0gotv] to converse with frankness”
(frg. 72 ). “Let it be stated that the teacher of this men, by means also of his extremely cheerful and friendly
[ethopirol] and gentle disposition [d1d0goet]...” (frg. 85 (=89N)). “...to distinguish one who is frank from a
polite disposition [dta0écemg doteing]” (Col. Ia).
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(huperephaneia) —las disposiciones insolentes que reciben mas atencion durante el tratado—
es una forma de ponerse en contacto con lo que podria denominarse las ‘buenas
disposiciones’.

Antes de analizar la relacion de la parresia con la ira y la arrogancia, resultara
prudente revisar lo que el gadareno dice acerca de éstas en los tratados Peri orge y Peri
huperphaneias. Partiendo de la definicion aristotélica de la ira’®, Filodemo introduce una
distincion entre la «ira naturaly (phusike orgé) y la «ira vana» (kené orgé). Segun ésta, es
completamente natural sentir ira, pero el deseo de venganza hacia aquellos que la han
“provocado” resulta vano y vacio: vano porque la satisfaccion de ese deseo de venganza no
conduce a la tranquilidad de animo y a la felicidad, vacio porque proviene de opiniones y
creencias irracionales. En el fondo, Filodemo ensefa que la ira es una emocion natural que,
mas que reprimir, habrd que aprender a dominar con el razonamiento, despojandola de falsas
suposiciones y comprendiendo que no toda ofensa es intencional, ni merece demasiada
atencion e inquietud”’.

Por otra parte, define la arrogancia como una disposicion caracterizada por un sentido
de superioridad, acompanado por el desprecio hacia los otros. El arrogante —inclinado a
mirar a los otros por encima del hombro— es el que se ha formado una opinién
excesivamente alta sobre si mismo, relacionada con la creencia de que es mas importante o
mejor que los demas. Las causas de la arrogancia, segun Filodemo, son la ignorancia sobre
uno mismo, el autoengafio y la irracionalidad. Como cualquier otro vicio puede tratarse; para
ello es necesario conocerse a si mismo y cultivar una forma de humildad, relacionada con la
conciencia sobre la vulnerabilidad humana y el reconocimiento de que nadie esta a salvo del
error’®.

En el Peri parresias puede leerse lo siguiente: “los hombres sabios erran (sophoi
harmartanousin) a menos de que soporten la irritacion (epethismon) y a menudo la ira

(orgen)” (Tab. XII M)™. Por encima de todo debe prevalecer la actitud terapéutica. El buen

76 «“Admitamos que la ira es un apetito penoso de venganza por causa de un desprecio manifestado contra uno
mismo o contra los que nos son proximos” (Ret,. 1I, 2.1378a31). La definiciéon de Filodemo es “a kindling,
swelling, irritation, and indignation, together with a fierce desire to pursue and contend with the person, if one
can” (VIII.20-27), citado en Annas, 1989: 153.

"7 Ver Annas, 1989: 153.

8 Ver Tsouna, 2007: 145-151.

" La traduccion del inglés al espafiol es mia. Tab. XII M: ...<[wise men err unless]> they [moderately] abide
irritation and often <[anger]>, in accord with each of the above-mentioned {methods?}, and failure occurs with
the foremost doctors...
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maestro esta preparado para lidiar con las posibles manifestaciones de insolencia de sus
estudiantes, asumiendo una disposicidon jovial y amistosa —de «amor hacia los amigos»
(philophiloi)— 'y recurriendo a la empatia (sympatheia®), la comprension (synethos), el
carifio (sforge) y la perseverancia. Debe ser un director espiritual atento (prosecho) que se
preocupa por el momento oportuno, el diagndstico y la forma de practicar la parresia; que se
familiariza con el origen y el caracter de aquellos que se ha comprometido a tratar; que se
sitia frente al problema de como lidiar con sus reacciones y encauzarlos hacia el
reconocimiento de sus errores. Debe ser aquel que “ha elegido ser franco (parresiazesthai)
desapasionadamente (apathos)” (frg. 48) y, por lo tanto, no puede ceder ante la irritacion y la
ira de sus alumnos: “...a wise man (sophos) is not angrily disposed (orgilos ou diatithetar)
towards those being instructed (kataskeuzomenous)” (frg. 2; cf. 87).

Para el buen parresiasta, los errores de los alumnos no incitan a la injuria y el
desprecio. No hay forma de justificar la franqueza salvaje, motivada por la arrogancia o el
complejo de superioridad, que lleva a un trato contencioso, despreciativo y despectivo. Por tal
razon, era fundamental distinguir entre “una amonestacion atenta (kedemoniké nouthetesia) y
una ironia que complace pero que practicamente lastima a todos.” (frg. 26). Vapulear,
vilipendiar, burlarse, ironizar y pavonearse ante los errores de los alumnos, son actitudes
hostiles y anti-terapéuticas que lastiman al que estd siendo amonestado. Amonestar
(noutheteo) y corregir (diorthon) deben ser actos inspirados en el amor a la humanidad
(philantropia), subordinados a un principio evergético: hacer el bien (evergeteo)®'.

En este contexto, se hace alusion a dos «formas de franqueza critica» (parresias
eidei): 1) una suave (epieikos®”) o apacible y 2) otra dura (sklerén) o severa —a veces
llamada amarga (pikron)—. Mientras que en la primera modalidad se intercalan la correccion
y el halago (ainesis), la franqueza dura se limita a la amonestacion directa. Filodemo aconseja
utilizar la franqueza suave con los mas «humildes» (tapeinotesoun), es decir, con aquellos
que han mostrado una disposicion por confesar sus errores y ser corregidos®. La segunda, en
cambio, parece estar destinada a los alumnos insolentes, esos que toleran poco, y en algunos

casos nada, la franqueza; esos que responden con irritacion, ira y arrogancia. A veces por

% Frg. 79 (=81 N)

8 Frg. 82 (=85 N): ... [the wise] man, when speaking frankly {in reply} to reproaches, {but} not in the presence
of all, [and then] he is confident that he will do a service (evepyetioew)...

82 <« _who practiced frankness mildly (8mietcemc) in regard to the more humble” (Col. IVb).

¥ Frgs. 27, 42, 75; col. XIVb.
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creer ser mas inteligentes que los demas™; otras por no ser capaces de reconocer sus errores®;
otras por considerar que estan siendo reprimidos injustamente, o calumniados por el hecho de
ser quienes son (viejos, mujeres, célebres, poderosos, etc.).

Porque nublan el juicio de quienes, en principio, cultivan una amistad filosofica y
terapéutica orientada hacia la salud del alma, la ira y la arrogancia son fuente de error en la
practica de la franqueza critica. Pero el consejo no es condenar a las emociones como si
fueran fuerzas extrafias que inevitablemente dominan al sujeto, sino aprender a reconocer la
capacidad racional para regularlas. En este juego de disposiciones —cuyo objetivo es
intensificar la buena voluntad y colaborar con la curacion mutua— la valentia de decir al otro
la verdad sobre si mismo se convierte en una especie de «confrontacion empatica»®®: “a veces
también el sabio se transferird un error intemperado, diciendo que ocurrié en su juventud”
(frg. 9). Esta claro que la critica no se hace con el 4nimo de escupir, sin consideracion alguna,
la verdad a la cara, “sino mas bien [para tomar los errores] con empatia [y no para] desdefiar
[0 insultar]...” (frg. 79 (=81 N)).

No hay duda de que para los epictreos el razonamiento y la empatia —no las
emociones y la intolerancia— constituian el motor de la parresia. Sin embargo, la
reglamentacién del juego parresiastico no parece ser el tema fundamental del tratado de
Filodemo. Considero que el principal objeto de reflexion estd formado por las tres
modalidades de la relacion parresiastica: 1) la interlocucion entre los guias y los que reciben
orientacion, 2) la confrontacion entre los aprendices y 3) la confrontacion entre los sabios. En
el fondo de todo esto est4 la inquietud por reflexionar acerca del arte de guiar al otro, un arte
psicagdgico que implica una relacion terapéutica condicionada por ciertas disposiciones del
caracter. Es cierto que pueden motivarse la confesion, la confianza y la asociacion de la
parresia con la buena voluntad, pero nunca podran ser garantizadas, porque las buenas
disposiciones son el resultado de un cultivo del cardcter que no puede ser sustituido por

reglas de efectividad.

8 Cols. XIXa, XXa-b.

% Frg. 83 (=86 N); col. XVIIIb.

8 El concepto de «confrontacion empatica» proviene de la Terapia de esquemas de Jeffrey Young: “La
confrontacion empatica se refiere a la postura terapéutica propia de la terapia de esquemas. El terapeuta adopta
esta postura durante toda la fase de cambio para promocionar el crecimiento psicologico del paciente. Sin
embargo, la confrontacion empatica no es una técnica sino una manera de aproximarse al paciente que conlleva
un vinculo emocional auténtico. El terapeuta debe interesarse genuinamente por el paciente para que el enfoque
funcione.” (Young, 2013: 300).
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Para decirlo de otra manera, el ocultamiento de los errores, las actitudes insolentes y
la posibilidad de que los aspirantes abandonen la filosofia (philosophias apostésetai) no son
equivocaciones que puedan evitarse con la implementacion de reglas, sino los riesgos de un
juego libre que hace énfasis en la buena disposicion del guia espiritual en el arte de conducir

el alma:

who bears goodwill and practices philosophy intelligently and [cont]inually and is great in character
and indifferent to fame and least of all a politician and clean of envy and says only what is relevant and is not
carried away so as to insult or strut or show contempt [or] do harm, and does not [make] use of insolence and

[flattering arts]. (Lib., Col. Ib).

2. EL CUIDADO DE Si COMO RELACION TERAPEUTICA EN EL EPICUREISMO

Introduccion

A lo largo del Peri parresias puede comprobarse la siguiente afirmacion: “the care of
souls among the Epicureans was communal” (Glad, 1995: 161). En efecto, el arte de guiar el
alma (youyaywyeiv) —en la forma del “coraje de decir la verdad a los otros para encauzarlos
en su propia conducta” (Foucault, 2009: 350)— se presenta, en el texto de Filodemo de
Gadara, como una practica comunal y amistosa que tiene por objeto la “salvaciéon mutua (to
oU oAMAwv omlecBon)” (frg. 36). Seria imposible entender el epicureismo, como forma de
vida, sin la experiencia que supone filosofar en compaifiia (cuveplhocd@ovv), segun la cual
los compafieros de filosofar (cupueihocopovvimv) participaban en el desarrollo y bienestar de
forma mutua, es decir, en el cuidado de los amigos. Con esta reflexion en mente, valdria la
pena preguntarse: ;hay lugar para el «cuidado de si» en la filosofia de Epicuro?

Diferentes fuentes, incluyendo un pasaje del Peri parresias, indican que entre los
epicureos la terapia del alma (Bepomeio TG Yyoync) era un ejercicio filoséfico tanto comunal
como personal. En el centro de la ‘dimension comunitaria’ estd la amistad psicagogica: la
philia en el ambito de la conduccion del alma —ya sea parenética o parresiastica—, segun la
cual el amigo puede exhortar al cuidado y confrontar con empatia los errores y disposiciones
de caracter del otro, pero no curarlo sin que trabaje sobre si mismo. Para los epicureos, pues,

la amistad era una condicion necesaria, pero no suficiente, del cuidado del alma y, por lo
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tanto, del florecimiento humano. En este sentido, tanto la nocidon de cuidado de si [€nipéreia
€avtod] —analizada por Foucault—, como la comprension de la filosofia como forma de
vida que involucra la practica de «ejercicios espirituales» —propuesta por Hadot—, podrian
ser de gran utilidad para explorar la ‘dimension personal’ de esta terapia del alma.

No esta de mas decir que la amistad y el «cuidado de si» se presentan como relaciones
interactuantes e interdependientes con miras a la curacion; que son dos formas de relacion
correspondientes a la dimension terapéutica del epicureismo. Y puesto que en ambos casos el
objetivo es la «salud del alma» y la felicidad —y el remedio la filosofia epiclirea—, seria
inexacto sugerir entre éstas una diferencia de contenido, como si fueran dos caminos que
conducen a destinos separados, cuando, en realidad, se trata de esfuerzos correlativos por
navegar a través del impetuoso mar de la vida, hacia el puerto seguro de la serenidad del
alma.

Frente a la amistad cultivada por los epicureos, el «cuidado de si» representa un
cambio de perspectiva en el examen de la philosophia medicans: un desplazamiento de la
mirada, que va de la relacion con el amigo (@ilot) a la relacién con uno mismo (¢ovtod). En
pocas palabras, el objetivo de este apartado es analizar el «cuidado de si» y los «ejercicios
espirituales» en la praxis filoséfica de Epicuro, con la intencidon de reconocer, comprender y
valorar, a partir de estos conceptos, la otra forma de relacioén terapéutica cultivada por los

filosofos del Jardin.

2.1. La nocion de epimeleia heautou

A principios de los afios ochenta Michel Foucault imparti6 tres cursos en el Collége
de France, en los que abordo el estudio de las relaciones entre sujeto y verdad, en la
antigiiedad, a partir de la nocion de érnipéheia avtod®’. Tras la publicacion de esos cursos
nacio un interés académico por estudiar el fendémeno del «cuidado de si» como elemento

central de las éticas helenisticas y, posteriormente, como tema general filos6fico. Aunque hay

8 La hermenéutica del sujeto: 1981-1982; El gobierno de si y de los otros: 1982-1983; El coraje de la verdad:
1983-1984. Habria que agregar Historia de la sexualidad I1I: La inquietud de si (1984) —particularmente el
Capitulo II: El cultivo de si—, asi como el seminario en la Universidad de Vermont “Technologies of the self”
(1982) y las entrevistas “On the Genealogy of ethics: An overview of a work in progress” (1983) y “La ética del
cuidado de si como practica de la libertad” (1984).
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una vasta y rica bibliografia, considero que los estudios de Foucault constituyen la mas
confiable y completa introduccion al tema.

Para comenzar tenemos la palabra gripéleio, cuyo amplio significado es ‘trabajar,
cuidar, ocuparse o preocuparse por algo’®. Se sabe que Epicuro dejo instrucciones en su
testamento “acerca del cuidado de sus hijos [émipeieiog avtod tdv maidwv]” (D. L. X, 23);
solicitando que, mientras filosofen y convivan con Hermarco, los amigos “se preocupen
[Empereicbwoov]” (D. L. X, 19) de Amindémaco, Timdcrates y el hijo de Polieno; “que
tengan a su cargo [émuéAelav] a la hija de Metrodoro” (ibid.) y “se ocupen [€émpeleicOmoay]
también de Nicanor” (D. L. X, 20)*. Pero epimelesthai también designa una actividad que
implica atencion, conocimiento y técnica para llevarse a cabo™. En este sentido, Jenofonte
utiliza el vocablo epimeleiai para hablar de las actividades del propietario de tierra (Foucault,
2012: 92) y Galeno se refiere al tratamiento médico del cuerpo como una epimeleia. El
anténimo estd en la palabra duélewov’', que quiere decir ‘negligencia, abandono, descuido,
despreocupacion, indiferencia’ y, también puede significar, ‘falta de cuidados’: p. ej. “I do not
leave uncultivated (dpei®) the vigor of [my body and soul]” (Galeno en Overholt, 2016:
126).

Ahora bien, “epimeleia heautou es la inquietud de si mismo [/e souci de soi-méme], el
hecho de ocuparse de si mismo, preocuparse por si mismo” (Foucault, 2012: 17). Como
disposicion y practica filosofica, esta nociodn tiene, segiin Foucault, tres significados: 1) el de
una actitud general con respecto a si mismo, 2) el de una conversion de la mirada hacia siy 3)

el de un ejercicio de formacion del sujeto.

2.1.1. Lainquietud de si

El primer significado de la «inquietud de si» se halla en el terreno de los didlogos de

Platén y se expresa mediante una exhortacion: ocupate, cuida de ti mismo. En la Apologia

88 «“L’epimeleia heautou est un mot trés fort en grec qui veut dire travailler sur quelque chose ou étre concerné
par quelque chose. Xénophon, par exemple, utilise ce mot pour décrire la gestion agricole. La responsabilité
d'un monarque a 1'égard de ses concitoyens était aussi de 1'ordre de 'epimeleia. Ce qu'un médecin fait lorsqu'il
soigne un malade c’est l'epimeleia. C’est donc un mot trés fort. Il décrit une activité, il implique ’attention, la
connaissance, la technique.” (Foucault, 1994: 400).

8 ¢f. “Y que se cuiden [émpeieicOwoav] todas las restantes disposiciones que hemos dado, para que se cumplan
en la medida de los posible.” (D. L. X., 21).

% Ver Foucault, 2008: 58.

% Ver auéheia, -ac, 1 (2019) en Diccionario de griego en linea, Espafia. Recuperado en:

http://dge.cchs.csic.es/xdge/%E1%BC%80%CE%BC%CE%ADY%CEY%BB%CE%B5%CE%B9%CE%B1
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Socrates se presenta ante el tribunal como el maestro de la inquietud de si: “aquel que
esencial, fundamental, originariamente tiene como funcion, oficio y cargo el de incitar a los
otros a ocuparse de si mismos, a cuidar de si mismos y no ignorarse” (ibid.: 20)*. A

continuacion cito los pasajes del texto que confirman esta interpretacion:

“'Mi buen amigo, siendo ateniense, de la ciudad mas grande y mas prestigiada en sabiduria y poder, ;no
te avergiienzas de preocuparte [émyerovpevog] de como tendras las mayores riquezas [ypnudtov] y la mayor
fama [86&ng] v los mayores honores [tiufic], y, en cambio no te preocupas [o0k €mperf]] ni interesas por la
inteligencia [ppovicewnc], la verdad [dAnBelag] y por como tu alma va a ser lo mejor posible [tfig woyiig dnmg
¢ Pertiom Eotan]?’.” (Apol. 29 d-e).

“En efecto, voy por todas partes sin hacer otra cosa que intentar persuadiros, a jovenes y viejos, a no
ocuparos ni de los cuerpos [ufte copdtov Empeleicbor] ni de los bienes [ufte ypnudrov] antes que del alma ni
con tanto afén, a fin de que ésta sea lo mejor posible [®g Tfig Yuyilg dmws dg dpiot]...” (4pol. 30 b).

“En efecto, no parece humano que yo tenga descuidados todos mis asuntos [t@v p&v Euavtod mhviev
nueAnkévat] y que, durante tantos afos, soporte que mis bienes familiares estén en abandono [Gueiovpuévav], v,
en cambio, esté siempre ocupandome de lo vuestro, acercandome a cada uno privadamente, como un padre o un
hermano mayor, intentando convencerle de que se preocupe por la virtud [€nyereicOot apetiig].” (4pol. 31 b).

“No iba donde no fuera de utilidad para vosotros o para mi, sino que me dirigia a hacer el mayor bien a
cada uno en particular, segin yo digo; iba alli, intentando convencer a cada uno de vosotros de que no se
preocupara de ninguna de sus cosas [T®V £avtod pundevoc Empereictot] antes de preocuparse de ser él mismo lo
mejor y lo mas sensato posible [éavtod €mpeinbein dnog g PEATIOTOG KOl @POVIL®TOTOG £601TO0], Ni que
tampoco se preocupara de los asuntos de la ciudad [t®v Tfi¢ TOAewg] antes que de la ciudad misma [adTiig TG

moAewg] y de las demas cosas [tdV e GAL®V] seglin esta misma idea.”’(4pol. 36 c).

No hay duda de que el objeto de exhortacion de Socrates es la epimeleia heautou;
pero estos pasajes revelan algo mas especifico sobre el tipo de cuidado que encierra esta
nocion. En primera instancia, sefiala un conjunto de ‘objetos de inquietud’ que se
contraponen con el cuidado de si: 1) preocuparse por obtener mayores riquezas (ypnuatwv),
fama (30&ng) y honores (tiuf|g), 2) ocuparse del cuerpo (unte copdtov énpeieicbor) y 3)
cuidar de los asuntos personales (t®v pev €uavtod) y las pertenencias (T®V £ovTod
émpereiobar). Del otro lado, aparecen una serie de objetos adversativos que se identifican

con el cuidado de si: 1) interesarse por el cultivo de la inteligencia (ppoviocewg), la verdad

%2 cf. “El maestro es quien se preocupa por la inquietud que el sujeto tiene con respecto a si mismo y quien
encuentra, en el amor que siente por su discipulo, la posibilidad de preocuparse por la preocupacion de éste en
relacion consigo mismo. Al amar de manera desinteresada al joven, se erige, por lo tanto, en el principio y el
modelo de la inquietud que éste debe tener por si mismo en cuanto sujeto.” (Foucault, 2012: 73).

71



(dAnbeiag) y la virtud (dpetiig) y 2) preocuparse por el perfeccionamiento del alma (tfig
yoytg dmwc g Pedtiom Eotan).

Pareciera que Socrates estd planteando la invitacion al cuidado de si a través de una
contradiccion entre estos objetos de inquietud, es decir, que para prestar atencion a si mismo
el sujeto tendria que abandonar todo interés por la riqueza, la fama, los honores, etc. No
obstante, el uso del adverbio antes (mpdtepov) sugiere que, mas que abandono, la epimeleia
heautou demanda una priorizacion y/o jerarquizaciéon de los objetos de inquietud: no
preocuparse del cuerpo antes que del alma (30b) y no preocuparse por ninguna de sus cosas
antes de preocuparse de ser ¢l mismo mejor (36¢). Hay evidencia textual para argumentar
esta lectura. Por ejemplo, Jenofonte asegura que Socrates “nunca descuidd (ovk uéLeEL) su
cuerpo (Tod cduatog), y reprochaba su descuido (dpeiodvtog) a los que se abandonaban...
puesto que no estorba al cuidado del alma (yvyfig Empéreav)” (Mem., 1, 2, 4).

Cabe mencionar, en segundo lugar, la cuestion de la identificacion del «si mismo» con
la psyche; la cual se expresa de un modo mas claro en el didlogo Alcibiades I. Tras
preguntarse junto al joven Alcibiades ;qué es preocuparse de si mismo?, SOcrates somete a
examen la contraposicion entre ‘nuestras cosas’ (T®V NUETEP®V) Y ‘nosotros mismos’ (NUAg
avtovc)®, llegando a la conclusion de que el cuidado de si no es el arte que hace mejores las
cosas, sino aquel con el que mejora uno mismo. A raiz de esto surge una nueva pregunta:
“como ¢podriamos saber qué arte le hace a uno mejor si no sabemos en realidad lo que
somos?” (Alc. 1, 128 e), en otras palabras, ;qué es el «si mismo» dentro de la epimeleia
heautou? Mediante el juego elénctico y mayéutico los interlocutores acceden a la siguiente
respuesta: “el hombre es el alma (yoyn éotv dvBpwmog)” (ibid., 130c), “quien cuida de su
cuerpo cuida lo que a ¢él se refiere, pero no se cuida a si mismo (...) quien se preocupa de sus
bienes, ni se preocupa de si mismo ni de sus cosas, sino que todavia estd muy lejos de ellas”
(ibid.: 131b).

De vuelta a la 4Apologia, la identificacion del «cuidado de si» con el «cuidado del

alma» se hace patente en 29d-e, 30b y 36¢. En estos pasajes Socrates declara haber exhortado

9 S6c. — Veamos: ;qué es preocuparse de si mismo [ti £51tv 10 £ovtod émueleicar] (ya que a menudo sin
darnos cuenta no nos preocupamos de nosotros mismos [Nu@v avT@v Enpuelodpevot], aunque creamos hacerlo)
y cuando lo lleva a cabo el hombre? ;Acaso cuando cuida sus intereses se preocupa de si mismo [t@v 0010
gmperfjtan]? (Alc. I: 128 a).

Séc. — Veamos, ;con qué arte podriamos cuidar de nosotros mismos [fu@dv avt®dv npeindeinuev]? Alc. — No
sabria decirlo. S6c. — Pero al menos en un punto estamos de acuerdo: en que no seria con el arte con el que
pudiéramos mejorar cualquiera de nuestras cosas [t@v Nuetépwv], sino con el que nos hiciera mejores a nosotros
mismos [Muag avtovg;]. (Plat. Alc. I: 128e).
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a sus conciudadanos a ocuparse, sobre todo, del desarrollo psicologico; a cuidar de su alma, a
fin de que ésta sea lo mejor posible. Pero, jen qué consiste este ‘perfeccionamiento del
alma’? El texto ofrece dos coordenadas para responder la pregunta. La primera estd en el
momento en que Socrates dice cuestionar a los atenienses acerca del cultivo de la inteligencia
(29d-e): la palabra empleada es phronésis™, que quiere decir sabiduria practica —o prudencia
para actuar— y razonamiento deliberativo. Esto significa que la “inteligencia” que se vincula
al mejoramiento del alma no se debe al conocimiento tedrico, sino al que nutre el juicio y
ayuda a discernir. Sdcrates no incita a preocuparse por el docto conocimiento sobre las cosas
y los oficios, sino por el que permite conducirse con prudencia.

La segunda coordenada se relaciona, precisamente, con el tipo de conocimiento —o
saber hacer— que perfecciona el alma; esto es, con la virtud. Me he acercado, dice Sécrates,
a cada uno de ustedes para intentar persuadirlo de que se ocupe de la virtud (émpereicOon
apetiic)” (31b). Las virtudes son disposiciones del caracter que se ponen de manifiesto en la
conducta y, en particular, en las decisiones que toman los seres humanos. Preocuparse por la
virtud implica conocerse a si mismo y trabajar sobre el caracter con la intencion de ser una
mejor persona: mas justa, mas sabia, mas mesurada, mas valiente y mas piadosa. El llamado
de Socrates a la epimeleia heautou es una invitacion al ‘mejoramiento de si’ —al desarrollo o
florecimiento de la persona— a través de la terapia del alma y el cultivo de la virtud.

El sabio consejo socratico “ocupate de ti mismo” —tomate a ti mismo como objeto de
inquietud y cuidado— buscaba despertar en el interlocutor una actitud general con respecto a
si mismo: la de “prestar atencion a si mismo o mantenerse despierto y vigilante en referencia
a si mismo” (Foucault, 2012: 242). Que el otro, mediante el didlogo, inaugurara una relacion
consigo mismo (une rapport a soi) —una relacion que mira hacia el mejoramiento del
alma—, a partir de la cual repensar y replantear su relacion con los otros, con las cosas y con

el mundo, era el objetivo de esta exhortacion.

% “La prudencia [ppdvnoic], en cambio, se refiere a cosas humanas y a lo que es objeto de deliberacién . En
efecto, decimos que la funcion del prudente [@povipov] consiste, sobre todo, en deliberar rectamente, y nadie
delibera sobre lo que no puede ser de otra manera ni sobre lo que no tiene fin, y esto es un bien practico
[mpaxtov ayaBov]. El que delibera rectamente, hablando en sentido absoluto, es el que es capaz de poner la mira
razonablemente en lo practico y mejor para el hombre.” (Arist., EN, VI, 1141 b).
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2.1.2. La conversion de si

El segundo significado de la epimeleia heautou se encuentra en un principio al que
constantemente recurren los estoicos romanos: la «conversion a si». Epicteto sefiala que
“volverse hacia si” [epistrephen pros heauton] es un indicador de progreso en la sabiduria® y
es el camino hacia el reconocimiento del bien interior”. Marco Aurelio medita sobre la
importancia de “retirarse en si mismo” [eis heauton anachorein] para alcanzar la tranquilidad
y el orden interior, es decir, para retornar al mundo sin enojo, impasible’’. Lo que este
principio cifra es un desplazamiento de la mirada, de la atencion, de la inquietud: “el sujeto
debe ir hacia algo que es ¢l mismo” (Foucault, 2012: 242).

En primera instancia, me parece importante sefialar la correspondencia semantica y
pragmatica que hay entre la «conversion a si» y la conversion a la filosofia. Por un lado, esta
claro que los conceptos epistrophé y protreptikos significan conversion; por el otro, hay que
decir que son exhortaciones dirigidas hacia el mismo objetivo. Asi, mientras el protréptico
aspira a convertir al otro a la vida filosofica, la epistrophe pros heauton busca convertirlo
hacia si mismo. Que el otro voltee a verse y se centre en si mismo es, segun Epicteto, el
efecto vital que la ensefianza filosofica pretende sobre los oyentes”™; es un principio del

estoicismo, esa forma de vida filoséfica que empodera al sujeto “para reprimir todos los

% «:Que donde esta entonces el progreso [mod obv mpokonn;]? Si alguno de vosotros se aparta de lo externo y

centra el interés en su propio albedrio [tV wpoaipectv énéotpantor TV avToD,], en cultivarlo y modelarlo de
modo que sea acorde con la naturaleza, elevado, libre, sin impedimentos, sin trabas, leal, respetuoso; si ha
aprendido que el que desea o rehuye lo que no depende de €l no puede ser ni leal ni libre, sino que por fuerza
cambiara y se vera arrastrado a aquello y por fuerza ¢l mismo se subordinard a otros, a los que pueden
procurarle o impedirle aquello, y si entonces, al levantarse por la mafiana, observa y guarda estos preceptos, se
bafia como persona leal, respetuosa, come del mismo modo, practicando en cualquier materia los principios que
le guian, como se aplica el corredor a la carrera y el maestro de canto a cultivar la voz, ese es el que progresa de
verdad y el que no ha salido de su casa en vano.” (Diss., I, 4, 18)

% “_ En donde reside el bien, puesto que no reside en esas cosas? Dinoslo, sefior mensajero y espia. —En
donde no os lo parece ni queréis buscarlo. Porque, si quisierais, hallariais que estd en vosotros y no andariais
descaminados afuera ni pretenderiais lo ajeno como propio. Volveos a vosotros mismos [émioTpéyate avtol £¢°
€avtovg], enteraos bien de las presunciones que tenéis.” (Diss., 111, 22, 39).

97 “Se buscan retiros en el campo, en la costa y en el monte. Tt también sueles anhelar tales retiros. Pero todo
eso es de lo mas vulgar, porque puedes, en el momento que te apetezca, retirarte en ti mismo [gig EavtOv
avoyopeiv]. En ninguna parte un hombre se retira con mayor tranquilidad y mas calma que en su propia alma
[avaympel i eig Tv €avTtod yoynv]; sobre todo aquel que posee en su interior tales bienes, que si se inclina hacia
ellos, de inmediato consigue una tranquilidad [edpapeig] total. Y denomino tranquilidad [€dpdpeiav] tnica y
exclusivamente al buen orden [edkoopiav]. Concédete, pues, sin pausa, este retiro y recupérate. Sean breves y
elementales los principios que, tan pronto los hayas localizado, te bastaran para recluirte en toda tu alma y para
enviarte de nuevo, sin enojo, a aquellas cosas de la vida ante las que te retiras.” (Med., 1V, 3).

% “No hay mejor exhortacion que cuando el que habla muestra a los que le escuchan que los necesita. O dime,
[quien, al oirte dar una leccion o dialogar, se angustio en su interior o volvid en si mismo [a0T0D fy®viooev §j
éneotpaen], o al salir dijo: «jBien me toco el filésofo! jYa no he de obrar asi!»? (Med., 23, 37).
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embates de la fortuna” (Ad. Luc., 53, 12). Dicho esto, habria que preguntarse lo siguiente:
(qué es el «si mismo» al que los estoicos exhortaban volver?

No es simplemente el alma, sino la parte que llaman el guia interior: t0 hegemonikoén®
o centro de mando, es decir, “el alma humana en tanto sede del pensamiento y el sentimiento”
1% A partir del reconocimiento de “lo que depende de nosotros (ton eph ’hemin)” y “lo que no
depende de nosotros [ouk eph’hemin]”, los estoicos incitaban a cultivar la “inteligencia guia

»101 1o cual

(hegemonikon)” de modo que fuera “conforme a la naturaleza (kata phuiisin)
significa, en este contexto, conducirse de acuerdo a la razon y a la virtud—. Para ello era
necesario “apartarse de lo externo (apostas ton ektos)” y “centrar el interés en el libre
albedrio (tén proairesin epéstraptai ten hautou)” (Diss., 1, 4-18); sacar a la “facultad de
decision [hegemonikon]” del camino de la cultura, liberandola de la esclavitud de las
convenciones y las pasiones y coronandola como la tinica soberana en el arte de vivir.

Asi pues, ocuparse de si mismo era para los estoicos “velar en toda circunstancia
porque el principio rector [hegemonikon] sea conforme a la naturaleza [kata phusin]” (Diss.,
I, 15-4). Ir hacia si mismo para cultivar el razonamiento, la virtud, la voluntad y la
autonomia; para comprender que bueno y malo es lo que depende de uno mismo y se
encuentra en el interior'®y aprender a amar lo que fue tramado por el destino (Med., VII, 57),
lo que pertenece al orden del conjunto universal [fon holon]: un orden que es inviolable (ibid.
X1, 20; XI1, 14).

Ahora bien, en lo que estd fuera de nuestro control —lo involuntario, lo que no
depende nosotros— se configura ese «exterior» que es preciso dejar atrds para concentrarse
en si mismo. Lo primero es “volver la mirada hacia si” para reconocer que “nuestro guia
interior [hegemonikon] tiene su propia soberania” (Med., VIII, 55); se trata de un
desplazamiento de la atencion que supone desviar la mirada de los demds, comprendiendo
que la conducta y los estados de &nimo no tienen por qué depender de otras personas. Pero
ocuparse de si mismo tiene, para los estoicos, una condicion mas amplia, puesto que
significa, en general, despreocuparse de lo indiferente. Ser indiferente (adiaphora) respecto a

las cosas indiferentes (tis adiaphore) es una actitud ante lo que no puede cambiarse: la

% Vid. Stoic Philosophy of mind (d. The parts of the soul) en Internet Encyclopedia of Philosophy, U. S. A.
Recuperado en https://www.iep.utm.edu/stoicmind/#SH2d.

100 «“To hegemonikon equivale, en general, a «el alma humana en cuanto sede del pensamiento y el
sentimientoy».” (Disertaciones por Arriano, nota 54 de la ed.).

0V 1id.. Diss., 1, 4, 18; Med, 15, 4.

12 Por ejemplo, Diss., 11, 5, 1-5 y Med, V1, 41.
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muerte, la salud, la enfermedad, el envejecimiento, la riqueza, la pobreza, la reputacion, etc.
La gran leccion psicologica del estoicismo es que no es posible cambiar lo que no depende de
nosotros, pero si el modo en que nos afecta.

Marco Aurelio llama de “alma invencible” (aetetos psyche) a los que logran
permanecer imperturbables frente a lo ajeno al libre albedrio. El fruto del cultivo del
hegemonikon —el objetivo, pues, de la conversion hacia uno mismo— es precisamente
fortalecer el alma, volviéndola invulnerable, imperturbable o impasible: una ciudadela
interior en la que no puedan penetrar los golpes de la fortuna. Para alcanzar ese estado de
animo y sabiduria que los estoicos llamaban apatheia era necesario “establecer una relacion
completa, consumada, adecuada de si consigo” (Foucault, 2012: 209), cuyo punto de

emergencia —qué duda cabe— era la conversion hacia uno mismo.

2.1.3. La transformacion de si

El tercer significado se relaciona con el caracter espiritual y ascético del «cuidado de
si». Ademas de referir a la atencidon volcada hacia si mismo, la epimeleia heautou también
designa una practica o, mejor dicho, un conjunto de acciones que el sujeto ejerce sobre si
mismo, a través de las cuales se ocupa de si. Foucault aborda el andlisis de esta “pragmatica
de si” a partir del entendimiento de la filosofia helenistica como “un arte de vivir” (fechné tou
biou) y el concepto de «técnicas del yo» (techniques de soi); abordaje que resulta decisivo
para efectos del examen de lo que ¢l mismo llamé «auto-subjetivacion», es decir, la
“constitucion del sujeto por si mismo [constitution du sujet par lui-méme]” (2009: 358)
mediante las practicas de cultivo de si.

Comenzaré por dar un paso hacia atras para aclarar una cuestion de partida: ;qué
sentido tiene para Foucault la palabra “espiritualidad” como caracterizacion de la epimeleia
heautou? Esta cuestion se vislumbra a partir de su andlisis de la relacion entre el
conocimiento y la conversion a si. Es importante tener en cuenta que la epimeleia heautou se
liga con un tipo de conocimiento —un saber y un saber hacer—, que no es el que examina las
cosas del mundo, ni la vida de los otros, sino al que invita la maxima délfica yvm01 ceantov'®
. En pocas palabras, ocuparse de si mismo implica conocerse y ese conocimiento de si es el

que recibe el adjetivo “espiritual”.

193 Para explorar la relacion entre la epimeleia heautou y el gnothi seauton véase Foucault, 2012: 15-38.
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La espiritualidad representa un «orden del saber» que demanda, como condicion de
«acceso a la verdady, la transformacion del sujeto y, por lo tanto, la inquietud de si. Segiin
Foucault, la espiritualidad postula 1) que la verdad nunca se da al sujeto con pleno derecho;
2) que la verdad no se da al sujeto por un mero acto de conocimiento; 3) que el sujeto, tal
como es, no es capaz de verdad (2012: 33). Ademas, para acceder a la verdad es necesario
constituirse a si mismo como dominio de conocimiento, abriendo una experiencia del saber
que posibilita la propia transformacion.

Esa verdad a la que no puede acceder el sujeto, tal como es, no es una ‘verdad
teorica’, sino una ‘verdad practica’. Si la espiritualidad consiste en “las practicas y las
experiencias por las cuales el sujeto efectia en si mismo las transformaciones necesarias para
tener acceso a la verdad” (Foucault, 2012: 33) es porque dicha verdad resulta de un régimen
de cuidado, de un cultivo de si. En la obra de Aristoteles se encuentra una distincion entre
‘conocimiento tedrico’ y ‘conocimiento practico’ que, precisamente, da lugar a pensar en dos
clases de verdad: “una forma verdadera de conocimiento tedrico o especulativo —cuando se
poseen las virtudes especulativas— y un modo de conocimiento practico verdadero” (Mauri,

2018: 48) o “verdad préactica (alétheia praktiké)”:

Lo que en el pensamiento [iovoig] son la afirmacion [katdeooic] y la negacion [andeacic], son, en el
deseo [0pé&et], la persecucion [dim&ic] y la huida [uyn]; asi, puesto que la virtud ética es un modo de ser
relativo a la eleccion [ N0 aperr| €1 mpoaupetikn], v la eleccion es un deseo deliberado [1 8¢ mpoaipeoig
Ope&ig Povievtikn], el razonamiento [Adyov], por esta causa, debe ser verdadero [aAnO#], y el deseo recto
[6pe&wv OpbMV], si la eleccion ha de ser buena [mpoaipecic cmovdaia], y lo que <la razon> diga [@dvor] <el
deseo> debe perseguir [oiokewv]. Esta clase de entendimiento y de verdad son practicos [dAn0gio wpoktiky].

(EN, 1139a 21-30).

Esta clase de verdad se relaciona con el cultivo de la «virtud moral», entendida como
“un modo de conocimiento practico verdadero” (Mauri, 2018: 50) relativo a la deliberacion,

cuyo objetivo es la actuacion, y que procede del habito o la costumbre'®. Se distingue de la

104 Aristételes postula la existencia de dos clases de virtudes: las virtudes dianoéticas —con las que se desarrolla
el intelecto— y las virtudes éticas —con las que se cultiva el caracter—. Entre las primeras esta la sabiduria
(sophia), la inteleccion (nous) y el ciencia (episteme): virtudes que “se originan y crecen principalmente por la
enseflanza [mathesis], y por ello requieren experiencia y tiempo” (EN II: 1103a15). En contraste, la sabiduria
practica (phronesis) tiene por funciones la deliberacion (euboulia) y el juicio recto (krinai orthos), que proceden
de los habitos que forman y modifican el caracter, las cuales no pueden transmitirse como el conocimiento
—pese a que la phronesis es una virtud del conocimiento—, sino que deben desarrollarse.
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“verdad teorica” ™ relacionada con el cultivo de las virtudes intelectuales especulativas; un

17 "En ambos

modo de saber relativo a la demostracion (apddeixis)'® de principios verdaderos
casos la virtud —moral o intelectual— constituye la condicion de acceso a la verdad: a “la
verdad que esta de acuerdo con el recto deseo (aletheia homologos echousa te orexei te
orthe)” (EN, 1139a 30), y a la “verdad teorética”, que es comprension y demostracion de
“conexiones materialmente necesarias entre aspectos de la realidad” (ibid. 301).

Como ha senialado Mauri, “las virtudes morales caracterizan una forma (buena) de ser
mientras las intelectuales son relativas a una forma (verdadera) de conocer” (2018: 47). La
verdad vinculada con la transformacion del sujeto no es aquella que determina la veracidad o
falsedad respecto al estado de cosas del mundo, sino la relativa al bien obrar (eupraxia), la
virtud moral y el florecimiento humano; esa verdad que ha de practicarse'® una y otra vez,
para incorporarse al caracter.

De vuelta a la problematizacion de Foucault, otra importante caracteristica de esta
forma de verdad estd en los efectos que produce: es una verdad que ilumina y da
bienaventuranza, conduciendo al sujeto a la tranquilidad del alma. A diferencia de la verdad
tedrica —hecha de proposiciones logicas—, la verdad practica se conforma por un conjunto
de saberes transformadores, que pueden ser “etopoéticos” (porque dan forma al caracter) y
psicagbdgicos (porque conducen el alma). En este contexto, el conocimiento que no
transforma pas6 a ser considerado por cinicos, estoicos y epicireos como una suerte de
‘verdad estéril’: conocimiento inutil o vano, incapaz de mejorar el alma. Detrés de esta critica
esta la exhortacion al conocimiento de si, que no deberia confundirse con el desciframiento
de la conciencia, ni con la exégesis del alma como esencia. Conocerse a si mismo no exige
renunciar al conocimiento de la naturaleza, los dioses y los otros hombres, sino rechazar el
conocimiento estéril. En palabras de Foucault, el conocimiento de si es “un modo de saber
relacional” que invita a comprender el mundo a partir y en relaciéon a uno mismo, de modo

que el conocimiento de lo externo pueda producir un cambio en el modo de ser del sujeto.

195 Pero también se relaciona con ésta. Para un andlisis de la relacién entre «virtudes morales» y «virtudes
intelectuales», en el que se diferencian las ‘virtudes intelectuales especulativas’ de las ‘virtudes intelectuales
practicas’, vid. Mauri, 2018.

19 Aristételes la define como “un razonamiento demostrativo de la causa y del porqué” (4Po, 1, 24, 85b23-27).
197 Misma que se formula mediante premisas (prétasis) verdaderas o falsas que corresponden a una descripcion
causal acerca de las cosas.

198 Acaso el reverso de esta verdad pueda formularse asi: quienes actilan sin reflexionar experimentan de forma
practica una mentira, a saber, que el ser humano es incapaz de conducir su vida mediante el uso de la razon; que
estd destinado a permanecer bajo el dominio de causas exteriores a su voluntad.
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“La epimeleia heautou (inquietud de si) designa precisamente el conjunto condiciones
de espiritualidad, el conjunto de las transformaciones de si mismo que son la condicién
necesaria para que se pueda tener acceso a la verdad” (Foucault, 2012: 35). A estas
transformaciones se llega por conducto de las practicas filosoéficas que Foucault describi6 y
analizé con el concepto «técnicas del yo»'”: las formas de askesis o ejercicios centrados en el
cuidado del alma y destinados a transformar y salvar al sujeto, es decir, a ayudarlo a superar
su condicién actual. De aqui el planteamiento del cuidado de si como un proceso de
“autosubjetivacion” o reconstitucion de la subjetividad.

Llama la atencién el hecho de que Foucault se enfocara, casi con exclusividad, en las
técnicas estoicas del yo: el recogimiento en si mismo, el examen de conciencia, la
praemeditatio malorum, la meditacion sobre la muerte, etc. Motivo por el que, llegados al
punto en que los tres significados de la epimeleia heautou han sido aclarados, considero
importante mirar hacia la obra de Hadot. Su concepcidn de la filosofia como forma de vida 'y
su concepto de «ejercicios espirituales» resultaran decisivos para profundizar en el caracter

ascético y terapéutico que esta relacion de cuidado presenta en el epicureismo.

2.2. La filosofia como forma de vida y su dimension ascética

En su libro Exercices spirituels et philosophie antique, Pierre Hadot propone una
comprension de la filosofia helenistica como forma de vida (maniéere de vivre) que involucra
la practica de ejercicios de autotransformacion. Su concepcidon proviene de la distincion
estoica entre la teoria filoséfica (@iloco@iav Adyov) y la filosofia misma (avti|g Ti|g
ouocopiog), que de manera explicita o implicita se encuentra en el pensamiento de otras
escuelas helenisticas. En el caso de los estoicos, los razonamientos y discursos en torno a la
fisica, la logica y la ética constituyen las partes de una teoria que no tiene valor en si misma,
sino que debe ponerse al servicio de una forma de vida, cuya tarea consiste en progresar hacia
la sabiduria, cultivando y practicando las virtudes. Pero, en general, podria decirse que
también para los cinicos y epicureos «la filosofia mismay» era la forma de vivir de quien

aspira a la sabiduria: una praxis que “supone una manera de estar en el mundo, una manera

199 G

' También llamadas “tecnologias de si”, “tecnologias del sujeto” y ... tecnologias del yo, que permiten a los
individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros, cierto niimero de operaciones sobre su cuerpo y
su alma, pensamientos, conducta, o cualquier forma de ser, obteniendo asi una transformacion de si mismos con
el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabiduria o inmortalidad” (Foucault, 2008: 48).
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que debe practicarse de continuo y que ha de transformar el conjunto de la existencia.”
(Hadot, 2006: 236).

Los discursos filosoficos eran el alimento de la vida filosofica, no la propia filosofia.
Este parece ser el sentido que tiene la polémica de Epicteto en contra de quienes se dedican a
presumir de fildsofos con facilidad: “si las teorias filosoficas te seducen, siéntate y dales
vueltas en ti mismo. Pero jamas te llames filésofo y no toleres que otro te de ese nombre”
(Diss., 111, 21, 23). Las palabras de los filosofos, argumenta Epicteto, no son, por si mismas,
sagradas (iepai); no tiene valor alguno expresar las palabras de Crisipo —ni las de ningun
otro estoico—, sin haber comprendido, digerido y practicado su ensefianza. El verdadero
valor de los preceptos filoséficos se adquiria en la practica, ya que estaban destinados a
provocar una modificacion en el regente interior (fyyepovikév), es decir, a transformar la parte
racional del alma capaz de dirigir la conducta.

Asi pues, hay en la concepcion de la filosofia como forma de vida un replanteamiento
de la relacion entre los discursos tedricos y el arte de vivir, el cual implica comprender lo
siguiente: “llevar una vida filosofica corresponde a un orden de realidad absolutamente
distinto al del discurso filosofico” (Hadot, 2006: 239-240). En la ensefianza de las escuelas
helenisticas, vivir filoséficamente tenia, en efecto, un importante componente discursivo
—oral y escrito—, que no estaba encaminado a la construccion de un sistema tedrico de la
realidad'’, sino a la conversion de la vida filosofica y a la invitacion a practicar la sabiduria.
Esto, que bien podria denominarse el objetivo primordial de los textos y palabras de los
filésofos antiguos, revela, en el fondo, la dimension ascética de la vida filosofica.

El punto de partida es la elecciéon de una forma de vida —Ia de los académicos,
peripatéticos, cinicos, estoicos o epicureos—, pero ;,coOmo se practicaba este arte de vivir;
cudl era su proposito? De acuerdo con Hadot, la conversion a la vida filosofica proviene de
una preocupacion del sujeto por superar su condicion actual, marcada por la tirania de las
pasiones, los deseos irreflexivos y los temores infundados. Para salir de esa situacion de
desdicha y sufrimiento —“un estado inauténtico en el que la vida transcurre en la oscuridad
de la inconsciencia, socavada por las preocupaciones” (Hadot, 2006: 25)— no bastan, como
dice Epicteto, algunas reflexioncillas y maximitas. “Alcanzar la consciencia de si mismo, la

vision exacta del mundo, una paz y libertad interiores” (ibid.) —eso que el lenguaje de los

119 Es decir, un sistema filos6fico que demuestra un conjunto de proposiciones de verdad sobre el mundo y el ser
humano.
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estoicos ha llamado Gndfsio y el de los epictreos drapaéio— exige una ruptura con los
automatismos del pensamiento y la conducta, asi como el cultivo progresivo del caracter y las
disposiciones interiores, a través de la practica de ciertos ejercicios.

Hadot ha llamado «ejercicios espiritualesy a la doxnoiwg de orden intelectual y
actitudinal a través de la cual los filosofos antiguos aspiraban a transformar su comprension
del mundo, su caracter y la forma de conducirse por la vida. El adjetivo ‘espiritual’ hace
referencia al potencial para modificar la totalidad psiquica del individuo; es decir, son
gjercicios que involucran las facultades intelectuales, imaginativas, emocionales y
contemplativas del ser humano. Son —de modo analogo al entrenamiento del cuerpo— las
actividades de una gimnasia del espiritu y una “terapia unida a una transformacion profunda
de la manera de ver y ser del individuo” (Hadot, 2006: 26).

En este entrenamiento, la actitud fundamental es la «atencion» (mpocoyn), entendida
como “una continua vigilancia y presencia de animo, una consciencia de uno mismo siempre
alerta, una constante tension espiritual” (ibid., 27). Esta actitud filosofica se relaciona con la
practica de la epimeleia heautou, por eso es importante reconocer en el desplazamiento de la
atencion hacia si mismo una de las condiciones necesarias de los ejercicios espirituales. La
vigilancia del espiritu demanda la comprension y asimilacion de ciertos principios
fundamentales —particulares de cada escuela— que habilitan, precisamente, una mirada
reflexiva sobre el yo: atenta al estado de animo, la disposicion y la forma de comportarse.
Para los estoicos, por ejemplo, resulta fundamental la apropiacion de la regla vital (kavov)
que plantea la distincion entre la libertad y la naturaleza, es decir, entre lo que depende y no
depende del hombre'"'. En este caso, la vigilancia y conciencia de si se manifiestan en la
forma en que los estoicos, echando mano de ese precepto fundamental, enfrentaban
diariamente las distintas circunstancias de la vida.

Es importante mencionar que Hadot identifica y examina tres clases de ejercicios

112

espirituales. Los ejercicios de memorizacion y meditacion - de los principios filosoficos

"™ “Entre todas las cosas que existen, hay algunas que dependen de nosotros y otras que no dependen de
nosotros. Asi, dependen de nosotros el juicio de valor, el impulso a la accion, el deseo, la aversion, en una
palabra, todo lo que constituye nuestros asuntos. Pero no dependen de nosotros el cuerpo, nuestras posesiones,
las opiniones que los demas tienen de nosotros, los cargos, en una palabra, todo lo que no son nuestros asuntos.”
(Ench., 1).

"2 Estoy basandome en la traduccion que Pierre Hadot hizo sobre el término, para la cual es muy importante
tener cuenta la siguiente observacion: “Tras muchas dudas traduzco melete por «meditacion». En realidad
melete y su equivalente latino meditatio designan los ejercicios preparatorios, en especial los de los retdricos.
Me he resignado por ultimo a adoptar la palabra «meditacion» porque el ejercicio al que se refiere melete
corresponde bastante bien, finalmente, con eso que en la actualidad se entiende por meditacion: un intento de
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servian para ordenar el discurso interior y dirigir los pensamientos y percepciones sobre el
mundo: con ellos se buscaba tener siempre a mano los criterios de la sabia conducta, asi
como prepararse para recibir, impasible, las eventualidades de la vida. Para tal fin era
importante practicar algunos ejercicios de cardcter mas intelectual, como son la lectura, la
escucha, el estudio y el examen en profundidad: los medios, pues, para procurarse el alimento
de lecciones, aforismos, consejos y exhortaciones. Finalmente estan los ejercicios practicos,
destinados a crear habito. Mostrarse indiferente frente a las cosas indiferentes, dominar las
pasiones y gobernarse a si mismo son algunos de los ejercicios estoicos que requieren de una
constante practica y habituacion, si han de desarrollarse, claro estd, como parte de una

segunda naturaleza.

2.3. El epicureismo como forma de vida

Como habré podido observarse, Hadot propone comprender la filosofia antigua como
una actividad existencial, es decir, como un modo de vivir, encaminado a la sabiduria, que
compromete a la totalidad de la existencia. Segun este planteamiento, la filosofia era “un
método de progresion espiritual que exigia una completa conversion, una transformacion
radical de la forma de ser” (Hadot, 2006: 236) y que entrafiaba, como uno de sus elementos
fundamentales, el discurso filos6fico. Dicho esto, interpretar el epicureismo, como forma de
vida, supone, en principio, reconocer el valor que Epicuro y sus seguidores dieron al discurso
filosofico.

En su caracterizacion del sabio epicireo como «norma trascendente» —o modelo
vital—, Didgenes Laercio ofrece una interesante pista: “tampoco discurseara con elocuencia”
(X, 118). Porque no es un orador que ha de mostrarse habil para hablar, ni un rétor que realiza
su obra completa por medio de la palabra, ni tampoco un sofista, siempre listo para persuadir
a la multitud, el sabio no compondra bellos discursos (pnTopgvcev kaAdg). Sin embargo,
mas que un rechazo absoluto del uso del discurso oral y escrito, este rasgo de conducta —que

es posible rastrear hasta llegar a la figura de Socrates— revela un encauzamiento del mismo.

asimilar, de mantener viva en el espiritu una idea, una nocién, un principio. Pero no conviene olvidar nunca la
ambigiiedad del término: la meditacion es ejercicio y el ejercicio es meditacion. Por ejemplo, la
«pre-meditacion» de la muerte es «pre-ejercicio» de la muerte...” (Hadot, 2006: 333, nota 48).
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En la mente, manos y voz del sabio, el discurso adquiere un nuevo valor, vinculado con la
exhortacion y practica de la sabiduria.

De acuerdo con Sexto Empirico, si Epicuro decia “la filosofia es una actividad que
con discursos y razonamientos procura la vida feliz” (Us. 219) era porque buscaba transmitir
un cierto arte de vivir. Dejando de lado la critica del pirrénico, esta interesante descripcion
del epicureismo muestra a los discursos y owoloyiopolg —que ademas de razonamientos,
pueden ser deliberaciones y conversaciones'*— como medios para alcanzar la felicidad.
Aqui vale la pena detenerse un momento y preguntar, ;cuales son esos discursos y
razonamientos que, segun Epicuro, ayudan a vivir mejor? Tomando en cuenta la explicacion
del Torcuato de Ciceron, no seran los discursos relacionados con el cultivo de las artes —la
musica, la geometria, la aritmética y la astronomia—, ni tampoco con la dialéctica, puesto
que, desde la perspectiva de Epicuro, ambas actividades resultan ser distracciones: vano
entretenimiento incapaz de conducir a la tranquilidad de 4animo; patrono de la erudicion, pero
no de la vida feliz. Por la misma razén que la contemplacioén y ciencia de la naturaleza
reciben un valor mas alto que logica, el arte de vivir estd por encima de las artes
especializadas,: “no hay (para Epicuro) otra erudicion (valida) que la que ensena la doctrina
de la felicidad” (De fin., 1, 72).

En realidad, los discursos y razonamientos que Epicuro componia, valoraba y
difundia, transmiten, ante todo, un conocimiento que sirve para orientarse en la vida.
Comprender su funcion terapéutica supone observar la relacion entre la filosofia terapéutica y
el estado de convalecencia: elegir el epicureismo, como forma de vida, es elegir un camino
personal y comunal hacia el desarrollo psicolégico. De ahi la famosa formulacion de la
philosophia medicans: “Vana es la palabra del filésofo que no remedia ninglin sufrimiento del
hombre'"*. Porque asi como no es 1til la medicina si no suprime las enfermedades del cuerpo,
asi tampoco la filosofia si no suprime las enfermedades del alma” (Us. 221). Para alcanzar el
florecimiento humano, inicamente seran necesarios aquellos discursos filoséficos que posean
una capacidad terapéutica; se trate de discursos éticos, candnicos o fisicos, su verdadero valor

radica en que “de ellos resulta principalmente la serenidad en la vida” (D. L. X., 37).

'3 Siguiendo a Izchak M. Schlesinger, et. al "In classical Greek, dialogismos meant both deliberation and
conversation" (2001: 1).

"4 En la maxima capital XXXVII aparece una interesante distincion entre las palabras vacias (pmvoic kevaig) y
los hechos reales (mpdypota).
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“Conviene tener en cuenta —dijo Epicuro— que tanto el discurso extenso como el
breve tienden al mismo fin” (SV 26). Sin duda, los discursos filoséficos de vocacion
terapéutica incitaban a la reflexion sobre lo que produce el placer, la serenidad, la felicidad y
la salud del alma. Sin embargo, algunos han asegurado que las palabras y razonamientos de
Epicuro son, de hecho, la tinica estrategia de su filosofia médica: las medicinas (pappoka)
para curar las enfermedades del alma, que deben actuar como causas de la felicidad'”. Una
lectura asi tiene, por lo menos, dos defectos. Por un lado, el de reducir la filosofia al estatuto
de racionalidad discursiva, olvidando que “el discurso filos6fico no es sino un elemento mas
dentro de la actividad filosofica, destinado a justificar, a establecer la actitud existencial
correspondiente a la opcidon fundamental de la escuela” (Hadot, 2006: 308), por el otro, el de
ignorar por completo la relacion entre estas palabras y la dimension ascética del epicureismo.

Desde mi punto de vista, la vacuidad (Us. 221) apunta a la falta de rumbo de algunos
discursos filos6ficos —no conducen a la salud del alma—, pero también, de forma indirecta,
a la insuficiencia del propio discurso para resolver una condicion existencial. La terapia
filosofica de Epicuro no es un intercambio de discursos curativos entre un terapeuta y un
paciente, de manera que definirla como una curacién por medio de la palabra es una
malinterpretacion. El discurso inaugura, provoca y exhorta, pero hace falta todo un conjunto

de esfuerzos personales que pertenecen al dominio de la actividad.

2.3.1. El «cuidado de si» epicureo

Antes he mencionado el uso de la palabra émipéleia, en el libro X de Laercio, para
designar el cuidado de otros: ya sea el cuidado de los hijos de Epicuro (23) o la importancia
de preocuparse —ocuparse, hacerse cargo o cuidar— de los amigos del Jardin (19- 20). Hay
dos textos de Filodemo de Gadara que describen el ‘cuidado de los amigos’ en la comunidad
de los epictreos: me refiero al Ilepi moppnaoiogy al Ilepi oikovouiag. El primero se enfoca en
la salvacion mutua, a través de la conduccion y correccion del alma; en el socorro terapéutico
relacionado con la extirpacion de las causas del malestar psicolégico y con el cultivo de la
tranquilidad de animo. El segundo, en cambio, en la tarea de administrar los bienes

materiales, necesarios para la “salud del cuerpo” (Vyieiw 10 cwpa), sin contradecir los

"3 E] ejemplo mas claro lo se encuentra en la interpretacion de Martha Nussbaum (1994: 102-139).
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principios de la sabiduria epicurea y motivado, sobre todo, por la posibilidad de ayudar a los
amigos: “the safest treasures with regard to the turns of fortune” (Col. XXV)"®,

Junto a la amistad como relacion terapéutica, en diversos pasajes de la literatura
epicurea se expresa la necesidad de un cuidado individual dirigido hacia la salud del alma. Es

el caso de la Col. XVb del Peri parresias:

... as to hear [the truth], not [only] did they need others, but since [it is necessary]> that one not err,
they made the second sailing (devtepov mhovv), having corrected themselves (€mopevOnoav avtodo
dopbmoavtes). But there {i.c., the other case}, their obduracy too gives them trouble and the fact that they are
not aware of their own errors (apoaptnudtov énacdivesdoar), and, though they reproach others, that they believe

for the most part they have not erred.

La metafora de la navegacion —tan importante en la filosofia de Platon— alude, en
primer lugar, a la gobernanza politica: el arte de gobernar (kvBepvam) a los otros, o dirigir
por buen rumbo la nave de la ciudad'"’. Pero también se refiere a la capacidad del sujeto para
gobernarse a si mismo, a partir del entrenamiento del intelecto (vodg), el verdadero “piloto

'8 Esta tltima acepcidén es la mas cercana a la expresion

del alma” (yoyfic kvPepvitn)
“segunda navegacion” (de0tepog mhovg): la navegacion “que tiene que hacerse a fuerza de
remos, a falta de viento propicio, y, en otra acepcion, al viaje menos perfecto y mas seguro”
(Platén, 1986: 108, nota 97).

En el fragmento de Filodemo, la expresion alude al esfuerzo que debe hacer cada
persona para mejorar su caracter y conducir su propia alma. Dicho esfuerzo consiste en
observarse atentamente para reconocer los errores y corregirse, es decir, en practicar el coraje
de decir la verdad sobre si mismo. Segun esta analogia, el encauzamiento parresiastico de los
guias —la confrontacion empatica, la conducciéon y correccion terapéutica— apenas

representa la primera navegacion. Hace falta tomar los remos por uno mismo y emprender la

segunda navegacion: un viaje que tiene como principio el conocimiento de si —pues es el

"8 La disposicion del sabio epiclireo para hacer amigos se relaciona una con la seguridad y la importancia de
encontrar aliados para enfrentar los posibles embates de la fortuna, v. gr. “And since he does not cut short the
long extent of his life, he always begins new activities and friendly attachments. And he attends to his own
property as to how to administer it. Also, he reflects on former events in the belief that they may concern him in
the future. And he treats with much care as many people as he can, and he is thankful to those who treated him
kindly, in particular because he hopes that he will share some goods with them or that he will receive some
benefit by these same people again in the future...” (De elect., Col. XXII).

7 Ver Plat., Rep., 488a-e.

"8 La alegoria del carro alado (Fedr., 246a-254¢) es precisamente un planteamiento sobre el gobierno de si, una
tarea racional que Platon formula en términos de un “orden del alma”.

85



camino de la autocorreccidon—, pero que a la vez conduce a un cuidado, inaugurador de una
relacion terapéutica con uno mismo.

Para comprender el lugar del cuidado de si —o terapia del alma— en la filosofia de
Epicuro, serd necesario abordar, una vez mas, la relacién entre el comienzo y el final de la
Carta a Meneceo. La famosa exhortacion establece que el objetivo de filosofar es la “salud
del alma” (xatd yoynv vywiivov) y la “felicidad” (evdaipovia); a partir de este horizonte, se
aclara el sentido terapéutico de los objetos de reflexion y consejo que se discutiran a lo largo
de la carta. Al final se lee una exhortacién que recuerda a Meneceo —y descubre para los
nuevos lectores— que para progresar en la sabiduria son fundamentales la meditacion y el
didlogo: “estos consejos, pues, y los afines a ellos meditalos en tu interior dia y noche contigo
mismo y con alguien semejante a ti, y nunca ni despierto ni en suefios sufriras perturbacion,
sino que vivirds como un dios entre los hombres” (D. L. X., 135).

Los mismos consejos y principios filosoficos que encauzan el «filosofar en
compaifiia», son los que cada quien debe “meditar consigo mismo” (HeEAETA TPOG GEAVTOV);
los que deben orientar el cuidado de si. Asi, pues, ambos caminos confluyen. Afios después,
haciendo eco de una ensefianza del maestro, Didgenes de Enoanda hara grabar sobre piedra lo
siguiente: “todos los seres humanos pueden salvarse por si mismos, auxiliados por nosotros, y
lograr borrar por completo sus desdichas animicas y superar los sufrimientos de angustia y
los miedos” (97). Todo parece indicar que en la forma de vida epicturea “filosofar para si
mismo [10 £avt® @riocoeticat]” (SV 76) es también prepararse para el encuentro futuro con
los amigos. De manera que estar dispuesto a admitir con Foucault que “la amistad epictrea

99
1

no es otra cosa que una forma de la inquietud de si” (2012: 192), implica reconocer lo
opuesto: para los epictreos el cuidado de si no es otra cosa que una forma de amistad
—ecercana, a caso, a ese amor que Aristdteles llamaba “ser amigo de uno mismo”
(ptravtio)—.

Ahora bien, hay dos temas en la literatura epiclirea que se relacionan con el
desplazamiento de la atencion hacia uno mismo. En primer lugar, dado que los deseos vanos
provienen de opiniones vacias y falsas suposiciones ligadas a un interés por el poder, la fama
y el dinero, volverse hacia si mismo exige, fundamentalmente, fijar la atencion en los deseos
naturales y necesarios: despojarse del apego a los objetos y los honores, de los placeres

disolutos, portadores de la semilla del dolor. En este mismo sentido, el estudio de la

naturaleza, que los epicureos emprendian con vistas a la imperturbabilidad, representa el
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camino hacia una conversion de la mirada y una transformacion de la percepcion. El objetivo
es liberarse de la vision de la modeio —enturbiada por prejuicios y convenciones sociales que
conducen a un estado de confusa perturbacion y dolor—, para observar la naturaleza (¢p¥Ooet

nmopakorovdadv) fuera y dentro de uno mismo:

El que presta atencion a la naturaleza y no a las vanas opiniones es autosuficiente en cualquier
circunstancia. Pues en relacion a lo que por naturaleza es suficiente toda adquisicion es riqueza, pero en relacion

a los deseos ilimitados la mayor riqueza es pobreza. (Us. 202)

Finalmente, es importante aclarar que en la filosofia epictrea «cuidar de si» significa,
sobre todo, ocuparse de la salud del alma. A propoésito de esto, una de las sentencias vaticanas
dice: “Conviene que nos acompaiie, espontaneo, el encomio de los demas, pero nosotros
debemos ocuparnos de la salud de nuestras almas” (SV 64). En cierto sentido, el llamado de
Epicuro a practicar una therapeia tés psychés pretendia que cada sujeto tomara conciencia de
su condicion psicofisica y se convirtiera en un “médico para si mismo” (Mudv iatpeiov). Los
tratamientos curativos en esta relacion terapéutica —que es también una de las formas del

arte de la salvacion— son los ejercicios espirituales.

2.3.2. Ejercicios espirituales epictiireos

En el epicureismo los ejercicios espirituales forman un dispositivo «ethoterapéutico»:
una red de discursos y practicas vinculadas entre si, destinadas a la formacion del caracter y
la curacion del alma. Constituyen, pues, un entrenamiento para el mejoramiento del |6og y la
yoyn, es decir, para la transformacidn interior del sujeto que lo acerca al ideal del sabio, ese
que los epictreos asociaban con la condicion de los seres mas perfectos y augustos: “vivir
como un dios entre los hombres” (D. L. X., 135)'"°.

Los ejercicios espirituales pertenecen a la realidad de los habitos (£€1g) y

disposiciones (0140eom) de animo. La verdadera ‘transformacion de si’ exige habituar al alma

19 Cf. “Cada una de estas escuelas elaborara por tanto su propia representacion racional de este estado de
perfeccion que deberia caracterizar al sabio, esforzandose por elaborar su retrato. Es cierto que este ideal
trascendente sera considerado casi inalcanzable: segin algunas de estas escuelas, jamas ha existido un solo
sabio; segun otras, s6lo ha habido quiza uno o dos, como Epicuro, ese dios entre los hombres; segun otras,
también, el hombre Gnicamente puede alcanzar ese estado durante fulgurantes y singulares instantes. Por medio
de esta norma trascendente planteada por la razén cada escuela expresara su vision particular del mundo, su
propio estilo de vida, su ideal de hombre perfecto.” (Hadot, 2006: 15).
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—a base de esfuerzo y perseverancia— a comprender y conducirse de otra manera,
comenzando con las cosas mas sencillas, a fin de crear habito. Estoy hablando de la
condicion activa de una aspiracion a la sabiduria inserta en la cotidianidad, para decirlo con
Epicuro: “es preciso reir y, al mismo tiempo, filosofar, cuidar de los asuntos domésticos y
mantener las demas relaciones habituales, sin dejar de proclamar jamas las méaximas de la
recta filosofia” (SV 41).

Aunque de forma tacita, Epicuro ofrece una pista para comprender el cardcter de los
ejercicios espirituales en su distincion entre 1) la “primera constitucion” (Tp®TOV GVGTAGIS)
—o condicién originaria y congénita— de los seres humanos’ y 2) el crecimiento
psicologico y ético, relacionado con los desarrollos (dmoyeyevvnuéva) de la persona —o los
cambios en el alma y el caracter—. Epicuro criticé y rechazo las tesis postuladas por los
deterministas: no creia que la libertad fuese una ilusion, ni tampoco que el caracter, la mente
y la conducta estuvieran predeterminadas por causas naturales, o por el azar (P. PH., 34.21-2)
12l La dimension ascética de su filosofia demuestra que, a través de cierto entrenamiento, los
seres humanos pueden configurar sus disposiciones de animo, conducirse racionalmente y
hacerse responsables de sus actos. De tal manera que no depende de la fortuna aquello que la
naturaleza ha dejado inconcluso, sino de la humana libertad y el raciocinio (D. L. X., 133): de
ahi que sea posible desterrar las malas costumbres (SV 46), extirpando las causas de
sufrimiento y perturbacién, tomando el camino del esfuerzo (SV 48) y los ejercicios
modeladores de una «segunda naturaleza»'* .

Para los epicureos el valor natural de los ejercicios esta en la forma en que se vinculan
con el placer. Tanto es asi que “el ejercicio fundamental del epicureo consistia en el
esparcimiento, la serenidad, en el arte de gozar de los placeres del alma y de los placeres
estables del cuerpo” (Hadot, 1998: 140). En esa bisqueda racional del placer y la tranquilidad
del alma, llamada filosofia, el disfrute (tépyig) y el goce (dmdravoig) coinciden con el
conocer (yvmoel) —especialmente con el conocimiento de si mismo—, de manera que “no se

goza después de haber aprendido, sino que gozar y aprender se dan conjuntamente” (SV 27).

120 1 a composicion natural del alma-cuerpo (athroisma) que los epictireos explican con la teoria del atomismo.
12l Véanse los articulos de Susanne Bobzien “Did Epicurus discover the free will problem?” (en Sedley, 2000:
287-337) y “Moral responsibility and moral development in Epicurus’ philosophy” (en Reis, 2006: 206-229).

12 Sobre este tema vale la pena citar tres fragmentos de Democrito: “More people become good (agathoi
ginontai) out of training (ex askésios) than from nature (apo phusios)” (B242); “...medicine heals diseases of
the body, but wisdom removes the sufferings of the soul” (B31); “Nature and teaching (hé phusis kai hé
didaché) are nearly like. For teaching also reforms (metarusmoi) the person, and by reforming it produces a
nature (phusiopoiei)” (B33).
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Cabe observar que los ejercicios epicureos son un conjunto de experiencias placenteras y
cognitivas, asi como una terapia para la “relajacion” (&veoig) y la imperturbabilidad, cuyo
objetivo es la superacion del malestar, la insatisfaccion y la desdicha. En otras palabras, su

finalidad es el descubrimiento del placer de existir.

2.3.2.1. Lameditacién como ejercicio espiritual

Para alcanzar la curacion y tranquilidad del alma es necesario meditar, con una
perseverancia continua y cotidiana, los principios que conducen al florecimiento humano.
Esta es precisamente la ‘condicion de sabiduria’ que Epicuro formula como una exhortacion

para Meneceo:

“Asi pues, hay que meditar (pueletdv) lo que produce la felicidad, ya que cuando estd presente lo
tenemos todo y, cuando falta, todo lo hacemos por poseerla” (122)

“Lo que de continuo te he aconsejado, medita (peiéta) y ponlo en practica, reflexionando que esos
principios son los elementos basicos de una vida feliz” (123)

“Estos consejos, pues, y los afines a ellos meditalos (ueAéta) en tu interior dia y noche contigo mismo
y con alguien semejante a ti, y nunca ni despierto ni en suefios sufriras perturbacion, sino que viviras como un

dios entre los hombres” (135).

Hay dos significados de la palabra peAétn en la literatura epicurea: el de ejercicio y el
de reflexiéon interior —o introspeccion—. Segun la primera acepcion, «meditar» es
ejercitarse, significado equivalente, en algunos casos, al de las palabras que designan el
cuidado de si (&nipéreia'?) y los ejercicios espirituales (8oxnoic). La segunda alude a un
ejercicio espiritual basado en el didlogo con uno mismo.

La meditacion se ordenaba a partir de principios filos6ficos que eran el alimento o la
fuente de reflexiones especificas, en momentos concretos. Asi, por ejemplo, el objeto de
meditacion podria ser el deseo y la necesidad, o la amistad y la seguridad, o la ira y el control
de si mismo, o el miedo y la serenidad. Todas estas reflexiones eran guiadas por consejos y
principios ofrecidos por Epicuro —y otros filésofos—, asi como por la disposicion a

conversar con uno mismo. Pese a la diversidad de posibilidades, hay que decir que el objeto

12 “Los meletai son los ejercicios: ejercicios de gimnasia, ejercicios militares, entrenamiento militar.

Epimelesthai se relaciona, mucho mas que con una actitud del animo, con una forma de actividad, de actividad
vigilante, continua, aplicada, regulada, etcétera.” (Foucault, 2010: 92).
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124 en tanto que su objetivo era

general de las meditaciones filosoficas era la vida y la muerte
la salud del alma y la felicidad.

Quien meditaba aspiraba a producir un efecto transformador sobre si mismo,
buscando, para ser mas exacto, influir, curar y ordenar su propia mente. Para lograr esto era
necesario concentrar el pensamiento sobre uno mismo y comenzar un didlogo interior —ya
fuera de pie e inmovil, o paseandose en contacto con la Naturaleza— enfocado en un objeto
de meditacion, que podia ser acompafiado por uno o mas principios filosoficos. A través de
este ejercicio espiritual era posible asimilar los elementos que conducen a la tranquilidad y el
crecimiento humano: una incorporacion de la sabiduria que servia para navegar por la vida o
para cambiar de rumbo.

En cualquier caso la meditacion era una preparacion (mopackevn) para la vida y la
muerte. Meditando se cultivaba una disposiciéon racional y actitud existencial que
“proporciona al alma una auténtica situacion de confianza, para afrontar las situaciones
cotidianas” (4bst., 1, 50); en otras palabras, el didlogo interior guiado por la filosofia era una
de las formas de “dar al alma el equipamiento necesario para su combate, su objetivo y su
victoria” (Foucault, 2020: 236)'*. Asimismo, la meditacién se relacionaba con la
modificacion y el dominio del “discurso interior” (Hadot, 2006: 29), construido a partir de la
memorizacion (uvfqun) que permite tener siempre «a mano» (mpoyeipov) los principios
fundamentales de la sabiduria epicurea. Es importante distinguir entre esa memorizacion
mecanica y repetitiva —destinada a reproducir, al pie de la letra, ciertos dogmas que se
asumen como verdaderos'**— y la especie de «memoria de acto» practicada por los filésofos

helenisticos, que Foucault explicé en los siguientes términos:

...la idea de que hay que tener los logoi (los logoi boethikoi, el logos de auxilio) a mano se refiere a
algo un tanto distinto de esa preservacion del brillo de la verdad en la memoria de quienes participan en la
mneme. En realidad, es preciso que cada uno tenga ese equipamiento a mano, y que lo tenga a mano no
exactamente en la forma de una memoria que vuelva a cantar la sentencia y la haga brillar en su luz, a la vez
siempre nueva y siempre la misma. Es preciso tenerla a mano, bajo la mano, es decir que en cierto modo, hay

que tenerla casi en los musculos. Hay que tenerla de tal manera que sea posible reactualizarla de inmediato y sin

124 “Bl que recomienda al joven vivir bien y al viejo partir bien es un tonto, no sélo por lo amable de la vida, sino
ademas porque es el mismo el cuidado (ueAétnv) de vivir bien y de morir bien” (D. L., X., 126).

!2 Las otras formas vienen de las practicas del filosofar en compaiiia: la conduccién del alma, la correccion de
los errores del caracter y la confrontacion empatica.

126 Para profundizar en el papel de la memorizacion de las epitomes en la filosofia epictrea véase Braicovich,
2017.
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demora, automaticamente. Es preciso que sea, en realidad, una memoria de actividad, una memoria de acto

mucho mas que una memoria de canto (2012: 312).

No es creible que el ejercicio de memorizacion haya consistido en repetir una y otra
vez, hasta aprender de memoria, epitomes y sentencias que abarcan una sola materia de
estudio, con el fin de poder cantarlas en el momento oportuno. Ante todo, el alimento que
intenta asimilar la memoria estd en el contenido, no en la forma de las oraciones. Incluso
podria decirse que esta «memoria de acto» funciona como un estdmago: se introduce en ella
un discurso que sera necesario digerir, comprender progresivamente hasta familiarizarse con
la sabiduria que, una vez incorporada al organismo, podra guiar la conducta. Para llegar a
conducirse sabiamente por la vida no basta con grabar en la memoria algunas méaximas y
aforismos, es fundamental meditar dia y noche consigo mismo, asimilando el valor practico
de los discursos filoséficos por medio del didlogo interior. En este sentido, la finalidad de la
meditacidon, como preparacion, no consiste tanto en la rememoracion de dogmas, como en

acostumbrar (cvvé0ile)'?’

al alma a reflexionar, guiada por los principios que conducen a la
sabiduria.

Por otra parte, Filodemo reconoce que la memorizacion del «cuadrifarmaco»
contribuye enormemente a dirigir las elecciones y rechazos. Sin embargo, critica a quienes
aseguran que es la causa de la tranquilidad del alma, llamandolos agricolas (&ypoikwc): gente
con una mentalidad simplista y un tanto rustica. El poeta epicureo estaba convencido de que
el estudio y memorizaciéon de los principios filoséficos tenia el potencial de acercar,
‘indirectamente’, a la ataraxia, aportando conocimientos que podrian ser utilizados para
orientar las acciones de acuerdo al placer y al dolor, pero el que busca la tranquilidad del
alma debe tomar, sin rodeos, el camino del cultivo de la inteligencia y la mesura. No hay
discurso lo suficientemente sabio como para tomar el lugar del juicio y el razonamiento
deliberativo'?,

Para comprender la memorizacion es importante tener en mente el valor psicagdgico
de los discursos epicureos: son alimentos para la meditacion, capaces de incitar a la

transformacion interior y a la conduccion del alma. Son palabras que sefialan un camino

127 “Acostiimbrate (cuvédile) a pensar que la muerte nada es para nosotros” (D. L., X., 124). “En efecto,
habnituarse (t0 cvvebilewv) a un regimen de comidas sencillas y sin lujos es provechoso para la salud” (ibid.
131). «

128 Para corroborar esta interpretacion puede verse De elect., col. XI.
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meditativo, que cada uno/a, a partir de su propia realidad, puede andar por si mismo/a;

memorizarlas posibilita una forma de caminar.

2.3.2.2.  Elcélculo de los placeres

El estado de conciencia epicireo consiste en comprender que la vida feliz esta al
alcance de cualquiera —casi en cualquier circunstancia—, es decir, en captar que poco es lo
que el ser humano necesita para asegurar el bienestar del cuerpo y la felicidad, puesto que la
Naturaleza “hizo facil de procurar lo necesario y dificil de obtener lo innecesario” (Us. 469).
No hay duda de que Epicuro y sus amigos intentaron transmitir esta forma de lucidez a través
de la exhortacion a la filosofia y la meditacion guiada por principios filoséficos. Sin embargo,
la iluminacion para comprender las cosas es solamente la antecamara de una serie de
gjercicios practicos cuya conclusion es la accion, entendida como conducta voluntaria que
implica cierta maduracion del razonamiento deliberativo.

Aparece en este contexto la tarea de dirigir las elecciones (aipeoic) y rechazos
(puynv) hacia la salud del cuerpo (copotog Vyiewav) y la serenidad del alma (yoyfig
atapaiov) (D. L., X., 128). Es indudable la capacidad persuasiva que los discursos
filosoficos tienen aqui, pero lo que finalmente determina el reencauzamiento de los deseos y
aversiones es acostumbrarse a medir las decisiones a la luz de los fines fijados por la
naturaleza (@Voswg mopapetpovviov)'”. En el epicureismo hay wuna relacion
interdependiente entre los principios cardinales y el «calculo racional de los placeres»'*’; una
relacion entre la meditacion que lleva a la comprension y el cultivo de la prudencia
(ppOVMo1C) que guia la conducta.

Epicuro llegd a proclamar que la sabiduria préactica es incluso mas apreciable que el
amor a la sabiduria, enunciando que “el principio y el mayor bien es la prudencia (apyn Koi
10 pEyioTov ayobov epdvnoic)”: esa virtud de donde nacen las demas virtudes (D. L., X.,
132). Prudente es aquél que es capaz de mesurarse a través de la razon, dominando sus

pasiones y controlando sus apetitos; quien sabe deliberar rectamente, poniendo la mira

2 Vid. De elect., col. X1.

130 Llamado también “célculo hedonista”, “calculo prudente”, “calculo del bien de la naturaleza”, “célculo de los
beneficios e inconvenientes”, “calculo de las elecciones y rechazos”, “célculo de lo atil” “célculo de lo mas
conveniente (Aoyiop@d 8¢ tod cupeépovtog)” (D. L., X, 120) y el “sobrio calculo (vipwv hoyicpog)” (Ep. Men.,
132).
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razonable en lo préctico y lo mejor para el hombre (EN, VI, 1141b). El ejercicio fundamental
para el cultivo de la prudencia es “el sobrio célculo que investiga las causas de toda eleccion
y rechazo, y extirpa las falsas opiniones de las que procede la mas grande perturbacion que se
apodera del alma” (D. L., X, 131).

El objeto de este «calculo prudente» son los deseos y las opiniones vacias; disponer al
alma a delimitar lo que es por Naturaleza, desterrando las falsas suposiciones, es su objetivo.
Esto se relaciona intimamente con la «askesis de los deseosy», basada en la distincion entre
deseos naturales y necesarios, deseos naturales pero innecesarios y deseos vanos. Aprender a
discernir entre lo necesario y los vanos impulsos que son faciles de eludir (MC. XXVI) es
uno de los fundamentos del calculo de lo mas conveniente, que hace posible, a través del
disciplinamiento los deseos, elegir solamente los placeres estables —aunque ello signifique
soportar algunos pesares—, rechazando “las cosas que producen ciertos placeres (pero)
acarrean muchas mas perturbaciones” (MC. VIII).

Se sabe que los deseos vanos provienen de opiniones falsas que hacen insaciable el
vientre, temible la fortuna y “necesarios” el poder, la fama y la riqueza. Que frente a éstos el
calculo prudente representa la puesta en marcha de una transfiguracion de los valores unida a
una manera de vivir en conformidad con la Naturaleza: un retorno a lo necesario, marcado
por los placeres frugales y faciles de obtener. En efecto, hay que sopesar la necesidad que
impone la Naturaleza con ayuda de la filosofia, pero, es preciso, también, examinar los
pensamientos e ideas que influyen en las elecciones y rechazos, y que proceden de la cultura:
“ese mal consejero al que hemos confiado nuestros asuntos” (De Abst., 50, 1).

Mas alla del diagndstico general sobre el malestar de la cultura, el calculo de los
placeres se relaciona con un ejercicio de introspeccion. Cada uno debe observarse a si mismo,
llevando la mirada hacia dentro para examinar al “enemigo interior” —el guardidn de la
cultura— y cuestionar el valor de sus consejos. Expulsar del alma las falsas creencias
requiere de un analisis de los componentes cognitivos de la conducta, es decir, las creencias,
opiniones, suposiciones y prejuicios que llevan a conductas irracionales y perjudiciales como
la envidia, la irascibilidad, la ira, la vanidad, la arrogancia, la insolencia, la calumnia, la
ingratitud o el egoismo. He aqui la problematizacion de la cultura (moudeior) como objeto de
reflexion ética: ;hacia donde conducen las ideas que la mayoria acepta como validas? ;seguir
el camino de las convenciones, costumbres y expectativas sociales trae mas placer que dolor?

(conducen estas ideas a la eudaimonia y la ataraxia? A través del calculo prudente, la
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invitacion a “huir de toda cultura” (Us. 163) adquiere un marcado acento ascético, cercano a
la introspeccidn que trabaja en la reestructuracion de las ideas y la conducta.

De acuerdo con Epicuro la mayoria de los seres humanos son movidos por impulsos
irracionales, deseos perjudiciales y falsas suposiciones. Esto tiene una buena explicacion:
“tienen a su alma en mal estado (v yuymv kok®dg &yovteg dwokeyévny)” (Us. 471), no se
han ocupado de si mismos. Comprender que el deseo es parte constitutiva de la condicion
humana es un requisito necesario para practicar el cuidado de si en la filosofia epictrea. El
calculo de los placeres no es una cuestion de como establecer una medida objetiva para
domesticar los deseos, sino de como me relaciono conmigo, en tanto sujeto de deseo. ;Como
me relaciono con mis propios y mas intimos deseos? ;Cual es su causa y su destino? ;Como
puedo gobernarlos racionalmente, a partir de una medida que viene desde adentro? Tomando
‘lo necesario’ como parametro de las elecciones y rechazos es posible fijar limites al placer,
ordenar los deseos y suprimir las falsas creencias. La designacién de lo que es bueno y
conveniente pasa por el tribunal de la razén y el criterio de la necesario, convirtiéndose en
una experiencia racional del placer, cercana a los estados del alma (yvoyfig €€ewc) que los

antiguos llamaron autosuficiencia y dominio de si.

2.3.2.3.  Tres condiciones actitudinales

El tiempo para la salud del alma y la felicidad es hoy: esta es la razén por la que
Epicuro exhortaba a los jovenes a filosofar sin més demora y a los viejos a continuar
filosofando. ;Qué sentido tendria aplazar el comienzo o renunciar a la actividad que con
razonamientos y ejercicios procura la vida feliz (Us. 219)? Ninguno que resulte valido. Hoy
es el tiempo para disponerse a meditar sobre uno mismo, guiado por los principios filosoficos
y, con ayuda del recto conocimiento de los deseos, practicar el calculo prudente que engendra
la auténtica vida placentera (D. L., X., 132). Sin importar la edad, es necesario cultivar ciertas
actitudes vitales en relacion a la practica de los ejercicios espirituales.

La primera consiste en concentrarse en uno mismo. Segun el diagnodstico de Epicuro
quienes no prestan atencion si mismos, ni a lo que hacen, van sin rumbo zarandeados por
fuerzas externas, como las vanas opiniones y los deseos desordenados y penosos. Para
desterrar los prejuicios —reemplazandolos por razonamientos— y transformar el deseo en

una voluntad racional es necesario fundar una relacién consigo mismo, que constituye el
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fundamento de todo ejercicio espiritual (Hadot, 2006: 35). En la concepcion de los epictreos
esto significa prestar atencion a los placeres naturales y necesarios, superando los obstaculos
y distracciones que ofrece la vida convencional (Us. 202).

La segunda es concentrarse en el presente. Es verdad que Epicuro daba importancia al
recuerdo de los bienes pasados (Us. 436) y a la esperanza en el futuro —basada en la
confianza en los amigos— como fuentes de dicha y tranquilidad"'. Sin embargo, también
aclaré que “no es posible hacer que no sea lo acontecido” (SV 55), ni es sensato tener una

excesiva esperanza en un futuro que nunca es del todo nuestro (D. L., X., 127):

Nacemos una sola vez, pues dos veces no es posible, y no podemos vivir eternamente. Tu, sin embargo,
aunque no eres duefio de tu mafiana, sometes la dicha a dilacion. Pero la vida se consume intitilmente en una

espera y cada uno de nosotros muere sin haber gozado de la quietud. (SV 14)

La exhortacion a vivir el momento presente tiene dos significados que se relacionan
entre si: tomar conciencia de la finitud de la vida y descubrir en el goce presente la
intemporalidad del placer. En primer lugar, hay que reconocer que la muerte es inevitable
(Us. 339)"32. A partir de esta dura verdad, debe comprenderse que el tiempo finito y el tiempo
infinito, medidos con los limites de la razén, dan igual cantidad de placer (MC. XIX), es
decir, que en los términos limitados de la vida es posible acceder a los placeres estables y
alcanzar la felicidad. jPresta atencion al placer presente! La exhortacion también dice: no hay
que esperar a que ciertas condiciones ocurran, ni que se repitan, para acceder a los placeres
estables, sino que estdn ahi, en el presente, a la mano de quien estd dispuesto a gozarlos
racionalmente. No es necesario esperar la invitacion a un banquete, pues toda comida, por
mas frugal que sea, elimina el dolor del hambre. Ocurre algo similar con los placeres
psicolédgicos, pues en nada ayuda a la salud del alma esperar a mafiana, ni a pasado mafana,
para comenzar a curar las causas de perturbacion.

Por ultimo, hay una actitud que podria llamarse ‘constancia y perseverancia ascética’.
Para lograr la transformacion del caracter y el alma es necesario practicar todos los dias los
ejercicios espirituales, progresando (mpoxonn), poco a poco, hacia la sabiduria y la serenidad.

En este sentido, no parece descabellado pensar que la buena marcha de la «segunda

31 No es exacto decir que los epicilireos proponen separarse del pasado y el futuro para acceder al presente.
132 Cf. “Suprimiendo las esperanzas de inmortalidad, el epicureismo facilitaba al hombre el pleno goce de la vida
presente” (Acosta/Garcia-Gual, 1974: 205).
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navegacion» —o autocorreccion— dependia en gran medida de la aplicacion personal de
algunos principios psicagogicos practicados por los directores de conciencia. Por ejemplo, a
través de anotaciones —que suponen un complemento de la memoria— era posible llevar a
cabo un registro del propio progreso espiritual. Para decirlo con Foucault, la “escritura de si”
constituye un medio para decir la verdad sobre si mismo, que hace visibles los movimientos
del alma, volviéndolos susceptibles de correccion. Tomar notas sobre los consejos ofrecidos
por los maestros, sobre las meditaciones cotidianas, sobre los errores del caracter y los
momentos en que se ha actuado de acuerdo a la razdn, revela una conciencia del progreso

espiritual: es posible observar en qué se ha mejorado y qué resulta urgente trabajar.
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Capitulo II.
Fundamentos
antropologicos y
psicologicos del

epicureismo



3. ANTROPOLOGIA FILOSOFICA EPICUREA: ;QUE ES EL «<HOMBRE» Y COMO SE
TRANSFORMA EN SUJETO SOCIAL Y AGENTE MORAL?

Introduccion

Durante este apartado describiré¢ y articularé los fundamentos de la antropologia
filosofica implicita en el epicureismo —ofrecidos por distintos autores y épocas—, a partir de
los cuales intentaré¢ dar respuesta a una cuestion de vital importancia: ;qué es, segun los
epicureos, el hombre (0 dvOpwmog)? Mas que establecer una definicién univoca, me interesa,
sobre todo, explorar la concepcion que Epicuro y sus amigos tenian acerca de lo que significa
ser un ser humano, para examinar el modo en que dicha concepcion habilita, en el campo de
la filosofia, el paradigma del sabio epicureo: esa forma ideal de hombre capaz de sabiduria,
virtud, serenidad y felicidad.

Para tal fin, analizaré el tema a través de tres preguntas: 1) ;qué es el hombre como
producto de la naturaleza (pvo1g)? 2) ;qué es como resultado de la cultura (moudeio) y las
convenciones sociales (vopor)? y 3) ;qué puede llegar a ser por causa de si mismo? La
primera cuestion pertenece al orden de la fisiologia o estudio de la naturaleza; la segunda, en
cambio, al de la critica de la politica y la educacion; la tercera, al planteamiento del desarrollo
humano mediante una filosofia moral y terapéutica. He aqui tres problemas que se relacionan
entre si de modo practico: ;de qué estd hecho el hombre? ;cémo se ha educado al «animal
politico»? y ;qué debe hacer el hombre para curarse y alcanzar la sabiduria?

A manera de hipdtesis, considero que la filosofia epictirea engloba una compleja
concepcion antropoldgica, en la que la fisica, la cultura, la psicologia y la ética se revelan
como ‘dimensiones del ser humano’, constitutivas de quien es, pero también de quien puede
llegar a ser. En los discursos filoséficos de los epicureos la nocion de «naturaleza humanay
no sefiala una explicacion biologicista que reduce al ser humano a un mero proceso biologico,
sino que enuncia las condiciones, componentes y capacidades de un ser bio-psico-social
abierto al crecimiento y el desarrollo. Desde esta perspectiva, el hombre es un organismo
psicofisico, un sujeto socializado y un agente moral con la capacidad de dirigir sus

disposiciones y conducta, replanteando y alimentando la relacion con su naturaleza y crianza.
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3.1. (;Qué es el hombre?

Segun Didgenes Laercio, “fue Epicuro el mas prolifico escritor, sobrepasando a todos
por el nimero de sus libros. Pues existen alrededor de trescientos rollos de ¢l.” (X, 26).
Ademas de las tres cartas, las méaximas capitales'” y las sentencias vaticanas, en la actualidad
se cuenta con algunos fragmentos, hallados en la villa de los papiros de Herculano, de lo que
fuera uno de sus libros més importantes y extensos: Acerca de la naturaleza (Ilepi pHGE®C).
No hay en toda esta obra fragmentada una definicidon concreta sobre el hombre, sin embargo,
ciertos pasajes aportan elementos relevantes que, en conexidon con las aportaciones de
algunos autores epicureos y criticos del epicureismo, asi como con el resto de la obra de
Epicuro, funcionan como coordenadas para examinar la cuestion de la antropologia filoséfica
134.

En varios pasajes del Ilepi onueidoswv'™® —una disertacion en torno al método
inferencial por analogia, utilizado por los epictreos, en abierta polémica con el método
racionalista de los estoicos— se menciona'*®, a manera de ejemplo, la definicién clasica del
hombre como animal ({®dv) racional (Aoyucdv) y mortal (Ovntov)'?’. Para los epictlireos lo
importante no es tanto la definiciéon'*®, sino el que a partir de estas caracteristicas se forma
una preconcepcion (mpoAnyig), es decir, una idea clara y confirmada —en este caso acerca
del hombre— que se imprime en el intelecto: “una opinidn correcta (d6&av dpONV) o intuicion
o idea universal (kaBoliknv vonow) residente en nosotros, ..., como recuerdo de lo que

muchas veces se ha mostrado en el exterior” (D. L., X, 33). En contraste con las suposiciones,

133 Tendria que tomarse en cuenta todo el contenido del libro X, incluyendo la parte Acerca del sabio (117-121),
asi como las noticias y datos biograficos que aporta Didgenes Laercio sobre Epicuro.

13 Me refiero al abordaje desde el epicureismo de la pregunta ;Qué es el hombre? (Was ist mensch?) que 1. Kant
formuld en su Logica.

'3 De ahora en adelante De signis (Sign.), siguiendo la traduccion de De Lacy & De Lacy (1978).

13¢ Bs importante tener en cuenta que el texto presenta los argumentos y contraargumentos de Zenén de Sidon,
Bromio y Demetrio de Laconia sobre el tema. Segiin De Lacy, se equivocan quienes atribuyen el contenido a
Filodemo de Gadara: “Philodemus appears to have written De Signis as a source book. The thirty-eight columna
of continuous text contain at least four different discussions of empirical inference, the first from Zeno, the
second from Bromius, the third and perhaps the fourth from Demetrius. These four discussions, of course,
overlap; and where they treat the same subject they are not entirely consistent with one another. So far as we
know, Philodemus adds nothing of his own; he merely reports to his readers that accounts given by his sources.”
(1978: 156).

7P, ej.“— ;Qué es un hombre (ti yép dottv &vOpwmog)? — Un animal racional mortal, responde ({Gov, ¢not,
Aoyuov Bvntov).” (Diss., 11, 9.2). “Algunos de estos filosofos dieron la siguiente definicion: «El hombre es un
animal racional mortal receptivo a la inteligencia y el conocimiento» (6vOpwmog éott {Hov Aoyikov Bvntdv, vod
Kol EmoTNUNg 0ekTikov).” (Adv. Math., VI, 2.69).

138 La definicién —sobre todo en el sentido socrético de “definicién universal” (0pilecOar kaddLov)— no es
para los epicureos una condicion de conocimiento.
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cuya veracidad o falsedad debe ser confirmada por testimonios, las preconcepciones son
nociones primarias y criterios de verdad, basados en la percepcion y el razonamiento, que
permiten distinguir, conocer e investigar las cosas. En este sentido, opinar que el origen de
los monarcas es divino —o que por naturaleza la mujer es intelectualmente inferior al
varon— tendria que ser corroborado o descartado, pero no podria investigarse algo acerca del

«hombre» si no se tienen en cuenta las siguientes preconcepciones:

1) “... man as man is a rational animal (tov dvOpamov N1 GvBpwnog {dlov Aoywkdv)” (Sign., 52)

2) “.. men as men have flesh and are subject to disease and old age (&vOpdmovg Aéyopev 1 gictv
avBpomol sopkivovg givon kal vooov dektikovg)” (ibid.)

3) “... man insofar as he is man dies (t0v &vOponov kado GvOpwndg éotv dmo Oviokew)” (ibid.)'*’

4) “... man insofar as he is foolish (dppovei) is most unhappy (kaxodopoveiv)” (ibid.)

El hombre es un animal racional y mortal, constituido por un cuerpo sujeto a la
enfermedad y a la muerte, asi como por un alma “capaz de sabiduria practica (ppovicemg
dektkov)” (Sign., 37). Dichas preconcepciones son presentadas como conclusiones del
método de inferencia por analogia, de acuerdo con la premisa de que los hombres se
asemejan entre si'*. Esto quiere decir 1) que a través de la experiencia puede conocerse y
confirmarse la existencia de ciertas caracteristicas constitutivas —como la racionalidad y la
mortalidad— de una cosa —como el hombre— y 2) que a partir de los elementos observados
(t0 mpoouévov) puede inferirse la naturaleza o el cardcter de objetos idénticos (t®V
amopoAliktomv) —i. e. otros hombres—, aunque estén fuera del campo de percepcion (to
aoniov). Asi, del hecho empirico de que “los hombres de entre nosotros son mortales™ (ibid.
23)'*! se infiere, por analogia, que “todos los hombres universalmente estin sujetos a la
muerte” (ibid.)'*.

La inferencia por analogia también puede realizarse a través del contraste entre dos
objetos no-idénticos (t®v oVk amapoiidktwv) o similares: “inasmuch and insofar as they
share in the same community of constant attributes” (ibid. 37). Tal es el caso de la relacion

entre el hombre y los animales. Diogenes Laercio dice que Epicuro postula el placer como fin

139 ¢f. ibid. 5-8, 23, 40, 45,

140« the men in unperceived places are similar (6poiovc) to those among us” (Sign. 5).

41 Citado en Velarde, 1989: 98.

142 ¢f. “Since the men among us, insofar as and according as they are men, are mortal/Men everywhere are also
mortal” (Sign. 6).
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del ser humano a partir de una comparacion con los animales'*’: “aporta como prueba de que

el fin natural es el placer que los animales apenas nacen estan contentos con ¢l y rechazan el
dolor, de manera espontanea y sin razonamiento. Por experiencia natural, pues, evitamos el
dolor” (D. L., X, 137). Antes de convertirse —mediante el proceso de socializacion— en un
animal politico, gobernado por leyes y convenciones, el hombre es un animal hedonista:
amante del placer y enemigo del dolor por instinto. Los epictiireos no se inclinaron por una
distincion tajante, ni tampoco jerdrquica, entre animales racionales ({®ov Aoyuov) y animales
irracionales (GAoya (®a), sino, por el contrario, establecieron importantes similitudes entre la
fisiologia y psicologia del hombre y el animal'*. Por ejemplo, la insistencia en que los
animales estan dispuestos naturalmente para la vida placentera, carecen del miedo a los
dioses y estan a salvo de toda perturbacion ocasionada por vanas opiniones acerca de la
muerte y el mas alla (4dv. Col., 1092 a-d), parece decir: aunque el hombre no es simplemente
un animal, hay mucho que aprender sobre los animales en el camino del autoconocimiento y
la vida feliz.

En cuanto a la relacion entre el hombre y los dioses (6edt), es por medio de una
analogia que Epicuro exhorta a los amantes de la sabiduria a vivir como dioses entre los
hombres. Vale la pena aclarar que la expresion proverbial «como un dios entre los hombres»
tiene varias connotaciones'®. Para empezar, en uno de los poemas de Teognis manifiesta un
significado mas o menos literal: si Zeus me concediera vengar a mis amigos y tener un poder
sobre mis enemigos, antes de morir, me consideraria un dios entre los hombres (pet’
avOpommv 0£dc givon'*®). Por su parte, Aristoteles emplea la expresion para describir a los
individuos que, en contraste con la mayoria, resultan ser excepcionales y superiores en virtud
y capacidad politica: “es natural que tal individuo fuera como un dios entre los hombres (8gov
&v avBpomolg)” (Pol, 1284a, 13). El comedidgrafo Antifanes la utiliza para referirse a
Filoxeno de Citera, a quien considera un poeta superior a todos los poetas: “Un dios entre los
hombres era aquél (0gd¢ &v avOpdmoioy fv €keivoc), conocedor de la verdadera musica”
(207, ATENEO, XIV 643 D'¥). Finalmente, Isocrates, en su elogio del rey Evéagoras, aporta

un sentido mas amplio de la expresion: “si ciertos poetas han empleado hipérboles al hablar

43 Ver Capitulo I, nota 7.

44 Ver De Lacy, 1978: 192.

145 Analizaré la expresion en los siguientes textos: Teognis 339; Aristoteles, Pol, 1284a, 13; Antifanes, frg. 207:
ATENEO, XIV 643 D; Isocrates, Dis. I, IX, 70-72.

48 Ver Anthologia lyrica graeca, o. cit., pags. 23-24.

T Ver Fragmentos de la comedia media, o. cit., pags. 403-404.
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de alguno de nuestros antepasados, al decir que era un dios entre los hombres (8eo0g &v
avOpomolo) o una divinidad mortal (f§ daipmv Bvnrog), todo eso encajaria perfectamente con
la manera de ser de Evagoras” (Ev, 72).

En un sentido muy cercano, Platébn y Luciano echaron mano de la expresion
«semejante a un dios» (ic6Bgov) para referirse critica y satiricamente a los injustos y a los
tiranos. Es probable, escribid Platon, que de hacerse con el anillo de Giges'*® el injusto (0
dowog) haria todo como si fuera igual a un dios entre los hombres (mpdttewv €v 10ig
avOpomolg icdbgov dvta), apoderandose impunemente de cuanto le plazca, irrumpiendo en
las casas, acostandose con la mujer de su eleccidon, matando a unos y liberando a otros, segun
su voluntad (Rep., 359¢-360c¢). Por otra parte, en la obra de Luciano titulada La travesia'®, el
zapatero Micilo hace mofa de la situacion del tirano Megapentes, que mientras vivia parecia
ser semejante a un dios (i660g6g) —un superhombre (VmepdvOpwmdg) en apariencia
afortunado y tres veces feliz—, pero ahora, en el Hades, se comporta de forma ridicula,
lamentandose por la pérdida de los bienes materiales y el poder, suplicando a la Moira por
regresar al mundo (Cat. 7-16).

Como puede observarse, tanto la connotacion de Aristoteles, como la de Antifanes, se
ajustan perfectamente a la descripcion de Isocrates sobre la expresion: es una hipérbole cuya
funcién es el encomio, es decir, la exaltacion de las virtudes, capacidades y aciertos de una
persona. En el poema de Teognis, en cambio, la expresion parece decir ‘como un hombre
favorecido o ayudado por los dioses’, al modo en que, en la lliada, los dioses intervienen en
el resultado de las acciones de los héroes. En las obras de Platon y Luciano la expresion
«semejante a un dios» y el adjetivo hyperanthropos adquieren un tono mordaz y denunciador
que expresa una funcion critica: la designacion “actuar como un dios entre los hombres”, en
este contexto, se relaciona con una denuncia de la corrupcidn, el abuso de poder, la injusticia,
la impunidad y el despotismo.

Ahora bien, la expresion epictrea “viviras como un dios entre los hombres ({njoeig 6&
¢ 0edg év avlpomoig)” (D. L., X, 135) no es una incitacién a vivir como un gran rey, ni
como un poeta superior, ni como un ciudadano excepcional; mucho menos a ir por la vida

haciendo dafio a otros en beneficio propio. Tampoco se relaciona con la creencia en la

148 Se trata —de acuerdo a una leyenda lidia— de un anillo magico que tiene el poder de tornar invisible y
visible a quien lo porta (Rep., 359a-360d).
49 Vid. Luciano, 1981: 290-312.
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intervencion de los dioses en la vida, ni con aquella que asegura que es posible ganarse la
inmortalidad a través de la virtud (Ev., 70). A diferencia de los casos referidos, en la oracion
hipotética de Epicuro el ntcleo del sintagma no es el sujeto —el individuo, el virtuoso, el
poeta, el rey, el injusto y el tirano—, sino el verbo “vivir” ({dw). Siempre y cuando Meneceo
medite y practique, en compaiiia de un amigo, los principios del hedonismo ascético y la
filosofia terapéutica vivira como un dios entre los hombres. Al margen de cualquier forma de
canonizacion o pretension apoteodsica sobre el sujeto, la exhortacion a vivir como los dioses
es sindonimo del llamado a practicar una filosofia cuyo horizonte es la salud del alma y la
felicidad. No hay que olvidar que los dioses de Epicuro son seres incorruptibles y felices,
saciados de todos los bienes y exentos de todo mal, entregados por entero al goce continuo de
su propia felicidad e incorruptibilidad y, por lo tanto, indiferentes a los asuntos humanos (Us.
361).

Desde la mirada de los epictreos los hombres somos animales a quienes “nada nos
impide llevar una vida propia de dioses” (DRN, 111, 320). Esta forma de isoteismo filoséfico
se basa en la premisa de que los seres humanos comparten atributos (cvountopato) tanto con
los animales, como con las deidades (Sig., 37). Como los animales, el hombre esta sujeto a
las necesidades de la carne, a la enfermedad y a la muerte: naturalmente percibe, desea y se
relaciona consigo y con el mundo guiado por el principio de placer. Pero también tiene un
alma racional, dotada de inteligencia y capacidad para poner limites a los deseos ilimitados y
vanos, confrontar y eliminar las falsas creencias —causantes de miedos irracionales y
pasiones desbordadas— que conducen a la perturbacion y la infelicidad. El hombre es el
Unico animal “capaz de sabiduria practica” (ppovicewg dexticdv)'™’; el més divino de sus
atributos es el pensamiento, condicion necesaria y suficiente para el ejercicio del
razonamiento deliberativo o la prudencia.

En una de sus cartas, Epicuro recuerda a su madre que no es necesario ser inmortal

para vivir entre bienes inmortales:

Ciertamente no son para mi insignificantes ni nada influyentes esas cosas que hacen que nuestra
condicion sea igual a la divina (v 6160ectv U@V 1660e6v) y muestran que ni siquiera por la mortalidad (S

v Bvntotnta) somos inferiores (Aeurovpévog) a la naturaleza incorruptible y feliz (tfig dpBdptov kai pakpiog

150« . nothing prevents a god from being similar to man in the use of practical wisdom, since man alone of

living beings in our experience is capable of practical wisdom (ppoviicewg dextikdv).” (Sign., 39). “For a person
may be wise (cop0oc), even though most men are foolish (t®v TOAGV depovev dvtav)...” (ibid., 40).
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@Voemg). Cuando, en efecto, vivimos ({@uev), gozamos de una dicha similar a la de los dioses (opoimg toig
Oe0ic yaipopev). ...Piensa pues, madre, que siempre vivimos felices en medio de tales bienes y ten confianza en

lo que hago. (Acosta & Garcia-Gual, 1974: 157-159).

(Cuales son esos “bienes inmortales” (&@avértoig dyaboic)'’' que hacen de las
disposiciones humana y divina condiciones semejantes? En pocas palabras, los placeres
estables del cuerpo y del alma, asi como lo que contribuye al florecimiento humano y la vida
feliz; son la aponia y la ataraxia, pero también la amistad, la sabiduria y la sensatez'>.
Aunque fisicamente es imposible que el hombre mortal y decadente alcance la condicion
divina, psicoldgica y moralmente tiene la capacidad de llegar a vivir como si fuera una
deidad. El sabio epicureo es una especie de «sobre-hombre» que andando la senda racional y
hedonista de la vida filos6fica ha conseguido superar la condicion del hombre'*, cultivando y
desarrollando el alma y el caracter, venciendo el miedo a la muerte y haciendo dichosa su
vida mortal.

Dejando al filésofo y al sabio por un momento, y poniendo entre paréntesis el
desarrollo social y psicologico, debe comenzarse por lo fundamental: el hombre, segun los
epicureos, es algo naturalmente constituido por un cuerpo y un alma. Vale la pena preguntarse
a la luz de todo esto: ;qué es el hombre desde una perspectiva natural? ;De qué estd hecho y

hasta qué punto es resultado de la Naturaleza productora de vida?

3.1.1. La dimension natural del hombre

Abordar la cuestion del hombre como producto de la naturaleza —o la de la
naturaleza como causa del hombre— exige un andlisis de la forma en que los epicureos
concebian y contemplaban la physis en dos sentidos: 1) el de la “naturaleza del universo”
(oOumavtog pOoig) y 2) el de la constitucion originaria o natural del hombre (€€ apyfig povov
ovotaoel). Ambos temas se circunscriben al marco de la ciencia de la naturaleza
(pvcloroyia), creada por Epicuro y desarrollada, en profundidad, por Lucrecio, a propdsito

de la cual conviene precisar algunos aspectos esenciales.

1 Ep. Men., 135.

32 Vid. MC. XXVII; SV 45, 67, 78; Us. 361.

'3 No de la naturaleza humana, sino de la situacion de insatisfaccion, desdicha e infelicidad en que se
encuentran la mayoria de las personas que viven de forma irracional.
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Siendo parte integral de su filosofia terapéutica, para los epictreos la investigacion de
la naturaleza tenia por objetivo curar el sufrimiento humano, sobre todo los temores y
angustias relacionados con los dioses y la muerte, asi como con el desconocimiento del “fin
de la naturaleza” (tfig pOoewg téAel), esa forma de ignorancia que conduce a la perturbacion
del alma y la infelicidad"*. La fisiologia epicurea ofrece ciertos principios explicativos
destinados a la reflexion y comprension del origen, las partes, la composicion y el
funcionamiento de la vida y el universo. La invitacion de Epicuro a practicarlos de forma
constante —en la diaria contemplacion de la naturaleza—, no se fundamenta en el
conocimiento de la verdad sobre el mundo, sino en la esperanza de una vida serena
(&yyornvitov 16 Piw)" a la luz de la tranquilidad de 4nimo.

Usando la terminologia de Aristoteles'®, podria decirse lo siguiente. Mas que una
ciencia teorética que persigue el conocimiento de la verdad, o una ciencia practica enfocada
en la accion, pero indiferente al conocimiento de las causas, la fisiologia epicurea es un saber
contemplativo y terapéutico que aporta un conjunto de conocimientos curativos tendientes a
la obtencion de la serenidad. De acuerdo con Epicuro, “debemos pensar que es tarea propia
de la ciencia fisica (pucilohoyiag) el investigar con precision la causa (aitiav) de los
fenomenos mas importantes, y que precisamente de eso depende nuestra felicidad
(noxéprov)” (D. L., X, 78)"’. Sin embargo, no hay que confundir la explicacion de las causas
con una ‘demostracion univoca’ ligada a un conocimiento exacto sobre el origen y/o esencia
de los fendmenos.

Para comprender los fendmenos astrologicos y celestes, Epicuro considera necesario
el método de “explicacion multiple” (mheovoyod tpdmov)'**. Dicho método se basa
principalmente en dos hipoétesis: 1) hay ciertos fendmenos que “pueden producirse de muchas
maneras (mheovoy®ds yevésOar)” (D. L., X, 86-87; cf. 100) y 2) hay fendmenos que no
necesitan de una demostracion (amodeiewc), sino de una reflexion (émloyiopod) —es decir,
de un razonamiento que conduzca a una explicacion posible y plausible sobre sus causas,

compatible con los datos aportados por la experiencia'®—. La apertura hacia distintas

% Vid. D. L., X, 81,

%5 Vid. D. L., X, 37, 78; MC. XI-XII; SV 45.

%6 Met., 11, 993b.

87 Cf. “... hay que pensar que no hay ninguna otra finalidad (téloc) en el conocimiento de los fenémenos
celestes (tfig mepi petedpov yvdoemg), ya sean expuestos en conexion con otros temas o independientemente,
sino la serenidad de animo (drapa&iov) y la confianza segura (nictiv BéPatov)...” (Ep. Pyt., 85).

%8 Vid. D. L., X, 78-80, 85-88.

9 Vid. D. L., X, 73, 88.
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hipotesis, conjeturas y principios causales para explicar un fendmeno natural, como los
terremotos, se relaciona con la actitud convaleciente del filosofo médico y con la funcion
terapéutica de la fisiologia epictrea. Aferrarse, por el contrario, a un “método de explicacion
unica” (povayov tpomov) —en tiempos en que los avances cientificos y tecnoldgicos no han
sido capaces de producir un conocimiento objetivo, universal y verificable—, resulta ser una

actitud dogmatica, intitil para combatir la perturbacion del alma:

Presentar, por tanto, una Unica explicacion de estos hechos, en tanto que los fendmenos nos sugieren
varias (mieovoy®q), es propio de dementes (povikov) y constituye un héabito perverso de personas que se
empefian en la vana astrologia y se entregan a lo vacuo de sus explicaciones (10 kevov aitiog), cuando de

ninguna manera liberan a la naturaleza divina (Bgiov @Oowv) de sus servidumbres (Aettovpyidv) (D. L., X, 113).

Dos de las fuentes principales de comprension sobre la naturaleza, en la época de
Epicuro'®, son la explicacién mitoldgica ofrecida por la religion y las explicaciones
materiales que aportaron “los investigadores de la naturaleza” (61 gucioAdyor)'®'. Tales
explicaciones, segiin Epicuro, no son mas que razonamientos vanos y palabras vacias (kevog
Adyog) incapaces de suprimir las enfermedades del alma. Mientras las primeras “esbozan una
(falsa) esperanza de aplacar a los dioses por medio de la veneracion” (D. L., X, 134), las
segundas despojan a los seres humanos de libertad y autonomia, volviéndolos “esclavos del
destino” (ipapuévn dovievewv). En lo tocante a la explicacion religiosa, creer en la fabula
popular sobre los dioses, es decir, en que hay deidades que gobiernan los asuntos humanos,
conduce a esa forma de profunda angustia e intranquilidad que los griegos llamaron
detodarpovia: el miedo a los dioses. Uno de los axiomas de la fisiologia epictirea es que “el
ser incorruptible y feliz (la divinidad) ni tiene preocupaciones ni se las causa a otro” (MC. I),
de manera que la condicion del “hombre que vive perpetuamente en el temor de los poderes
divinos” (Festugiere, 1963: 33) —el deiodaipwv— proviene de falsas creencias y prejuicios
infundados que es posible superar.

Por ultimo, es importante mencionar que la fisiologia epicurea adopta la funcion de

mopaockevy), formacidon o preparacion para la vida:

160 Para hablar de las fuentes de explicacion de la naturaleza en la época helenistica es necesario, ademas,
considerar a Arquimides, Euclides, Eratostenes y al resto de los miembros del Museo de Alejandria.

16! También llamados “los naturalistas” (61 pvoikoi). Fue Aristoteles quien primero se refirid en estos términos a
los filésofos presocraticos. Entre ellos se cuenta a los fundadores del atomismo: Leucipo de Mileto y Democrito
de Abdera (aunque el Gltimo haya sido, en realidad, contemporaneo de Sécrates).
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El estudio de la naturaleza (guoiohoyia) no forma (mopoockevdlet) jactanciosos artifices de la
charlataneria ni ostentadores de la cultura (modeiav €vdeikvopévoug) por la que pugna la mayoria, sino espiritus
independientes (avtdpiels), capaces, orgullosos (cupapovg) de sus propios bienes (idiowg dyaboic) y no de los

que surgen de las circunstancias (T®v wpaypdtov) (SV 45).

La ciencia de la naturaleza tiene el potencial de liberar al sujeto del malestar de la
cultura y prepararlo para afrontar la vida con valentia, sensatez y alegria. Abre la posibilidad
de comprender al mundo y al ser humano a partir de una experiencia racional, orientada por

ciertos principios de contemplacidon que contribuyen al desarrollo del caracter y el alma.

3.1.1.1. La naturaleza del universo

Contemplar la naturaleza no significa rendirse ante el especticulo de la majestad de
los dioses. Al menos no para Epicuro, el filosofo que desafio y replanteo, a contrapelo de su

tiempo, el valor de la teologia'®

y la «fisica teologica», sosteniendo que el universo es
material y se manifiesta privado de finalidad. Para conocer a fondo la naturaleza del todo
(obumavtog @vo1g) era necesario desmitificar el retrato de la concepcion divina de la
naturaleza'®, despojandola de los ropajes mitologicos y los cultos tradicionales que hasta
entonces la habian ocultado. Suprimir las falsas suposiciones y prejuicios del vulgo sobre los
dioses, como también los dioses materiales de los fisicos, sitia a los epictreos frente a un
universo que no fue creado por obra divina —ni por causa y beneficio del hombre (DRN, 11,
164d, 180)—, en el que todo cuanto nace, crece, se desarrolla, envejece y muere responde a

principios materiales que es posible comprender de forma racional, en vista de la tranquilidad

de animo'®*.

162 “Hay que distinguir también, por otro lado, tres sentidos principales de la palabra «teologia»: la palabra
puede designar el sistema mitico implicado en las teogonias antiguas o los textos religiosos; puede referirse
igualmente a la exégesis alegorica de los mitos; puede significar finalmente la teoria de los principios primeros,
presentada por Platon, Aristoteles y los neoplatonicos.” (Hadot, 2015: 69).

'3 En el sentido de que hay dioses presentes en la naturaleza o de que la naturaleza es la creacién de un dios
demiurgo.

164 “No era posible liberarse del temor ante las mas definitivas preguntas sin conocer cual es la naturaleza del
universo (coumavtog @volg), y recelando algunas de las creencias segin los mitos. De modo que sin la
investigacion de la naturaleza no era posible recoger placeres sin mancha.” (MC. XII). Cf. DRN, 11, 60, 11,
80-90.
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165

En la epistola a Herédoto'™ y el De rerum natura, Epicuro y Lucrecio explican y

analizan los principios generales que la fisica epicurea ofrece para contemplar la Naturaleza:

1) Nada proviene de lanada (D. L., X, 38; DRN, I, 150,-155).

2) Nada se dirige hacia la nada (D. L., X, 39; DRN, 1, 220, 235, 249, 261).

3) El todo consiste en atomos y vacio (D. L., X, 49; DRN, 1, 420).

4) El todo es infinito por la magnitud de los cuerpos y la multitud del espacio (D. L., X, 41-42).

5) El vacio hace posible el movimiento de los cuerpos (D. L., X, 40; DRN, 1, 335).

6) Los cuerpos estan compuestos por atomos (D. L., X, 38; DRN, I, 300-325).

7) Los atomos son los elementos originarios de los cuerpos y la semilla que causa su crecimiento
(DRN, 1, 170, 550, 630).

8) Los cuerpos poseen cualidades naturales permanentes (D. L., X, 68-69; DRN, 1, 450, 992-1022) y
cualidades no permanentes o accidentes (D. L., X, 70-71; DRN, 1, 480).

9) Existen dos causas del movimiento de los atomos: el peso y el choque

10) A diferencia de los cuerpos, el vacio, incorpdreo e incausado, permanece intacto: libre de choques

y cambios (DRN, 111, 805-810).

De acuerdo con esta vision materialista y atomista, contemplar la Naturaleza no
consiste solamente en percibir los fendmenos que el mundo ofrece a los sentidos'®, sino
también en observar, con los ojos de la razon, aquello que los forma, origina, causa y
determina. Los atomos de Epicuro son pequeiiisimos y sutilisimos cuerpos imperceptibles
para la sensibilidad humana'®’, los cuales se congregan, a partir del movimiento, formando
«cuerpos compuestos», es decir, objetos fisicos que si estan sujetos a la vista, el tacto, el

olfato, el oido y el gusto'®®

. Que los cuerpos estan hechos de atomos —o cuerpos simples—
es, para decirlo con Lucrecio, “una imagen que la naturaleza nos ha cubierto celosa sin que la
veamos” (DRN, 1, 320), pero que Epicuro ha sido capaz de mostrar al entendimiento,

levantando el velo de la Naturaleza (DRN, 111, 5, 30).

%5 D. L., X, 35-83.

166 ««_ la existencia de los cuerpos (cdpata) la atestigua la sensacion (aicOnoig)” (D. L., X, 49). Cf. 68-69.

...y es que toda la naturaleza de los principios se halla muy por debajo de nuestros sentidos” (DRN, 11,
310).

188 “Por lo tanto de los cuerpos (copdrteov) los unos son compuestos (cuvykpiceic), y los otros aquellos
(elementos) de los que se forman (memoinvtat) los compuestos (cvykpicelc). Estos son indivisibles (&ropa) e
inmutables (Guetdfinta), so pena de que todo fuera a destruirse en el no ser, y permanecen firmes en las
disgregaciones (diaAvoeot) de los compuestos (cuykpicewv), al ser ellos compactos por naturaleza (wAfpn v
@votv 6vta), de forma que no tienen manera ni lugar de disolverse (dtaAvBncetar). De ahi que es forzoso que los
principios indivisibles (tdic Gpydc dTopovc) sean los elementos originales de los cuerpos (sivor copdTov
¢voeg).” (D. L., X, 40-41).

167 <«
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Como puede observarse, el punto de partida de la fisiologia epictrea es la hipdtesis
del atomo, primero enunciada por Leucipo y Demdcrito, después resumida por Lucrecio en
estos términos: “a base de corpusculos invisibles hace la naturaleza su faena” (DRN, 1, 325).
Los 4tomos no solo son la materia indivisible de que estan conformados los cuerpos, también
son las “semillas de las cosas” (semina rerum), lo que determina su crecimiento y
constitucion natural. Segun el poeta romano, la “naturaleza productora” (natura creatrix)
—en tanto “proceso de realizacion, de génesis, de aparicion, de crecimiento” (Hadot, 2015,
29)— genera y regenera la vida a partir de los atomos, los cuales constituyen la “materia
engendradora” (genitalis materies) que permanece inmodificada tras la disolucion de los
cuerpos en la muerte (DRN, I, 630).

“Asi que, en primer lugar, nada nace de la nada (ovd&v yiveton €k Tod pn dvtoc)
—argumenta Epicuro, en concordancia con un dictum metafisico asociado con el
pensamiento presocratico'®—. Pues en tal caso cualquier cosa podria nacer de cualquiera, sin
necesidad de ninguna simiente (omeppd)” (D. L., X, 38). La explicacion de los atomos, en
tanto causas seminales de la vida, se encuentra en abierta oposicidn al creacionismo —*“no
hay cosa que se engendre a partir de nada por obra divina jamas” (DRN, I, 150; cf. 90)—, asi
como a la creencia en la nada como destino inevitable de todo lo que esta vivo. Hechos de
“semilla eterna”, los cuerpos poseen una naturaleza inmortal; de modo que al morir “no se
convierte en nada ningin ser, sino que todos mediante separacion se convierten en
corpusculos de materia” (DRN, 1, 249) y “si lo que desaparece se destruyera en la nada, todas
las cosas habrian perecido, al no existir aquello en lo que se disolvian” (D. L., X, 39).

Otro importante principio de contemplacion de la Naturaleza declara que “el todo
consiste en atomos y vacio (10 ndv £ott cdpara kai kevov)” (D. L., X, 39; cf. DRN, 1, 420)'7°
. El universo, desde la perspectiva fisica de los epicureos, solamente consta, en efecto, de dos
realidades: el inmenso espacio (1@ peyédet tod kevod) y la multitud de los cuerpos (t@ mAr0et

BV copdtov) que constituyen el todo (to dv), idéntico a si mismo'”' e infinito (&mepdv)'’.

00dev & obdevog (latin: Ex nihilo nihil fif). Didgenes Laercio lo presenta como una de las opiniones de
Democrito —*“Nada nace de lo no ente ni se destruye en el no ser”’(D. L., IX, 44) y de Diogenes de Apolonia
—“Que nada nace de lo no ente ni se destruye en el no ser” (D. L., IX, 57)—. Aristételes opina que es un
principio comun a los presocraticos: “es imposible el llegar a ser de lo que no es (sobre estas doctrinas todos los
fisicos estan de acuerdo)” (Phys., 1, 187a).

170 E] famoso postulado de Demdcrito, “los principios del conjunto de cosas son los atomos y el vacio, y todo lo
demas es convencional” (D. L., IX, 44), tiene un sentido limitado en el &mbito de la fisiologia epicurea.

1" “Desde luego el todo fue tal como ahora es, y siempre sera igual (10 dv dei TorodTov {v olov Vv &oTi, Kai
det toodtov Eotar)”. D. L., X, 39).

"2 Vid. D. L., X, 41.
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Es importante destacar que al hablar de «cuerpos» (copata) Epicuro se refiere tanto a los
«cuerpos compuestos» (cvykpicelg), como a los «cuerpos indivisibles» (&topa), es decir, los
“elementos indivisibles y compactos de los cuerpos de los que surgen los compuestos y en los
que se disuelven” (D. L., X, 42). En cuanto al concepto del vacio (10 kevov), no designa la
nada —o inexistencia de todo ser—, sino el espacio (y®pav) y naturaleza impalpable (dvoom
@Vowv ovopalopev) a cuyo través se desplazan los atomos y se combinan formando cuerpos.
El vacio, pues, es el componente incorporeo (doopata) que hace posible el movimiento de
los corptsculos'”, no lo absolutamente opuesto al todo.

Mas allé de los cuerpos y el vacio, segiin Epicuro, “nada puede pensarse, ni por medio
de la percepcion, ni por analogia con lo percibido, en el sentido de que posea una naturaleza
completa (6Aag @voelg), que no sea predicado de eso como propiedades o accidentes de las
cosas” (D. L., X, 40'). Cuanto puede predicarse de los cuerpos compuestos por atomos'”
corresponde a la categoria de las propiedades (cvuPefnxéta) o a la de los llamados
accidentes (cvuntopota). {Qué es lo que diferencia estos dos tipos de predicado? Al parecer
Epicuro empleaba el término symbebékota para referirse a los atributos necesarios —como el
color, el tamafio y el peso'’>— que en conjunto dan al cuerpo una naturaleza propia (avtod
@Vow); dichas propiedades son elementos organicos, o sea, partes congénitas, intrinsecas y
esenciales que acompafian a los cuerpos de forma permanente. Los predicados accidentales
que “no tienen la naturaleza del conjunto (6Aov @¥OG1V) en que aparecen, ese al que llamamos
«cuerpoy, ni tampoco la de sus caracteristicas perpetuas (aidiov maparxorovdovvtwv)” (D. L.,
X, 70-71) reciben el nombre de symptomata.

Si puede hablarse de semejanzas de los hombres con los animales y los dioses, de
acuerdo con Filodemo, es porque comparten la misma comunidad de atributos accidentales
(kowvdtntog g Opoimv avtoic cvpmtoudtov)'’’. Cuéales son esos accidentes que los
epicureos distinguian de los atributos corpdreos resulta un tema mucho menos claro.

Partiendo de la interpretacion de Demetrio Lacon sobre Epicuro, las pasiones y las

impasibilidades, asi como los movimientos y los reposos —y por lo tanto también las

173 Ver ibid. 40.

' Cf. DRN, 1, 420-445.

!5 Estos predicados son las partes (uopia) de los cuerpos que pueden percibirse (0patoic) de acuerdo con la
sensibilidad (aicOnow).

176 Lucrecio traduce coppefnkéta por coniucta y ofrece los siguientes ejemplos: “el peso en la piedra, el calor
del fuego, la humedad del agua, el tacto en los cuerpos todos, lo impalpable en el vacio.” (DRN, 1, 450).

" Vid. Sign., 37.
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elecciones y rechazos— serian algunos ejemplos de symptomata: “resulta que las pasiones e
impasibilidades se identifican con dolores o con placeres, y por esa razén no constituyen
sustancias de ningln tipo, sino que son accidentes de quienes experimentan placer o dolor”
(Adv. Math., TV, 219-227). Esta explicacion parece en sintonia con el postulado de Filodemo
acerca del potencial que los seres humanos tienen para alcanzar la sabiduria practica: “for a
person may be wise (co@dc) even though most men are foolish (tdv mOAAGDV dppOVEV
6vtov)” (Sign., 40). La sabiduria y la virtud no son propiedades naturales —aunque si la
razon que es su condicidon necesaria—, sino atributos secundarios y contingentes que se
relacionan con las disposiciones de dnimo. En este sentido, Epicuro mismo dice que actuar
(moelv) y padecer (mhoyetv) son accidentes que atafien al alma (Tnv yoynv ta counTOUATO)
(D. L., X, 67). En el caso de los seres humanos, el término symbebékota abarca los rasgos
comunes (kowvdtrag) y congénitos —p. €j. el hombre es mortal—, en cambio los predicados
accidentales hablan acerca de las peculiaridades (i510tntog) adquiridas y desarrolladas'™ —p.
ej. Leoncia es sabia—.

Volviendo al tema principal, es justo preguntarse lo siguiente: ;como se entiende la
existencia del hombre a partir de estos principios de contemplacion de la Naturaleza? ;qué es
lo que muestran acerca de la naturaleza humana? ;qué sobre la aspiracion racional de los
epicureos por comprender al dnthropos a la luz de una concepcion materialista de la physis?
Por ahora respondo con una definiciébn aproximativa y provisional: para los epicureos el
hombre es un animal racional y mortal, constituido, naturalmente, por “un cuerpo de unas

determinadas caracteristicas y un alma” (4dv. Col., 118D).

3.1.1.2. La naturaleza del hombre

Para comprender el retrato epicureo sobre la naturaleza del hombre es indispensable
describir las caracteristicas del alma y el cuerpo, partiendo de la relacion fisica que los
vincula organicamente. Epicuro dice que el alma (yoyn) es un cuerpo (c®dpa) formado por
partes muy sutiles (Aemtopepec) semejantes al soplo y al calor —por atomos mas finos que
los del fuego— y utiliza el término carne (cdp&) para referirse a la parte impulsiva e
irracional del hombre que es fuente de deseos y necesidades fisiologicas, en contraste con la

mente (dudvola), capaz de establecer limites racionales al placer y discernir sobre lo

'8 Ibid. 40.
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conveniente'”. Esta retorica, aparentemente imprecisa, confusa y contradictoria, manifiesta,
en realidad, un importante esfuerzo por comunicar una nueva concepcion del hombre que
cuestiona y replantea dos creencias respaldadas por la tradicion y la filosofia: 1) el caracter
divino del alma y 2) el dualismo que separa ontoldogicamente al alma del cuerpo.

Ante todo, Epicuro propone concebir al ser humano como un organismo vivo o, mejor
dicho, como un agregado (80poiwopa) de alma y cuerpo, de mente y carne, de 4&tomos y partes
corporeas. Nada mas lejano de esta concepcidn antropologica que la identificacion socratica
del alma con el hombre'’; a partir de Epicuro tendria que decirse que el hombre es un
organismo (&0potoua éotiv dvBpwmoc) con todas sus partes. De ahi, quiza, que Colotes se
burlara de Soécrates —Illamandole sofista y fanfarron— por investigar qué es el hombre,
cuando ni siquiera se conocia a si mismo, pues sin duda los epicureos se interesaron por
examinar la naturaleza del alma ({nt®v wuyfic evow) —lo cual implica, como sefiala
Plutarco, investigar la naturaleza del hombre (4vOpdmov (ntel @vow)'®'—, pero dicha
inquietud era guiada, tanto por la comprension del alma como parte del organismo, como por
aquella aspiracion terapéutica llamada salud del alma'®.

En el tercer libro de La naturaleza de las cosas Lucrecio explica, enfaticamente, por
qué el alma “es una parte del hombre en no menor grado que las manos, los pies y los ojos
que estan ahi como parte del ser vivo completo” (95). Herencia directa del pensamiento de
Epicuro, esta premisa se fundamenta en tres razonamientos: 1) la naturaleza corporal del
alma, 2) las facultades corporales del alma y 3) la mortalidad del alma. Lo unico que puede
llamarse incorporeo (dompoatov) —existente por si mismo, incausado y libre de choques—
es, segun Epicuro, el vacio o espacio. El alma que actia y padece, causada y formada por la
agregacion de atomos, es de naturaleza corporal; es un cuerpo diseminado por todo el
organismo humano. La psyche es el piloto somatico que actia (moielv), recubierto por el
organismo, empujando los miembros, gobernando y manejando al individuo entero. Es la

causa de la facultad de la sensacion (aicOncelc), de las afecciones o sentimientos (7)), de

" Vid. D. L., X, 63-66, MC. XVIII, XX.

180 Ver Alch., 1, 128 e.

181 “Porque si, como sostienen los propios epicureos, el hombre esta constituido por dos elementos, un cuerpo de
unas determinadas caracteristicas y un alma, quien investiga la naturaleza del alma esta investigando la
naturaleza del hombre partiendo de su principio mas importante.” (Adv. Col., 20, 118D). Cf. ibid. C-F.

182 <y es que se desconoce cual es la naturaleza del alma, si nace o, por el contrario, se les transmite a los
nacientes, si perece a la vez que nosotros deshecha con la muerte, o va a las tinieblas de Orco y sus charcas
desoladas, o si por el milagro se transmite a otras bestias...” (DRN, 1, 110-115). “... examinar con sagaz
raciocinio de donde toma consistencia el alma y el ser de la mente, y qué cosas aterroriza saliéndonos al paso
cuando velamos si estamos aquejados de algun mal de la mente...” (ibid., 130).
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la buena movilidad (gvxwvnoiot) y los pensamientos (dtovorioeic). Al morir, el hombre queda
privado de las facultades del alma (dvvdpelg thic yoyilg), es decir, ya no es capaz de percibir
los objetos del mundo, sentir dolor y placer, moverse por si mismo, imaginar o razonar. No
puede vivir el alma fuera del cuerpo, como tampoco es posible, sin el alma, ver con los ojos,
oir con las orejas y olfatear con la nariz'®.

Admitir que el alma, como parte del organismo, estd destinada a morir, es un paso
dificil, pero necesario, en la investigacion sobre la naturaleza del ser humano. También lo es
reconocer que el alma, mientras vive, tiene dos partes: una irracional (dAoyov) y otra racional
(Loykdv)'. Lucrecio se refiera a la primera como anima o principio vital, aclarando que es
la fuerza interior que da vida al organismo y la causa de la sensibilidad'®. La parte racional
del alma, llamada animum (espiritu) y mentem (mente), es, en cambio, donde “reside la guia
(conmsilium) y el gobierno de vivir (vita regimenque)” (DRN, 111, 95). Ambas forman una sola
naturaleza (unam naturam) —o estructura psiquica—, pero a la parte asociada con el
razonamiento (Aoywop®) y el pensamiento (S1dvoie) —“ese guia al que llamamos espiritu y
mente”— le corresponde la funcion de mando, en tanto que la otra “obedece y se mueve a
una sefia 0 ademan de la mente”'*°.

Investigar la naturaleza humana conduce a una comprension sobre la “constitucion
originaria” del hombre: la materia de que estd constituido, sus caracteres congénitos y
funciones naturales. Todo esto es causa o producto de la physis, ya no s6lo como materia
engendradora, sino también como “el proceso a través del cual las cosas particulares nacen,
crecen, mueren y tienen su constitucion propia” (Hadot, 2015: 43). En manos de la fisiologia
epicurea, dicha investigacién concluye que, en un universo formado por dtomos y vacio, el
organismo llamado hombre “es esta forma particular nuestra dotada de alma” (4dv. Math., 7,
267): o sea, un organismo vivo (anima) y racional (animus). Sin embargo, nada dice Epicuro,

en nombre de “la naturaleza humana”, acerca de la conducta y el destino de los hombres.

'8 Todo el parrafo estd basado en una lectura de Ep. Her, 63-64 y DRN, 111, 165-175. Cf. Ep. Her., 49-53.
84 1id. D. L., X, 66.

185 Ver D. L., X, 63, 66; DRN, 111, 350-355. También explica que est4 esparcida por todo el cuerpo.

'% Ver DRN, 111, 140-145.
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3.1.2. La dimension social del hombre

La concepcidn epictrea de la sociedad proviene de una explicacion sobre el origen de
la justicia (SwkarocOvm), el trato comunitario (kowvoviac)'™, la cultura (mondeiq) y las
opiniones del vulgo (tdv moAA®V d0&ag). Del analisis y articulacion de estos elementos nace
una manera de comprender la génesis de la sociedad y la formacion social de los sujetos, que
permite, por un lado, examinar la influencia social en el desarrollo de la psique y, por el otro,
sopesar el valor de la vida comunitaria. Epicuro no cree, como Platén, que la justicia es “el
supremo orden reflejado en el alma de los hombres y en la estructura del cosmos”
(Acosta/Garcia-Gual, 1974: 54); tampoco, como Aristoteles, que “el hombre es por
naturaleza un animal social (0 GvOpwmog evoel Toittikov (Pov)” (Pol., I, 1253a). No es de
extrafiar, entonces, que a muchas conciencias griegas, romanas y cristianas les haya resultado
tan escandalosa, como perniciosa, su vision critica de la comunidad politica.

Epicuro utiliza las nociones de pacto (cuvOnkn), convencion (vOpog) y conveniencia
(ovpeépovtog) para explicar qué es la justicia: no es algo que exista en si, por si mismo, sino
“un cierto pacto sobre el no hacer ni sufrir dafo surgido en las relaciones de unos y otros en
lugares y ocasiones determinadas” (MC. XXXIII). La justicia es una convencion humana
—no una manifestacion de la naturaleza, ni de la voluntad de los dioses—, tanto es asi que
“respecto a todos aquellos animales que no pudieron concluir sobre el no hacerse ni sufrir
dafio mutuamente, para ellos nada hay justo o injusto” (ibid., XXXII). No es injusto que un
lobo cace y devore a un cordero —como tampoco que un aguila rapte los huevos, o los
polluelos, de una gallina—, puesto que estas especies no son capaces de establecer un pacto
de no violencia. En cambio, los seres humanos si. De manera que si es injusto que un
ciudadano ateniense despoje de sus bienes, o de su vida, a otro, es porque tales actos, dafiinos
y perjudiciales, transgreden el pacto de justicia, es decir, el “acuerdo de lo conveniente para
no hacerse dafio unos a otros ni sufrirlo” (ibid., XXXI).

De acuerdo con esta interpretacion, ni la injusticia (&dwio) es sindnimo del mal
(xaxov) —en el sentido de dolor y perturbacion—, ni la justicia idéntica al bien (&ya0dc).
Incurrir en injusticias se relaciona directamente con la violacion de “los acuerdos mutuos
sobre el no dafar ni ser dafado” (ibid. XXXV), actuar de forma justa, con su cumplimiento.

La injusticia, como transgresion del pacto, se convierte en un mal para quien la ejerce “por el

BT MC. XXXVI-XXXVIIL..
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temor ante la sospecha de que no pasard inadvertida a los establecidos como castigadores de
tales actos” (ibid., XXXIV); por la perturbacion que produce el miedo al castigo y, sobre
todo, por un angustiante sentimiento de culpabilidad, pues es imposible asegurar que la
injusticia permanecera encubierta y el injusto impune (SV 7). Como cumplimiento del pacto
la justicia no se relaciona con un deseo natural y necesario, ni conduce, directamente, a los
placeres catastematicos; sin embargo, Epicuro, segin Filodemo, aconsejaba obrar “de
acuerdo con las leyes (katd tovg vopovg)” (Us. 387). La razén detrds de este consejo la
explica Rist: “Epicurus advised obedience to the laws and customs of one's own country as a
means of living a life untroubled by political storms™ (1972: 157).

Para quienes aspiran a la imperturbabilidad y la vida feliz, practicar los rituales
religiosos, o pagar impuestos, podria resultar 0til y conveniente, después de todo, obedecer
las leyes y costumbres sociales pone a salvo de conflictos con la autoridad, de penalizaciones
y castigos. Con todo esto, Epicuro, consciente de que “lo justo” (dikaov) podia estar presente
en las leyes o no, parece haber asumido y aconsejado una postura que no puede llamarse
demagogia juridica —obedecer la ley por la ley—, pero tampoco utilitarismo —obedecer la
ley porque contribuye a la felicidad—: “de las leyes convencionales tan solo la que se
confirma como conveniente para la utilidad del trato comunitario posee el caracter de lo
justo” (MC. XXXVII). Actuar de acuerdo con la ley establecida garantiza el cumplimiento de
la legalidad —representada en las leyes reconocidas como justas (t®v voucOéviov
dwaionv)—, pero cuando las leyes carecen de “la naturaleza de lo justo (tod dikaiov VoY)’
(ibid.), resultando perjudiciales para el trato comunitario, su cumplimiento supone participar
de la injusticia.

La explicacion de Epicuro sobre el origen convencional de la justicia no se
fundamenta en la intencion de promover el respeto a la ley entre los epicireos. Aunque
ciertamente alude a las ventajas y desventajas del cumplimiento y la transgresion, también
sefiala las paradojas de actuar de acuerdo con las leyes y convenciones. Habria que pensar
—siendo consecuentes con la funcidn terapéutica de la filosofia epictirea— que el resorte del
discurso filosofico sobre la justicia'®® no es otro que la aspiracién a conquistar la salud del
alma. Desde esta perspectiva, las palabras que Clemente de Alejandria atribuye a Epicuro
resultan iluminadoras: “el mas grande fruto de la justicia es la serenidad del alma

(dwarocvvng kapmdg péyiotog atapasio)” (Us. 519). En el fondo, la exhortacién que guia

188 pid. MC. XXXI-XXXVIIL
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hacia la consecucion de la ataraxia es obrar segun “lo conveniente para el trato comunitario”
(MC. XXXVI), y no obedecer la ley, que en ocasiones va en detrimento de lo justo.

Epicuro reconoce que la ley, como mecanismo de justicia institucional: 1) promueve,
mediante el miedo al castigo, el respeto a las convenciones y 2) garantiza, tras la ruptura del
pacto, la reparacion de los dafios. No obstante, esos dafios (BAGPag), que se califican como
conductas antisociales, proceden de disposiciones viciosas —como el odio, la envidia y el
desprecio—, asi como de opiniones vacias y deseos ilimitados que llevan a los seres humanos
a cometer injusticias “a causa del dolor o por el placer”'®. Siguiendo a Epicuro, el sabio —y,
en principio, todos aquellos que aspiran a la sabiduria—, es capaz de superar estas
disposiciones dafiinas con su razonamiento (Aoyiopoi), mediante el calculo racional de los
placeres, la filosofia terapéutica y el cultivo de la virtud. De ahi la sentencia atribuida por
Estobeo —“las leyes estdn establecidas para los sabios, no para que no cometan injusticia
sino para que no la sufran” (Us. 530)— a proposito de la cual conviene considerar la

reflexion de dos fildsofos epicureos:

En cuanto a los demaés, declaro que quienes basan sus argumentos en la naturaleza no son justos a causa
de los dioses, sino por observar correctamente qué naturaleza tienen las pasiones y también los dolores y la
muerte, porque en todas partes y en general los seres humanos cometen injusticia a causa del dolor y del placer,
y, a su vez, los humanos normales son justos a causa de las leyes (yvdaiovg d1é TodC vOpoLC ivon Stkaiovg), en
tanto que haya leyes justas, y por los castigos que estdn impuestos por ellas. Ahora bien, si también de entre
ellos puede haber algunos que sean de recto proceder con vistas a los dioses (dtd Tovg 6£00¢), y no por temor a

las leyes (810 ToVG vOpOLG), ésos son pocos (D. E., I, NF 167+ 126).

The many are rather led to right conduct (6pBonpo&iav) by the laws (Vnd t@v vopwv) which threaten
with death, and with punishments coming from the gods, and with pains which are considered intolerable, and
with the privation of some things which are supposedly hard to procure. This is the case partly on account of
what was said at the beginning, partly because these things threaten men who are foolish (&ppovac) and who
cannot be persuaded by the true precepts (Vo T@v dAnOwv@dV); and the only thing that is achieved through them

[sc. the laws] is deterrence for a short period of time (De elect., Col. XII).

El pasaje de Didgenes de Enoanda se inscribe en el &nimo de una polémica contra la
filosofia epicurea que es posible resumir asi: si la gente dejara de creer que los dioses se

ocupan esmeradamente de los asuntos humanos “cometerian injusticias con total desenfreno,

' Vid. D. L., X, 117 y D. E., NF 167+126.
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y asi seria perturbada toda nuestra existencia” (D. E., I, NF 167+ 126), de modo que el
epicureismo, como doctrina, no es conveniente para la vida. El argumento de los polemistas
es el siguiente: 1) los que obran de forma justa lo hacen por miedo a los dioses; 2) actian
injustamente los que no sienten temor de los dioses; 3) por lo tanto, si naciera en los injustos
el horror y la consternacion, por el castigo divino, cesaria su comportamiento delictivo y
antisocial. Didgenes responde, en primer lugar, que los filosofos —“quienes basan sus
argumentos en la naturaleza” (ibid.)— no son justos por causa de los dioses, sino del
pensamiento, es decir, no se dejan arrastrar por creencias vacias que producen miedo y
perturbacion —como el miedo a los dioses—, sino que, observando la naturaleza de las
pasiones, los dolores y las opiniones, fundamentan sus elecciones y rechazos en el calculo
racional de los placeres. En segundo lugar, aclara Didgenes, esta la gente ordinaria
(yvdaiovc), que “es justa a causa de las leyes, en tanto que haya leyes justas —es decir,
siempre y cuando sigan el principio de lo justo—, y por los castigos que estan impuestos por
ellas” (ibid.). La mayoria de los seres humanos ha aprendido “a hacer el bien por
conveniencia y a no hacer el mal por miedo” (Galeano, 2000: 62), pero no es por miedo a la
supuesta cdlera de los dioses que evitan robar, matar y ofender las costumbres, sino por temor
al sufrimiento terrenal y a los castigos legales.

El fragmento de Filodemo proviene de una reflexion sobre los criterios que motivan
las conductas de los seres humanos. En concordancia con el caso de Didgenes, hay en este
texto un eco de la ensefianza de Epicuro: los sabios no son justos por causa de las leyes, lo
son por disposicion interior y eleccion racional. Sin embargo, la mayoria hace lo correcto
debido a la presencia vigilante y amenazadora de leyes cuyos castigos relacionan con el
sufrimiento de dolores considerados intolerables y la privacion de cosas supuestamente
dificiles de obtener. Contra éstos Filodemo argumenta que es posible comprender, mediante
la filosofia epicurea, que ‘“cualquier dolor es facilmente desdefable, pues el que entrafia
intenso sufrimiento tiene corta duracion, y el que en el cuerpo perdura produce ligero pesar”
(SV 4; cf. MC. 1V), y, ademas, que la Naturaleza “hizo facil de procurar lo necesario y dificil
de obtener lo innecesario” (Us. 469). De ahi su conclusion: los castigos por incumplimiento
de la ley s6lo pueden representar una amenaza para hombres insensatos, incapaces de actuar
seguin la razén y los preceptos de la filosofia epicurea, que ensefia que “no es posible vivir

placenteramente sin vivir sensata, honesta y justamente; ni vivir sensata, honesta y

117



justamente, sin vivir placenteramente” (MC. V)™, Lo tnico que se consigue mediante las
leyes es disuadir a las personas para que no cometan injusticias; pero la justicia, en tanto
virtud y rasgo del caracter, debe cultivarse, como la amistad, por la tranquilidad de animo.

Puede confirmarse que para los epicureos el trato comunitario (kowwmvioag) —eso que
los estoicos llaman sociabilidad (kowveovikdtnta)— no es una manifestacion de la naturaleza
humana. Nace de las convenciones, los pactos y las leyes que ordenan la convivencia; se basa
en la aspiracion a alcanzar la armonia social, el bien comtn y lo conveniente para todos. Pero
en la practica, doquiera hay personas insociables (dkowvmvit®) que buscan, violentamente, el
propio beneficio a costa del perjuicio ajeno. En razon de esta brutal realidad, surge la
necesidad de acordar lo conveniente para no hacerse dafio unos a otros; de ello resultan las
sociedades con leyes. En estas comunidades reguladas por mecanismos convencionales y
legales, no parece probable que la sociabilidad provenga de cierta inclinacion natural —capaz
de unir amorosamente a los seres humanos—, sino mas bien de las leyes y, en menor medida,
de las elecciones y rechazos sabiamente sopesados.

Ya he hablado con anterioridad —y, espero, con suficiencia— acerca del origen de la
cultura y las opiniones populares desde la perspectiva de Epicuro y sus seguidores.
Permitaseme hacer hincapi¢ en lo siguiente: la paideia, que instruye en los ambitos
tradicionales, morales y legales de la vida en sociedad, es también, segun los epictreos, la
fuente de formacién de los sujetos y de la mentalidad. Junto al origen, crecimiento y
desenlace natural del hombre, el proceso de socializacion, a través del cual los seres humanos
interiorizan las ideas, costumbres y leyes que organizan sus sociedades, produce sujetos
socioculturales: miembros de la comunidad politica formados para la convivencia, la
interaccion y el intercambio social. Este postulado de la sociologia clasica parece cercano a la
vision de los epicureos: (parafraseando una tesis conocida) el ser humano no nace siendo
social, llega a serlo'".

Antes de cerrar esta seccion, considero importante abordar la critica de los estoicos
sobre la concepcion epicurea de la sociedad. En su disertacion en contra de los epictreos y

los académicos, Epicteto critica a Epicuro por haber refutado “la sociabilidad natural de los

190 Cf. ... (it is impossible for one to live pleasurably) without living prudently and honourably and justly, and
also without living courageously and temperately and magnanimously, and without making friends and without
being philanthropic, and in general without having all the other virtues” (De elect., Col. XIV).

191 “No se nace mujer: se llega a serlo” (De Beauvoir, 2016: 207).
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seres humanos (Quoiknv kowvoviav avipodnoic)” (Diss., I1, XX, 6)'%. Siguiendo las ideas de
Platén y Aristoteles, los estoicos sostienen que: 1) “en la naturaleza del hombre estd
contenida la sociabilidad” (tfj pVcel 10D avOpdTOL TEPLEXETAL TO KOWV@VIKOV)” (ibid., TV, X1,
1) y 2) “la naturaleza del hombre es mansa, sociable y leal'”® (fjuepov eivan tod dvOpdmov TV
@VOow)” (ibid., 1, 126). Por lo tanto, afirmar, con los epictreos, que “no hay sociabilidad
natural de los seres humanos (ovk £ott @uoIKT Kowvavia)” (ibid.)"* es, para Epicteto, poco
mas que una ensefianza inutil y perjudicial.

Ahora bien, si el hombre es, por naturaleza, un “animal y manso y sociable” (ibid., 11,
X, 14), (como se explica la violencia, los actos antisociales y la injusticias? Seguin los
estoicos, el hombre puede “elegir entre las cosas que son contra la naturaleza y las que estan
de acuerdo con ella” (De fin., III, 9, 31). De acuerdo con la naturaleza (katd @OGWV)
—secundum naturam— es la razdn, la virtud, la justicia, la sociabilidad, la asociacion, la
convivencia y la comunidad humanas, la amistad, el cuidado de los otros, la honorabilidad.

") —contra naturam'®— es la irracionalidad, la

Contrario a la naturaleza (mapd @Oowv
insensatez, la necedad, el vicio, la injusticia, la insociabilidad y la enemistad. Los sabios
estoicos vivieron de acuerdo con la naturaleza en la medida en que cultivaron su
razonamiento guia, permaneciendo impasibles e indiferentes ante lo que no estaba en su
poder modificar, actuando de forma honorable y colaborando con la comunidad humana.
Siguiendo la filosofia estoica, el hombre no debe actuar al azar, como oveja, ni dafiinamente,

como fiera'”’, sino, en palabras de Marco Aurelio, “honrando el alma universal, racional y

social” (Med., V1, 14), porque “el bien de un ser racional es la comunidad” (ibid., V, 16)"".

192 “Dudan algunos sobre si en la naturaleza del hombre esta contenida la sociabilidad (tf] e¥oeL T0d dvOpdTOL
mTePLEXETOL TO KOWmvikov)” (Diss., IV, XI, 1) es una referencia directa a los epictreos. Cf. “A tus compaiieros de
secta habrias de decirles eso y no ocultarselo a ellos, sino, mucho mejor, convencerles antes que a cualquiera de
que somos por naturaleza sociables (pOoetl kowvavikol yeyovapev)” (ibid., 1T, XX, 13).

19 La idea, como se sabe, es de influencia platénica: “... el hombre es un animal doméstico” (&vOpwmog fuepov
{dov)” (Sof-, 22b).

1% Cf. Epicuro dice que “... no hay ninguna sociedad humana (natural), cada uno vela por si mismo” (Us. 523)
—citado en Garcia-Gual, 2013: 248—. E. Sanchez Salor, en cambio, traduce ‘“nullam esse humanam
societatem: sibi quemque consulere” (Lactantius diun. instit. III 17.42) por “que no existe ningun vinculo que
una a los hombres; que cada uno mire sélo por si mismo” (Lactancio, 1990: 304).

195 “Obrar, pues, como adversarios los unos de los otros es contrario a la naturaleza (10 obVv GVTITPUGOELY
aAnroig mapd o)’ (Med, I1). Cf. “... sin duda tenemos prohibido por ley de la naturaleza atropellar a otro” (
off., 111, 6, 26).

19 «Pyes bien, quitarle al otro algo y acrecentar el beneficio propio a costa del perjuicio ajeno va mas contra la
naturaleza que la muerte... (Detrahere igitur alteri aliquid et hominem hominis incommodo suum commodum
augere magis est contra naturam quam mors...)” (Cic., Off., 111, 21).

7 Ver Diss., 111, XXIII, 5.

19 Cf. «... recuerda que est4 de acuerdo con tu constitucion y con tu naturaleza humana corresponder con
acciones utiles a la comunidad (kota Thv GvOpOTIKTV VGV T TPaelg kKovavikag)” (Med., VIII, 12).
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Sin embargo, la mayoria es de muy diferente proceder, y mas que actuar como animales
mansos y sociables, se comportan como fieras dafiando a otros en beneficio propio'®.

Actuar de acuerdo o en contra de la naturaleza depende de cada uno: tomar la via de
la insociabilidad, el dafio y la injusticia significa cercenarse de la naturaleza social y excluirse
de la comunidad entera. ;No es paraddjica esta concepcion estoica de la naturaleza
normativa? ;No resulta un tanto arbitrario llamar “natural” a los comportamientos
relacionados con una ética que coloca el acento en la aspiracion a vivir de forma racional,
virtuosa y sociable, a la vez que llamar “innatural” a las pasiones, a los errores del caracter, a
las llamadas malas acciones —despojandolas de su caracter natural, y desterrando a los

insociables del reino de la naturaleza—??* Para decirlo con Nietzsche:

jOh nobles estoicos...! (...) jmientras simuldis leer embelesados el candon de vuestra ley en la
naturaleza, lo que queréis es algo opuesto, vosotros extrafios comediantes y engafiadores de vosotros mismos!
Vuestro orgullo quiere prescribir e incorporar a la naturaleza, incluso a la naturaleza, vuestra moral, vuestro
ideal, vosotros exigis que ella sea naturaleza «segun la Estoa» y quisierais hacer que toda existencia existiese tan
s6lo a imagen vuestra — jcual una gigantesca y eterna glorificacion y generalizacion del estoicismo! (Mas alla

del bien y del mal, 1, 9).

Ahora bien, por mas que la sociabilidad natural del hombre no pueda demostrarse,
asegura Epicteto, merece la pena creer en ella, suponer que existe: qué mas da que sea verdad
0 no, a ti qué te importa, Epicuro, deja que nos engafiemos®”'. Formulada como mentira noble
—o ficcidén conveniente—, el valor de esta creencia se desplaza de la veracidad a la utilidad
para la vida buena. Es mejor, stoicorum dixit, creer que los seres humanos son por naturaleza
sociables, que andar pregonando, con los epictreos, que no hay sociabilidad natural: tal vez
no sea verdad, pero saca lo mejor del hombre, inspirdndolo a comportarse honorablemente.
(Qué decir, a la luz de este planteamiento, sobre la concepcion social de los epictireos?

Toda sociedad es una promesa de seguridad, bienestar y felicidad. Su origen, segun
los epicureos, es humano, demasiado humano. Cuando las convenciones, leyes y pactos faltan

a lo fundamental —i. e. garantizar el cumplimiento de lo justo, en el sentido de lo provechoso

199« .y si en vez de hombre, animal manso y sociable (i & avti dvOpdmov, Huépov {Mov kol Kovovikod), te

has vuelto una fiera dafiina, pérfida, mordedora... (Bnpiov yéyovag Prafepov, €mifoviov, dnktikdv, 0VOEV
anoldiekac)” (Epic., Diss., 11, X, 14).

2% Una prueba del caracter arbitrario de esta designacion la ofrece Cicerén: “... ciertos modos de sentarse y los
movimientos languidos y lascivos, como suelen ser los de los hombres corrompidos o afeminados, son contra la
naturaleza” (De Fin., V, 12).

*' Ver Diss., 11, XX, 1-20.
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para el trato comunitario—, cuando los hombres se conducen de forma injusta y daiiina, no es
“la naturaleza” la que ha fracasado, es, en el primer caso, la gobernanza politica, y en el
segundo, la disposicion racional de la que cada uno es responsable.

Comprender el origen contractual de la sociedad permite, en los momentos de crisis
politica, pensar en nuevos escenarios sociales y formas alternativas de convivencia. John
Locke y Jean-Jacques Rousseau vieron la obligacion moral de rebelarse contra los gobiernos
tirdnicos, la recuperacion de la voluntad del pueblo y la instauracion de un nuevo orden
social; Epicuro, la oportunidad de reconstruir la existencia comunitaria en la vida retirada y
tranquila con los amigos. La invitacion estoica a ser un animal manso, en un mundo de fieras

dafiinas, parece mas cercana a la posicion conservadora de Thomas Hobbes.

3.1.3. La dimension moral del hombre

Todo indica que la muy fragmentada Acerca de la naturaleza es una obra acerca del
desarrollo psicolégico, la autonomia y la responsabilidad. El abordaje de estas cuestiones
aporta algunas de las mas importantes coordenadas de lo que podria llamarse «eticidad
filosofica»y —o desarrollo ético—, es decir, aquella forma de asumir y ejercer la racionalidad
orientada hacia la sabiduria practica, que depende del cultivo del caracter y las disposiciones
animicas. Se admite que la conducta moral no es mero reflejo de la naturaleza humana —i. e.
las virtudes no son comportamientos instintivos—, pero no procediendo de las costumbres,
principios y expectativas sociomorales, asimilados durante los procesos de socializacion,

202 En el ambito de la filosofia

también se diferencia de la llamada «accidon social»
helenistica, la dimensiéon moral del hombre comienza a partir de la eleccion de la vida
filosofica, que, en el caso del epicureismo, invita al replanteamiento de lo que hasta ahora se
ha comprendido por naturaleza y cultura.

El punto de partida estd en la identificacion de tres factores causales —relacionados
con la necesidad y la libertad— que Epicuro utiliza para efectuar una analisis etioldgico de la

conducta: «nuestra constitucion originaria» (£§ dpyfic povov cvotdoer’™), los «factores

ambientales» (td mepiéyovta) y lo que ocurre «por nosotros» (t0 moap’ Mudag). ‘Primera

202 “L_a «accidn socialy, por tanto, es una accion en donde el sentido mentado por su sujeto o sujetos esta referido
a la conducta de otros, orientandose por ésta en su desarrollo” (Weber, 2002: 5).

203 También llamada «primera constitucion» (mpdTn cVOTOCIS), «primera naturaleza» (TPOTOV PVGE®V) Y
«naturaleza original» (&pyfic eVOoW).
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constitucion’ es uno de los nombres que recibe la estructura bioldgica del ser humano: el
agregado de atomos y partes corporeas, el cuerpo animado que percibe y razona, el
organismo encadenado a las funciones vitales y a la muerte. El segundo grupo de factores
esta conformado por aquello que rodea y afecta al hombre, es decir, el entorno natural y
espacio social al que se circunscribe la vida y la cotidianidad; en relacion a éste se producen
respuestas que son comportamientos. Para hablar del tercer factor, conviene retomar un

pasaje acerca del sabio epicureo:

Porque ja quién estimas mejor que a aquél (...) que se burla del destino (gipappévnv) por algunos
considerado como sefior (deomdtiv) supremo de todo diciendo que algunas cosas suceden por necesidad (kot’
avayknv), otras por azar (4md TOYNG) ¥y que otras dependen de nosotros (map’ Mudc), porque la necesidad es
irresponsable (avdayknv dvorebBuvov givat), porque ve que el azar es incierto (Toynv dotatov) y lo que esta en
nuestras manos no tiene duefo (to mop’ Hudg ddéomotov), por lo cual le acompaiia la censura o la alabanza? (D.

L., X, 134).

La distincion entre lo que sucede “por necesidad”, “por azar” y “por nosotros” (10
nap’ Nudc) —lo que ocurre ‘debido a’ o ‘a causa’ del ser humano®*— ofrece una perspectiva
mas clara sobre el elemento central de la conducta. El sabio epicureo es capaz de burlarse de
esa concepcion que representa al destino como sefior del universo —o como dios tirdnico que

es causa de la vida, la muerte, el bien y el mal*”

— porque ha tomado conciencia de que “la
necesidad es irresponsable”, “el azar es incierto” y “lo que estd en nuestras manos no tiene
otro duefio” (supra). No es vana y tonta arrogancia aprender a reirse de la fatalidad, sino
valiente actitud moral e indicio de sabiduria préactica. Cuando se guia por la virtud y el placer,
es motivo de alabanza, pero si resulta viciosa y perjudicial amerita censura, porque la
conducta se liga causal y moralmente al hombre y, por lo tanto, no puede atribuirse a la
inexorable naturaleza o a los oscuros designios del azar, como tampoco excusarse de
responsabilidad e intencionalidad.

Distinguir la conducta humana de la «naturaleza original y los factores ambientales

es, sin duda, un conocimiento destinado a curar la confusion y el sufrimiento proveniente de

2% Me baso en la traduccion y explicacion de Susanne Bobzien (2000) sobre el significado “causativo” de la
expresion wap’ Mudc —because of of us, due to us, etc.— en los textos de Epicuro.

25 “UUn hombre tal, que no cree que el azar es un dios (thynv obte 0gdv)” (Ep. Men., 134). Cf. De elect., Col.
IX-X.
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las falsas nociones sobre las causas de las cosas™. Epicuro habla en términos etioldgicos de
«causas naturales»®”’ y «causas humanas»”®®: las primeras se relacionan con “lo que sucede
por necesidad” (xat’ dvéyxnv) y por la “naturaleza de los 4tomos” (tdv dtopwv evoic)™”, las
segundas, en cambio, con los deseos®'’, las capacidades®', las disposiciones®'? y las creencias

214
, S¢

B3 Por un lado, el crecimiento biologico, marcado por el tiempo y el envejecimiento
desarrolla por necesidad (dvéykng dmoyevvouévov)?'; por el otro, el desarrollo psicoético de
la persona, marcado por el juicio®', es originado (yeivesOar) por nosotros (map’ Hudg). A
partir de esta distincion, Epicuro propone una explicacion de las causas de la conducta, que,

formulada en tesis, puede leerse asi:

1) La conducta humana no es causada «necesariamente» por la naturaleza

2) El hombre es casualmente responsable de su desarrollo (caracter) y su actos (conducta)

3) La causas de la conducta humana son los deseos, las capacidades, las disposiciones, las creencias
y el juicio

4) Partiendo de su «estado natural» el hombre desarrolla una «constitucion secundaria»

5) El desarrollo ético consiste en reestructurar el caracter y replantear las creencias

6) El desarrollo psicoldgico es condicion necesaria de la autonomia

26 «That is why those who cannot correctly make such distinctions [towodta Stoupeiv] confuse themselves
[xewalovowv avtovg] about the adjudication of causal responsibility [aiti®v dnogacwv].” (P. PH., 4.21-2; trad.
Susanne Bobzien, part 7.

207« the natural cause (puownv oitiav)” (Laursen 1997: 46-47, citado en Bobzien, 2006: 224).

.. the cause which comes from itself (¢ eéavtod aitiag)” (P. PH. 25, 34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en
Bobzien, 2006: 215).

29§, e. la responsabilidad causal de los atomos: “the causal responsibility of the atoms (aitiov T@v t& 4TOH®OV)”

(ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 1-3, Laursen 1997: 19; tr. Long and Sedley 1987, modified, citado en Bobzien, 2006:

209).

210 <

208 <c

.. through our desire to act (tf] TpoBopion tov wpdttew)” (ibid., 34. 30; Laursen, ‘Later parts’, 40-2, citado
en Bobzien, 2000: 305).

211« from itself being able (8& £ovtod Suvauévov)” (ibid., 34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en Bobzien,
2006: 217).

212 «“For the nature of their atoms has contributed nothing to some of their behaviour, and degrees of behavior
and dispositions (dwaBécewv)”’ (ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 1-3, Laursen 1997: 19; tr. Long and Sedley 1987,
modified, citado en Bobzien, 2006: 209).

213« our beliefs from ourselves (tég Huétepag €€ MUV avtdv 56&ac)” & “because of the beliefs of ours
which are from us ourselves” (ibid., 34.26 Arr., LS 20 C 1, Laursen: 1997: 32-33, citado en Bobzien, 2006:
2010-211).

24 Vid. ibid., 34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en Bobzien, 2006: 215 & Laursen 1997: 43-5, citado en
Bobzien, 2006: 224.

215« this sort of thing being developed from necessity (dvéykng dmoyevvouévov)” (ibid., 34.24 Arr., Laursen
1997: 28, citado en Bobzien, 2006: 217).

216« in a way that pertains to judgement (kotd TIveL TpdmOV SteAnmTikOV)” & ... that which judges all things
that come to be through beliefs”. (ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 5-7, Laursen 1997: 22; tr. Long and Sedley 1987,
modified, citado en Bobzien, 2006:218).
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Hay quienes actian de acuerdo con su naturaleza original, comportdndose como
animales®!’, esclavizandose a los deseos y placeres sin limite. Hay otros que se pierden a si
mismos, siguiendo, irracionalmente, las tendencias de la mayoria®'®, haciéndose a imagen y
semejanza de las vanas opiniones del vulgo. Pero ni el incontinente ni el acomodadizo
pueden, segin Epicuro, desembarazarse causalmente de sus actos. La causa de sus
disposiciones (owbécewv) y conductas (£pywv) no estd en su constitucion originaria
—tampoco en la naturaleza de sus &tomos o en el entorno—, sino en el caracter y mentalidad
que hasta el presente —i. e. hasta el momento en que toman una decision y/o actian— han
desarrollado, en relacion, aunque con cierta distancia, al crecimiento natural. En palabras de
Susanne Bobzien: “what volition a person forms, and what action they perform, fully depends
on the overall disposition of the person’s mind at the time of forming the volition” (2000:
291).

Epicuro reconoce que el desarrollo psicologico del hombre es el resultado de un
proceso natural, sociocognitivo y voluntario. Natural hasta el punto en que deviene,
necesariamente, en un alma (yoynv yevéobal) con una constitucion, unas capacidades y un
movimiento propio; sociocognitivo en la medida en que se orienta, por la socializacion, hacia
la apropiacion de una consciencia colectiva; voluntario, a partir de que el sujeto comienza a
pensar y elegir por si mismo. Dichos elementos posibilitan la configuracion racional y
emocional de un «tipo de alma», cuyo surgimiento no depende ya tUnicamente de la
causalidad natural, sino, sobre todo, de la actualizacion de las capacidades —habilidades o
facultades— y, por lo tanto, de uno mismo*". El hecho de que Epicuro hable de un alma
movida por el “deseo de actuar” (tf] TpoBupior Tov mpdrtev), por disposiciones interiores y
por si misma, lleva a pensar en el concepto de voluntad.

En principio, el incontinente tiene la capacidad de orientar sus afanes y acciones
segun la razon y la mesura, no menos que el acomodadizo de pensar y actuar por si mismo. Si

el uno es movido por pasiones y apetitos irracionales, en tanto que el otro por el miedo y la

27 «And with these we especially do battle, and rebuke them... because they behave in accordance with their
disordered original nature (kotd TNV € apyiic Tapayddn edov Eovra), as we do with the whole range of
animals (t®v naviov {(dov)” (Epicur. Nat. 25, 34.21 Arr., LS 20 B 1-3, Laursen 1997: 19; tr. Long and Sedley
1987, modified, citado en Bobzien, 2006: 209). “And if, on account of the cause (aitiav) which is now already
out of itself, it actually goes to what is similar to the original constitution (&€& apyfic cvotdoet), and this is a bad
one (povAn), then we censure it (kakilopev) at times even more, but rather in an admonitory way.” (ibid., 34.25
Arr., Laursen 1997: 31, citado en Bobzien, 2006: 209).

218« irrationally follow the tendencies of the many, everything with respect to which we investigate will be
lost and excess...” (ibid., Laursen 1997: 43-5, citado en Bobzien, 2006: 224,

219 Ibid., 34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en Bobzien, 2006: 215.
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pereza, es por falta de disposicion, no por incapacidad natural. El argumento de Epicuro:
muchos que son naturalmente ‘“capaces” de lograr ciertos resultados —p. ej. dominar sus
pasiones— fracasan, en realidad, por si mismos, y no por necesidad**. Por més que sean el
hambre y la sed deseos naturales y necesarios, el dolor fisico que resulta de la desmesura en
el comer y el beber se encuentra causalmente ligado al sujeto que incurre en la glotoneria
(yaotpiuapyio) —uno de tantos errores del caracter o disposiciones viciosas—. Algo
parecido ocurre con los que obedecen la ley, por ser la ley, sin reflexionar. Suponiendo que el
cumplimiento de la ley condujera a cometer injusticias, aun considerada la accion legal, quien
actuara asi no podria desentenderse causalmente de haber incurrido en injusticia, sino
simplemente justificarse, atribuyendo la responsabilidad a los legisladores®'.

Ha quedado claro que siendo la «constitucion mental de conjunto» —proclive al
cambio y el desarrollo— la fuente de las elecciones y rechazos, la «responsabilidad causal»
de la conducta corresponde tinica y exclusivamente a la persona, como agente de volicion®?.
La persona, pues, es causalmente responsable de lo que hace y solo de lo que hace, pero,
(podria decirse lo mismo acerca de la «responsabilidad moral»?

Hay elementos en el texto de Epicuro que sugieren el cumplimiento de dos
condiciones para censurar [uep@opevog] o elogiar [émaiv@v] moralmente la conducta de las
personas: 1) que el sujeto, sin coercidn, lleve a cabo la accion y 2) que el sujeto se encuentre
en las condiciones suficientes de desarrollo psicolégico y moral. No es sensato, por un lado,
condenar una accion, llamandola vicio, que no viene de la disposicion para actuar del sujeto.
De modo que si S es forzado por X, pistola en mano, a beber lo mas pronto posible una
botella de giiisqui, en ese caso, S no puede ser acusado moralmente del vicio de beber con
desmesura. Resulta arbitrario, por el otro, valorar, con criterios morales, los actos de un sujeto
en desarrollo —i. e. un infante— que actua, instintivamente, en respuesta al ambiente, a partir
de su constitucion natural. Es posible decir que toda conducta designada como moralmente

responsable, segin Epicuro, implica, forzosamente, la atribucion causal del acto y, sin

220 Ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 1-3, Laursen 1997: 19; tr. Long and Sedley 1987, modified, citado en Bobzien,
2006: 209.

22! Podria decirse que lo que sucede por causa del hombre es posible gracias a la constitucién originaria, y la
influencia del medio ambiente, pero que la ejecucion y responsabilidad causal proviene de las capacidades y
disposiciones animicas.

222 “In this way whenever something is developed (&4moyevvn0f) which takes on some distinctness from the
atoms (Twva EtepdtnTo T@V AtopV) in a way that pertains to judgement (kotd Tva TpdTOV SLEANTTIKOV) —not
in the way as from a different distance— he receives the causal responsibility which is from himself (1oydver v
€€ éovtod aitiav)...” (ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 5-7, Laursen 1997: 22; tr. Long and Sedley 1987, modified,
citado en Bobzien, 2006:218).
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embargo, no toda responsabilidad causal conlleva a la responsabilidad moral sobre las
acciones.

Ahora bien, es necesario precisar que la reflexion se dirige a un razonamiento
especifico: en algin punto, sin reserva, nuestro desarrollo como personas y, por lo tanto
también nuestras actitudes y acciones, suceden por causa de nosotros, o mejor dicho, de
acuerdo con las creencias que provienen de nosotros (tog uétepac &€ NUAY avtdv d6Eac)™.
Epicuro explica el fendomeno del comportamiento humano como una mezcla de condiciones
naturales, ambientales y psicologicas que se concretan, en la practica, a través de la relacion
entre creencias, deseos, conductas y emociones. Este postulado cognitivo-conductual es
fundamental para comprender su ética y terapéutica: dejarse conducir por creencias vacias
conduce a deseos vanos y conductas reprobables que son fuente de perturbacion e infelicidad.
Situacidon remediable, puesto que los seres humanos estan psicoldgicamente equipados para
examinar sus creencias, regular sus deseos y encauzar sus conductas. Habria que preguntar,

entonces, por la relacion entre la necesidad, el entorno y la voluntad en la trama del

comportamiento humano, ya que como dice Epicuro:

... there is much that [happens] with [our] nature helping (6 cuvepyovong tiig pOoe®G), and much [that
happens] when [our] nature is not helping (o1t &' 6 00 0 cuvepyovorg), and there is something that [happens]
when our nature is rearranged by us [£oT1 8' 0 00 0 KaToKOGHOVUEVNG VE' TU@V]; but there is also something that
[happens] when [our nature] itself leads the way [£oTt 8¢ kol avTiic Tponyovuévng]. (Laursen 1997: 43-5, citado

en Bobzien, 2006: 224).

Qué duda cabe de que el replanteamiento de las creencias, deseos y conductas,
circunscrito al hedonismo ascético, la filosofia terapéutica y el filosofar en comun, pertenece
a la categoria de cosas que ocurren cuando reorganizamos nuestra naturaleza. Vivir de
acuerdo con la desordenada naturaleza (katd THV & apyfic Topoy®mdn @VoY Eyovia),
esclavo de la carne y el placer, es, a partir de cierto desarrollo psicologico, actuar por debajo
de nuestras capacidades. La responsabilidad causal de los atomos no interfiere con el
desarrollo de habitos, costumbres y  disposiciones que confeccionan una segunda

constitucion: una manera de conducirse que, en la mayoria de los casos, se orienta por valores

y expectativas sociales. El hombre crece de forma natural, pero también puede desarrollarse.

B Vid. ibid., 34.26 Arr., LS 20 C 1, Laursen: 1997: 32-33, citado en Bobzien, 2006: 2010-211.
224 Ibid., 34.21 Arr., LS 20 B 1-3, Laursen 1997: 19; tr. Long and Sedley 1987, modified, citado en Bobzien,
2006: 209.
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En este sentido, la exhortacion a filosofar —a reeducar el caracter y curar el alma— puede
ser comprendida como una invitacion a reestructurar nuestra naturaleza primaria®*’, en una
dimension ética, desarrollando, poco a poco, una «segunda naturaleza»>*°.

Antes de finalizar abordaré un Gltimo elemento de Acerca de la naturaleza. En cierta
parte del texto, Epicuro ofrece un esbozo de la polémica sobre el determinismo (attiokportio)
y la responsabilidad®’, en la que se posiciona en contra del fatalismo naturalista y teologico
sostenido por algunos fisicos y religiosos. El argumento principal de los deterministas es el
siguiente: la conducta humana es causada por nuestra “constitucion originaria” (€€ apyfig
uovov cvotdoet) o por la “necesidad mecanica” (koatd TO avtopatov avaykn) de aquello que
nos rodea y afecta. En otras palabras, la causa (aitio) de toda accion y comportamiento es la
Naturaleza, que en la forma de rasgos hereditarios y factores ambientales determina lo que
hacen y dejan de hacer los seres humanos. Creer que la necesidad (avdyknv) y el destino
(toymv) son causalmente responsables de todo (wévta aitiacBot) —que cuanto ocurre llega a
ocurrir por necesidad y es imposible escapar del destino— trae consigo algunas
consecuencias y contradicciones sobre las que advirtieron los epicureos.

La mas evidente de las consecuencias logicas que resulta de esta creencia es la
imposibilidad de hacerse responsable de los propios actos. En palabras de Didgenes, “si uno
cree en la fatalidad [motevBeiong yap eipapuévng], eliminara con ello cualquier acusacion
[vovbesia] o premio [€miteiunoic] y ni siquiera seria posible castigar con justicia a los
malvados, puesto que no serian responsables de sus delitos” (D. E., 54). Por otro lado,
sostiene Filodemo, creer que todo es controlado por el dios (mdvtwv 6’ Vo6 ToOl dapoviov
Bpafevopévav) y, por lo tanto, nada depende del hombre (6roig w¢ undevog Ovtog &m'
avBpwmotl), no es mas que un prejuicio vacio (VmoAnyelg) —mantenido por gente insensata

(t@v dvontov avipodnw)— que conduce al temor, la procrastinacion y la necedad. Esta clase

225 “In this way whenever something is developed (dmoyevvn0f)) which takes on some distinctness from the
atoms (tva Etepotnta TV dTtOpmV) in a way that pertains to judgement (KoTd Tve TPOTOV SLOANTTIKOV) —not
in the way as from a different distance— he receives the causal responsibility which is from himself (i.oydvet v
€€ €owtod aitiov); and then he immediately imparts this to his first natures (t®v TpdTev @Ocewv) and somehow
makes the whole of it into one (piov Tog dracav admyv nowel)” (ibid., LS 20 B 5-7, Laursen 1997: 22; tr. Long
and Sedley 1987, modified, citado en Bobzien, 2006:218).

26 “Nature (phusis) and teaching (didache) are similar, for education reshapes (metarusmoi) the human being,
and in reshaping (metarusmousa) creates a second nature (phusiopoiei)” (Democrito, B33). “La primera
naturaleza (Die erste Natur). — Asi como ahora nos educan, nos proporcionan primero una segunda naturaleza
(zweite natur): y la tenemos cuando el mundo nos define como maduros, mayores de edad y utiles. Algunos
pocos son lo bastante serpientes como para desechar un dia esta piel: cuando debajo de ella ha madurado su
primera naturaleza. En la mayoria se seca el brote de ésta” (Nietzsche, 2010: §455).

27Pp PH., 25, Arr. 34. 27-28; Laursen, ‘Later parts’, 35-7; Arr. 34. 27-28; Laursen, ‘Later parts’, 35-7.
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hombres acaba absteniéndose de actuar por miedo a cometer algo en contra de la voluntad de
los dioses y, convencidos de que nada puede hacerse frente a la omnipotencia divina, se
niegan a escuchar consejos sobre el arte de vivir®®. Hay, ademas, una contradiccion practica
sefialada por Epicuro. Los fatalistas caen inadvertidamente en una inconsecuencia, un
conflicto entre las acciones (twv &pywv) y la doctrina (tfig 06&ng) —i. e. el fatalismo—:
actian como si la causa de sus actos, pensamientos, decisiones y movimientos residiera en
ellos, pero atribuyen la causa de tales actos a la necesidad y el destino.

(Qué argumentos ofrecen los epicureos para evidenciar que el fatalismo es cosa de
insensatos, supersticiosos, necios e inconsecuentes? Comenzando con Didgenes: el referente
mas popular de la existencia del destino es la adivinacién (poavrtikii), asi que una vez
descartada, “;qué otro indicio queda de la fatalidad [eipapuévnve]?” (D. E., 54). La respuesta
es ninguno, a no ser que se recurra al determinismo democriteo para repetir que “los atomos
no tienen ningiin movimiento libre en el continuo chocar mutuo de unos con otros, y de ahi se
deduce que todos se mueven fatalmente” (ibid.); concepcion que se paga con la esclavitud al
destino de los fisicos (D. L., X, 134). La introduccion de la «desviacion» (mop€ykMoig),
como movimiento libre de los atomos, modifica el atomismo mecédnico y determinista de
Democrito, dando lugar a una concepcion materialista de la naturaleza que ‘“asegura al
hombre su independencia y libertad frente al fatalismo divino” (Acosta/Garcia Gual, 1974:
197). El principal argumento de Filodemo es de hecho un topico del epicureismo, a saber, que
es posible evitar y superar los males resultantes de creencias vacias, como el fatalismo,
afirmando los conceptos empiricamente correctos (vonoeilg). En otras palabras, lo que
determina las elecciones y rechazos no es el destino, ni la necesidad, sino los deseos,
creencias y disposiciones. De acuerdo con el gadareno, los supersticiosos cometen
negligencia en el uso del razonamiento deliberativo por ignorancia sobre las causas del
comportamiento humano®*’.

En este tenor, Epicuro sefiala —como indicio de impostura y falsia del determinismo
fisico— el hecho de que los hombres se amonesten (vovBeteiv), opongan (pdyecbor) y
reformen (petapvOuilewv) el uno al otro. ;Qué es lo que pretende argumentar con esta
observacion empirica? Que el hecho de que el cardcter y la conducta puedan modificarse y

encauzarse mediante el aprendizaje, la persuasion y la disuasion, es prueba de que la causa de

228 Vid. De elect., Col. VII-X.
29 Ibid., Col. IX.
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las nuestras acciones reside también en ‘nosotros mismos’ (€avtoig tév aitiav) —en los
deseos y creencias personales que es posible reestructurar y mesurar mediante el
razonamiento—, y no solamente, como sostienen, ciegamente, los fatalistas, en los factores
naturales internos y externos. En el fondo, impugna Epicuro, quienes sostienen que todo pasa
‘necesariamente’ no hacen mds que sustituir nombres, llamando “por necesidad”
(xat’avayknv) a aquello que sucede “por nosotros mismos” (MU@V oOTAV), porque al corregir
y discutir con otros, proclamando que todo acontece por necesidad®’, actiian como si fueran
los causantes de sus acciones®'. Si al preguntar a un fatalista ;quién arrojo la piedra? se
obtuviera por respuesta, «yo, pero la necesidad mecanica asi lo habia prefijado», no habria
duda de que hay un desfase entre lo que dice y lo que hace, pero, sobre todo, de que el
pensamiento no modificd la conducta.

Visto con la perspectiva de Epicuro, la doctrina fatalista, como explicacion de la
conducta humana, carece por completo de sustento empirico: es poco menos que un juego de
palabras inconsecuente y autocontradictorio, conductor de angustias y perturbaciones. Lo
mas razonable seria aprender a distinguir, reflexivamente, qué tipo de acciones son
desempefiadas por uno mismo y cuéles no. La forma en que Epicuro abordd esta cuestion

descubre su concepcion acerca del desarrollo psicomoral del hombre.

4.  PSICOLOGIA EPICUREA: FUNDAMENTOS Y DESCRIPCION ANALITICA DE
LAS EMOCIONES

4.1. Fundamentos psicologicos del epicureismo

Son tres los fundamentos teoricos de la psicologia epictrea: el hedonismo

psicolégico, el modelo de explicacion cognitivo/conductual y, lo que podria denominarse, una

230 Cf. “El que dice que todo acontece por necesidad (mévta kat’ dvayknv yivesOon) nada puede objetar al que
niega que todo acontece por necesidad, pues esto mismo afirma que acontece por necesidad (kat’ avéyknv
yivecBar)” (SV 40).

21 La fuente de esta interpretacion son las partes 4, 6, 8,9, 10, 12 de P. PH., Arr. 34. 27-28; Laursen, ‘Later
parts’, 35-7; Arr. 34. 27-28; Laursen, ‘Later parts’, 35-7.
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conciencia del desarrollo psicomoral®*. De acuerdo con el primero, la motivacion originaria
y natural de la accién humana esté en el innato deseo de procurar el placer y evitar el dolor™,
El segundo amplia esta vision, agregando que las creencias, opiniones y juicios —relativos a
la cultura y la educacion— confeccionan y guian los deseos que conducen a la accidon. Sin
embargo, ni el principio de placer ni los elementos cognitivos que encauzan los deseos
constituyen, segun el epicureismo, la causa eficiente de la conducta. ;Qué aporta el tercer
fundamento al andlisis de esta cuestion? El reconocimiento de que, a partir de cierta fase del
desarrollo psicologico, lo razonable es atribuir la responsabilidad causal y moral de los actos
a la persona. Es importante aclarar el origen, las bases y consecuencias de esta conclusion®*.
Desde la optica del epicureismo, la pregunta fundamental es, ;como llega el hombre a
ser un «agente moraly, es decir, un sujeto causal y moralmente responsable de sus actos?
Desde el comienzo los seres humanos, como los animales no racionales, estan biologicamente
equipados con las capacidades para percibir (aicOnoic) y sentir (ndoyw) de acuerdo con el
«fin de la naturaleza» (pVoemc téhoc™”). No hace falta aprender y guiar estas capacidades, ya
que la busqueda del placer surge “de manera espontanea y sin razonamiento (QUGIK®G Kol

yopig Aoyov)” (D. L., X, 137) o, para decirlo con Sexto Empirico:

.. algunos seguidores de la escuela de Epicuro (...) suelen decir que el ser vivo (t0 {@ov), de forma
natural y sin haberlo aprendido (pvowkd¢ kol adiddktoc), rehuye el dolor (pevyst puév v dlynddva) y persigue

el placer (d1oKet 6& TV NdoviY). (Adv. Math., 11.96)

Hay otras «facultades del alma» (Svvéapeig tfic yuxfic™®) que van desarrollandose,

junto con la psique, durante la infancia. Tal es el caso de las capacidades racionales

232 Seria un tanto exagerado hablar de “psicologia del desarrollo”, porque no hay informacion, en las fuentes
primarias, que describa las fases de crecimiento y los cambios psicologicos y conductuales del ser humano. Por
razones similares, tampoco puede hablarse de una “teoria del desarrollo moral”, en los términos de Jean Piaget y
Lawrence Kohlberg.

233« todo ser viviente, tan pronto como nace, busca el placer y se complace en él como en el supremo bien;
pero detesta el dolor como supremo mal y, en cuanto le es posible, lo aparta de si.” (De Fin., I, 30). Véase nota
7.

234 ] anélisis que a continuacion presento se basa en los dos articulos citados de Bobzien (véase nota 102) y en
la interpretacion de algunos pasajes de fuentes primarias.

2% La “preocupacion epictirea por el «fin de la naturalezax», es decir, por la bisqueda del placer, como factor
primordial y condicionante de la actividad del filésofo (Acosta y Garcia-Gual, 1974: 175). Vid. Ep. Men., 133;
SV 25; Us. 471, 554; D. E., 29 + NF 207.

26 1id. D. L., X, 63.
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denominadas «buena movilidad» (edkwnoin®™’) y «pensamiento» (Sravoficeic™®). La
capacidad de captar con la razon es fruto del ‘desarrollo natural’ de una mente que ha
adquirido, a través de un proceso madurativo, cierta disposicion y movimiento propio
(3160e0tv xai kivnow Eyovoav yoynv>?’). Hasta cierto punto, explica Lucrecio, el desarrollo
de la parte racional del alma florece y decae naturalmente, con la edad, en paralelo con el
cuerpo*®.

El desarrollo de la mente —“to the point where it has come to be a soul (yvynv

vevéoOar) 24—

es, de acuerdo con Epicuro, el resultado de dos factores: la «constitucion
originaria» y el «medioambiente»**. Esto quiere decir que las facultades naturales del alma
solo pueden desenvolverse en un entorno, a la vez natural y social, que influye en su
maduracion. Aprender a hablar, por ejemplo, es un proceso que requiere de ciertas
condiciones fisiologicas y psicolégicas, asi como de la interaccion con agentes de
socializacion que —directa o indirectamente— ensefian, refuerzan, corrigen o censuran las
expresiones orales del nifo. Los epictreos eran conscientes de que la adquisicion del lenguaje
posibilita la transmision de significados culturales y la asimilacion de valores, creencias,
opiniones y costumbres.

El proceso primario de adopcion de la cultura dota a la psique de un conjunto de
saberes tradicionales que Epicuro vincula, negativamente, con la adopcion de «las opiniones
del vulgo» (t@dv moAA@dv 86Eac)*. De ahi la descripcion del sujeto culturalmente
determinado, que presta atencion a las «vanas opinionesy, alejandose del fin de la naturaleza.

Pero si la filosofia epicurea ensefia que el hombre no estd destinado a ser el animal fijado por

la busqueda irracional del placer y las normas vacias de la cultura, habria que preguntar

27 Verde traduce oi edxvnoion por “correct movements of the mind” (en Inwood, etl al., 2020: 110). Se trata,
segun Caro, de “los procesos psiquicos tanto a nivel cognoscitivo, tales como las proyecciones aprehensivas
(émPodai), la opinidon (86&n), los raciocinios (Loyiopoi), entre otros, como a nivel emotivo, por asi decir,
principalmente las pasiones (ré8n)” (2008: 161).

238 “It is interesting to note that Epicurus here also mentions diavonfoeic, which evidently refers to the soul's
capacity to process perceptual data as the content of thought. This task, however, is exercised by the rational part
of the soul, the mens to which Epicurus assigns a capacity to process information.” (Verde, 2020: 110).

29 p PH., 25,34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en Bobzien, 2006: 217.

240 <« nos damos cuenta de que la mente se engendra a la par que el cuerpo y junto con él va creciendo y a la par
envejece. Porque asi como los nifios van de aca para alla con su cuerpo débil y flaco, igualmente tenue va detras
el sentir de su espiritu; luego, cuando la edad cuaja en robustez y fuerzas, es mayor también el juicio y mas
crecido el vigor del espiritu.” (DRN, 111, 450).

21 Bpicur. P PH., 25, 34.24 Arr., Laursen 1997: 28, citado en Bobzien, 2006: 217.

242§ e. “hereditary and environmental factors” (Bobzien, 2006: 217).

23 Vid. Ep. Men., 124, 132 —*... las falsas opiniones de las que procede la mas grande perturbacién que se
apodera del alma”—. Cf. Us. 202, 471.
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Jhasta qué punto la relacion de la primera naturaleza con el entorno explica, con suficiencia,
lo que el hombre es y hace? ;Hasta qué punto la conducta es producto de una combinacion de
factores intrinsecos y extrinsecos que no dependen del sujeto?

La respuesta es muy interesante: hasta que el alma desarrolla la capacidad de ser
causa de si misma. Segun Epicuro, no todo desarrollo psicoldgico ocurre, inevitablemente,
por necesidad (avaykng amoyevvopévov); hay un crecimiento que sucede, fundamentalmente,
«por nosotros» (t0 map’ MUAG); que proviene de la propia capacidad (€€ €avtod dvvapévov)

de determinarse; que define quién llega a ser el sujeto:

Hence at some point is unqualifiedly because of of us (map’ Mudg) that the development
(&moyeyevvnuévov) comes to be (yeiveoBar) now of this kind or that kind; i. e. the things which on account of the
pores flow in of necessity (dvdyknv) from what surrounds us (mepiéyovtoc) at some point come to be [of this

kind or that kind] because of us (mop’ Mudg), or rather because of (mopd) our beliefs from ourselves (tdg

Nuétepog &€ NUdY adTdv §6&0c).

En la configuracion de la personalidad, la influencia de la naturaleza original y el

entorno es permanente®*

. Sin embargo, a partir de cierta ‘etapa del desarrollo’ ya no es
posible describir la mente del sujeto —ni su modo de ser, creencias, pensamientos y
emociones— como el resultado, necesario, de causas naturales. Hay un momento en que debe
comenzar a comprenderse al sujeto desarrollado como ‘causa de si’, es decir, como algo
capaz de influir racionalmente en su caracter, disposiciones de animo y conducta: un agente
causal y moralmente responsable de sus actos. El reconocimiento de la «causa en nosotros

mismos» (£0wtoig Tév aitiov)™

es también la consciencia de que el ser humano es capaz de
pensar por si mismo y reconfigurar sus creencias; «ordenar» (KOToKOGUE®) su naturaleza y
crianza.

Podria decirse con Epicuro que el alma se vuelve ‘causa de si’ en el momento en que
la parte racional se desarrolla y comienza a influir causalmente en la conducta del sujeto. En
términos de Piaget, esto ocurre durante la transicion de “la etapa de la inteligencia intuitiva,

de los sentimientos interindividuales espontaneos y de las relaciones sociales de sumision al

adulto (de los dos a los siete afios)” (1991:14) a “la etapa de las operaciones intelectuales

244 p PH., 25,3426 Arr., LS 20 C 1, Laursen: 1997: 32-33, citado en Bobzien, 2006: 2010-211.

25 «“And we can invoke against the argument that our behaviour must be caused by our initial constitution or by
environmental factors [nepiéyovrog]> by which we never cease to be affected...” (Epicur. P. PH., 25; Arr. 34.
27-8; Laursen, ‘Later parts’, 35-7, citado en Bobzien, 2000: 300-301).

248 1id. nota 183.
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concretas (inicio de la l6gica), y de los sentimientos morales y sociales de cooperacion (de los
siete a los once-doce afos)” (ibid.). En esta transicion del ‘sujeto determinado’ al ‘agente
causal’ lo decisivo es la capacidad de pensar por uno mismo —*‘think ourselves by means of
ourselves’*’—, esto es, de formar las creencias, opiniones y juicios que conducen a la accion.

Bobzien (2000) ha explicado, convincentemente, que Epicuro identifica al agente
moral con la mente de la persona, incluyendo el sistema de creencias, la memoria, las
disposiciones de caracter, los deseos y las emociones. De acuerdo con este modelo de agencia
moral*®, la constituciéon mental de conjunto —*“the person's present overall disposition of
their mind”**—, al momento de formar una volicién, es lo que, en ultima instancia,
determina la accioén. La conducta es reflejo de la disposicion y el caracter de un sujeto que es
moralmente responsable de sus actos, en la medida en que es causalmente responsable de lo
que ha llegado a ser.

Debido a la importancia de la razén en la reconfiguracion de las disposiciones y
acciones, me he enfocado, sobre todo, en la parte racional del alma, ocupdndome de las
facultades del razonamiento y el pensamiento como motores de la actitud terapéutica y la
conducta moral®’. Pero en la comprension psicologica del ser humano, sostenida por los
epicureos, la capacidad de experimentar, sentir o padecer (mdoysw) “emociones” tiene un
lugar fundamental en la configuracion del caracter y el arte de vivir. De tal manera que el
abordaje de los fundamentos de la psicologia epicirea no estaria completo sin una
descripcion analitica de la concepcidn de las pasiones. Pero antes de proceder con esta tarea,
considero necesario examinar la actitud higiénica hacia las pasiones, caracteristica de las
escuelas helenisticas, que algunos han interpretado en términos de una invitacion a

deshacerse de las emociones.

4.2.  (Abolir las emociones?

Comprender el estatus de las emociones, en el &mbito de la ética de la virtud, parece

una tarea sencilla: jacaso no estan del lado de los vicios, los errores de caracter y los deseos

247 gy gautd koo T dpotov kai adiépopov Eavtov pnofcetar SravoeicOou (Laursen 1995: 46-7, citado en
Bobzien, 2006: 219).

%8 Bobzien propone llamarlo “whole-person model of agency” (2000: 291).

29 Idem.

20 Relativa al actuar (noteiv).
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ilimitados? ;No son movimientos del alma —o impulsos— contrarios a la razén que no
permiten deliberar antes de actuar y, por consiguiente, obstaculos para el juicio recto y la
buena deliberaciéon? En realidad, reducir las emociones a sus aspectos mas temibles y
terribles constituye una simplificacion insubsistente, incentivada, segin parece, por dos
malentendidos: 1) la confusion del concepto méBog con el de emocion y 2) la confusion de la
regulacion con la represion de las emociones.

Una equiparacion simplista y generalizante de la palabra md0og (pl. md6n)
—indiferente a sus distintas acepciones y matices— con el término «emocidon» ha
desembocado en la creencia de que los filésofos helenisticos aconsejaban ‘abolir las
emociones’®'. ;Qué expresa este “consejo” sustraido de su contexto originario, interpretado
literalmente? Al ciudadano de a pie, quizéds, algo completamente extrafo: es preciso
desapasionarse o renunciar a las emociones. Al psicélogo y neurocientifico —que define las
emociones como “estados fisicos que surgen de las respuestas del cuerpo a los estimulos
externos” (Pontin, 2014)*’— algo verdaderamente insdlito: la virtud es biologicamente
imposible puesto que exige esterilizar las emociones. La verdad es que los filosofos antiguos
plantearon una tarea ética y terapéutica muy distinta a la ‘represion de las emociones’, a
saber, el «dominio de si» (8ykpdrew) y la «autosuficiencia» (avtdpkewd) que es posible
alcanzar a través de la liberacion y regulacion de las diferentes pathe.

Dependiendo del contexto oracional, pathos ha sido traducido por ‘pasion’, ‘afecto’,
‘padecimiento’, ‘sufrimiento’, ‘experiencia’, ‘sensacion’, ‘sentimiento’ o ‘emocion’. La raiz
de la palabra —ndoym: ‘padecer’, ‘experimentar’— sefiala la experiencia y el estado pasivo
en el sujeto, contrario a la actividad: “to receive an impression from without, to suffer”*. De
ahi que pathos signifique, también, ‘acontecimiento’ y ‘accidente’, con el amplio sentido de

‘cualquier cosa que le ocurre a uno’**

, se trate de una pasion negativa o de una positiva. Para
comprender la terapia de las pasiones en la filosofia helenistica es necesario ir mas alla del
origen etimoldgico y analizar el significado técnico en las diferentes escuelas.

De acuerdo con los estoicos, la pasion (10 md6og) es “un movimiento irracional del

alma en contra de la naturaleza (dAoyog Koi mapd QUG Yoyfg Kivnoig), o un impulso

21 “It is sometimes said that the Stoics wished to eradicate the emotions; and this, it is argued, is as undesirable
as it is impracticable, for without emotion man would lose the mainspring of action.” (Sandbach, 1994: 59).

22 A diferencia de los sentimientos que son definidos como “experiencias mentales de estados corporales”
(Pontin, 2014).

33 Ver la definicién de «méoym» en Liddell & Scott, 1949: 494,

234 «Anything that befalls one, an incident, an accident” (ibid.: 471).
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excesivo (] opun mieovalovsa)” (D. L., VII, 110). Las pasiones son ‘movimientos
turbulentos del alma’, es decir, ‘perturbaciones’ o ‘estados morbidos’ que afectan el alma,
sacandola de su insita disposicion natural/racional®”®. Segin Ciceron, un alma perturbada —i.
e. gobernada por las pasiones— no estd en condiciones de cumplir con su actividad (Disp.,
III, 15), que es el buen uso de la razén. El apasionamiento es el estado animico de los que han
perdido el dominio de si mismos y, desbocados, se dejan arrastrar por las pasiones.

Es importante decir que desde la perspectiva de los estoicos “las pasiones son juicios
(to maOn kpioeig etvon)’(D. L., VII, 111) de valor irracionales, es decir, modos incorrectos de
percibir, valorar y comprender el mundo. Por ejemplo, la suposicion (VmoAnyic) de que el
dinero es bello conduce a la avaricia (@ilapyvpia) y, en consecuencia, a los sufrimientos
relacionados con ésta. Este es el sentido del célebre postulado de Epicteto: “lo que perturba a
los hombres no son las cosas, sino los juicios que hacen sobre las cosas™®. Los filosofos del
portico clasificaron estos ‘errores de juicio’ en cuatro géneros —la pena (A0nnv*>"), el temor
(@oBov™®), el deseo (¢mbvpiov™) y el placer (Rdoviv*®)—, distinguiéndolos de las «buenas
pasionesy (evmabsiog) y de las «pre-pasiones» (mpomdadeian).

Los tres géneros de las “afecciones buenas del animo” son la «alegria» (yopav), la
«cautelay (g0AdPeav) y la «decisiony» (BovAnowv): la primera es una “exaltacion razonable”,
contraria al placer, la segunda una “preocupacion razonable”, contraria al temor, la tercera
una “tendencia razonable”, contraria al deseo®®. En contraste con el caracter mérbido,

irracional y contranatural de las pasiones, las eupatheia son ‘sentimientos saludables’,

25 Vid., Disp., 111, 11.

26 Taphocel Tovg GvOPMOTONS 0V T TPAYIATO, GALL TR TEPL TOV TpoypdTov doypota (Ench., 5). En términos
actuales, no son los estimulos en estado bruto lo que provoca las respuestas emocionales, sino su interpretacion.
257 «“La pena es una contraccion irracional (A eivon custolyv dloyov). Especies de ésta son: la piedad
(8Aeov), la envidia (pB6vov), los celos (Cfjhov), la rivalidad (Enhotumiav), la pesadumbre (&yBoq), el enojo
(8voyinow), la tristeza (dviav), el dolor (630vnv), la confusion (cvyyvow)” (D. L., VII, 110).

2% “E] temor es la prevision de un mal (¢p6Poc éoti mpocdokia kakod). Y al temor se refieren el terror (Seiua), la
indecision (6kvog), la vergiienza (aioyvvn), el espanto (kaAnéig), la turbacion (06pvPog), la angustia (dywvia).”
(ibid., 112).

%9 “El deseo es una tendencia irracional (émibopio éotiv 8loyoc 8petic), bajo la cual se ordenan también estas
pasiones: el ansia (omdvig), el odio (Uicoc), el afan de rencillas (puhovewcia), la codlera (0pyn), el amor (Epwg), el
rencor (ufjvig), el furor (Bupodg)” (ibid., 113).

260 «“E] placer es una exaltacion irracional (Hdov7) 8¢ éotiv éiloyog Emapoic) ante algo que aparece apetecible en
nuestro poder, y a éste se subordinan el encanto (kAnoic), la alegria maligna (émyopexaxia), la seduccion
(tépyg), la disolucion (didyvoic)” (ibid., 114).

%1 “Asi como algunas pasiones quedan subordinadas a las primarias de la misma manera algunas lo estin
también a las afecciones buenas primarias (tag nmpdtag gvmabeiog). Asi, bajo la decision caen la benevolencia
(ebvolav), la amabilidad (evpévelav), el respeto (domacpdv) y el afecto (dydmnowv); bajo la cautela, la reverencia
(aid®) y la modestia (ayveiav); bajo la alegria, el gozo (tépywv), el contento (ev@pocvvny) y el buen humor
(evBopiav)” (ibid., 116).
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resultado del buen juicio, es decir, de la naturaleza racional. Son los sentimientos
experimentados por el sabio, o bien, las coordenadas emocionales en el camino de la virtud.

De acuerdo con Séneca, los mpondeiat “son emociones de espiritus que no quieren
emocionarse” (I, 1I, 2, 5): atin no son sentimientos (nec adfectus), “sino principios
preliminares de sentimientos (principia proludentia adfectibus)” (ibid.). Se trata de la
“primera emocidn involuntaria” (primus motus non voluntarius), un aviso de sentimiento
provocado por las impresiones que ofrecen los hechos, el cual sacude e impacta causalmente
al espiritu. Fuera del dominio de la razon, las “primeras agitaciones del animo” (ibid.)
escapan al control de la voluntad y el juicio, sucediendo sin deliberacion; por ello, dice
Séneca, mas que cuasarlas, el espiritu las padece. Hay que decir, empleando el lenguaje de los
estoicos, que, a diferencia de las pathe, las propatheiai no son buenas ni malas, sino
indiferentes.

Desde el terreno semantico de la psicologia moderna y las neurociencias, puede
decirse que los estoicos plantearon una clara distincion entre ‘sentimientos nocivos’ (nd6n),
‘sentimientos saludables’ (evmofeiog) y ‘emociones involuntarias’ (tpomdOsian)*?. A partir
de esta distincion, se aprecia con claridad que la invitacién a la «liberacion de las pasiones»
(dmabf)) no consiste exactamente en reprimir toda emocioén y sentimiento —tornando al

0 La «apatia» (dné0e10),

sujeto insensible—, sino en renunciar a ser esclavo de las pasiones
caracteristica de los sabios estoicos, es una ‘disposicion libre de pasiones’, es decir, a salvo
de aquellos movimientos desordenados del alma que provienen de juicios irracionales. No es
posible eliminar las emociones, como tampoco es deseable poner a dormir sentimientos
racionales como la benevolencia, la alegria y el buen humor, pero si cultivar una “inteligencia

libre de pasiones” (§Aev0épa mabdV Siévora’®) cuyo objetivo es asegurar la victoria de la

razon sobre la pena, el temor y los apetitos.

262« el sentimiento (adfectus) no es emocionarse ante las impresiones que nos ofrecen los hechos, sino

entregarse a ellas y prolongar esta emocion (motus) causal” (Sen., Ir., 11, 3, 1).

26 Todos los seres humanos son ‘apasionados’ (tofntikdc), es decir, capaces de sentir, pero no todos son
esclavos de sus pasiones.

2% Vid. Med., VIII, 48. Cf. “Y el culto (Qepaneia) que se le debe consiste en conservarla pura de pasion
(kaBapov mabovg), de irreflexion y de disgusto contra lo que procede de los dioses y de los hombres™ (ibid., 11,
13).
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4.3. La concepcion de Epicuro sobre las pasiones

Para hablar de las pasiones en la filosofia epictrea, es importante recordar que
Epicuro reconocid la existencia de dos «accidentes» que atafien al alma corporea: actuar
(mo1€iv) y padecer (ndoyew)*®. La capacidad de «padecer» —sufrir, sentir, apasionarse o
emocionarse— es la facultad del alma que registra las sensaciones de placer y dolor, haciendo
posible las experiencias que los griegos llamaron “pasiones” (td wéOn). A partir de los textos
atribuidos a Epicuro pueden deducirse algunos elementos de su concepcion de las pasiones,
principalmente: 1) la definicion, 2) la tipificacion, 3) la relacion con las creencias y los
deseos y 4) la actitud recomendada.

(Qué son, segun Epicuro, las pasiones? En principio, «afecciones» de placer (1100viv)
y dolor (6Aynd6va) que naturalmente experimenta todo ser vivo* y que constituyen la norma
y criterio de sus elecciones y rechazos (kavovt t@ md0er)*’. Afecciones fisicas son los dolores

271 Al entrar en

268 y placeres del cuerpo®; psicologicas, la perturbacion®” y el placer animico
contacto con la parte racional del alma se transforman en sentimientos, es decir, en
‘afecciones complejas’®’®. Los «sentimientos» son experiencias dolorosas y placenteras que
surgen como respuesta ante ciertos estimulos, en conexidon con ideas y juicios sobre lo
acontecido: la alegria, provocada por la valoracion positiva de una experiencia, es una forma
de placer; en cambio, la tristeza, motivada por el padecimiento de algo percibido como un
mal, es una manifestacion de dolor.

Tanto la distincion entre afecciones fisicas y psicologicas, como la diferencia entre

sentimientos placenteros y dolorosos, da lugar a una tipificacion y valoracion de las pasiones

5 Vid. D. L., X, 67; Adv. Math., IV, 219-227. Cf. “estados de 4nimo (nd0n dpictavto)” (ibid., 11, 86).

266 <« hay dos afecciones (né6n), el placer (N8oviv) y el dolor (&Aynd6va), que se presentan a todo ser vivo (mév
Cdov)” (ibid., 34).

27 <« de él tomamos el punto de partida en cualquier eleccion y rechazo y en él concluimos al juzgar todo bien
con la sensacidon como norma y criterio (kavovi t@ wéOet wdv dyadov kpivovteg)” (ibid., 129).

268« los dolores en el cuerpo (T copaticag aAyndovac)” (D. L., X, 137); “dolor en el cuerpo (Ghyeiv koto
o®dpa)” (ibd., 131); “dolores en el cuerpo (GAynddovag mepi odpa)” (SV 73).

269« placer en el cuerpo (copdtiov 11det)” (Us. 181); “el placer de la carne (10 186pevov kotd cépra)” (MC.
IV); “el placer del vientre (tfig yaotpog f100vn)” (Us. 409).

20« turbacién del alma (yoyfic Topaymv)”; “la turbacion del alma (tfig yoyfic Tapaymnv)” (SV 81) ; “estar
perturbados en el alma (tapdrtecOon kot yoynv)” (Ep. Men., 131).

2711 <Y por esa misma razon son también mayores los placeres del alma (18ovag eivon Ta¢ thic woxdc)” (D. L. X,
137).

212 “The Stoic theory of the pathe is a theory of the emotions, but Epicurus' theory of the pathe is, in keeping
with his stress on basic experience, a theory of the feelings, and emotions turn out to be complex kinds of
feelings.” (Annas, 1994: 189).
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en la filosofia epicurea. Por un lado, el dolor (t0 Avmovuevov), el pesar (t0 dAyodv), los
sufrimientos (tov dAynd6évev) y los terrores de la mente (todg @OPovg Tig dtovoiag)
configuran el terreno de las ‘pasiones dafiinas’, que son la raiz de todo mal (10 kaxov)*”; por
el otro, el placer —reconocido como bien primero (Tpmwtov dyabov) y connatural, principio y
fin del vivir feliz— es, definitivamente, la esencia de las pasiones positivas o saludables. No
esta de mas recordar que solo los placeres estables y serenos —i. e. la aponia y la ataraxia—
pueden llamarse ‘pasiones saludables’, ya que toda pasion placentera que, en ultima
instancia, conduzca al dolor y a la perturbacion es una pasion negativa.

En el ambito de las emociones y los sentimientos, algunas pasiones que impiden la
serenidad del alma —segun Epicuro— son el temor (@6pog), la ira (6pyn), la envidia
(pB06vog), el odio (Hicog), el anhelo ilimitado (dvoopiag) y la pasidon amorosa (€poTikOv
mé0og). Ademds de estados pasionales, son expresiones y ‘respuestas afectivas’ con
referencia a un estimulo, el cual puede ser un objeto, una persona, una situacioén y/o una idea
abstracta’™. Pero el estimulo, en si mismo, no engendra el sentimiento, que se relaciona con
elementos cognitivos —como las creencias, las opiniones, las suposiciones y los juicios— y
con elementos afectivos, como los deseos.

Los sentimientos que conducen a la incertidumbre, la confusion y la angustia,
considerados, por los epicureos, «enfermedades del almay, estdn basados en creencias vacias.
El miedo a los dioses, por ejemplo, presupone la asimilacion de ciertas creencias: los dioses
controlan la naturaleza y todo lo que ocurre, de manera que los actos humanos pueden
contradecir los designios divinos, llegando a despertar su ira. El fundamento cognitivo es la
creencia de que los dioses intervienen en la vida humana; el estimulo activador de esta forma
del miedo podria ser una tormenta, un terremoto, la pérdida de poder, prestigio o riqueza, la
muerte de un ser querido, y tantos otros acontecimientos.

Por otra parte, estd la relacion con el deseo. Uno de los cimientos tedricos de la
psicologia moral epictirea profesa que el deseo vano (kevrv), desordenado (tapay®ong) y
penoso (emimovoc) ocasiona dolor fisico y emocional. Que el hombre, dominado por las
pasiones, se precipita a los mas diversos deseos y, asimismo, que los deseos exaltados, sin

limite, enturbian la salud del alma. De ahi se deduce un nexo causal entre la pasion y el

28 Jid. MC. X; D. E., 34.
274 Ver la definicion de «sentimiento» en Diccionario de psicologia, Warren, H. C., 2008: 330.
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deseo; entre el miedo a la muerte y el ansia de inmortalidad; entre la ira y el deseo de
venganza, el miedo a la miseria y la ambicion de dinero (@ilapyvpeiv).

La invitacion a tomar el placer como punto de partida en cualquier eleccion y rechazo
es un llamado a elegir los medios que garanticen el bienestar del cuerpo y la salud del alma,
asi como a rechazar aquello que conduce a la perturbacion y la angustia. Ha aclarado que el
principio hedonista no garantiza la consecucion de este objetivo, y que para ello hace falta
practicar el calculo racional de los placeres, el cultivo de la virtud y la «terapia de las
pasionesy». Este método terapéutico implica una actitud ascética hacia las pasiones, la cual se

expresa en los siguientes términos: “contener las pasiones” (mé@ect cvoyednoesdor’”),

“moderar las pasiones” (mpadtngc maddv>'"®) y “curar las pasiones” (né0og Oepanedeton’’’).

Contencion y moderacion son expresiones de un disciplinamiento racional de las
pasiones que es condicion de acceso a la sabiduria: refrenar la influencia de las pasiones en la
conducta, con la finalidad de que no sean un impedimento para la prudencia, caracteriza la
disposicion de animo del sabio, siendo, ademads, una de las causas de la felicidad y la vida
dichosa. Por otro lado, “curar a los hombres de alguna pasion (wébog avOpmmov
Bepamneverar)” (Us. 221) alude a la funcidn terapéutica del discurso filoséfico y, en general, al
tratamiento de las pasiones que se han convertido en enfermedades del alma (tfic yoyfic
€xParier mBog). No serad dificil reconocer que la actitud de Epicuro hacia las pasiones esta
muy lejos de toda forma de castradismo, represion y abolicion de las emociones y
sentimientos.

Ante todo, la raiz de la actitud racional y terapéutica hacia las pasiones esta en su
relacion con el dolor y el sufrimiento. Hacer frente a las pasiones es una tarea de la
philosophia medicans, una de las condiciones de la vida placentera. De ahi la importancia
para los epicureos de cultivar una disposicion de animo sabia, marcada por la actividad de
limitar racionalmente las pasiones, asi como de tratar a las pasiones daflinas como
enfermedades que es necesario curar. La terapia epiclrea no es una intervencion quirdrgica
que propone, como remedio, la castracion de las pasiones, sino un régimen que prescribe la
moderacion de los deseos y el replanteamiento de las creencias que motivan y refuerzan las

conductas irracionales.

75 Vid. D. L., X, 117.
278 Vid. Us. 548.
217 Ibid. 221.
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4.4. La concepcion de Filodemo sobre las pasiones

En su tratado Sobre la ira (Ilept opyfic), Filodemo concibe las pasiones,
principalmente, como disposiciones animicas —i. e. inclinaciones a sentir, pensar y
comportarse de cierto modo—, empleando el mismo término para referirse a las expresiones
particulares que provienen de tales disposiciones. En este sentido, la tendencia a encolerizarse
—caracteristica de los «iracundos» (dpyiAol)— es una pasion, tanto como el enojo y los
arrebatos de ira. No obstante, propone distinguir la ‘disposicion pasional’ (6140eo1c) de la
‘pasion’ (mdboc), dejando claro que: “an outburst of anger is not identical with one's
irascibility” (Tsouna, 2008: 39).

Del mismo modo en que la generosidad, la filantropia y la disposicion amistosa
revelan un caracter marcado por la virtud, las pasiones dafiinas —como el miedo, la
arrogancia y la envidia— manifiestan un modo de ser descuidado y vicioso. Ello no quiere
decir que para Filodemo todas las emociones y sentimientos nocivos sean iguales al vicio
(xaxia): para enfadarse no hace falta ser iracundo, o, en otras palabras, experimentar enojo no
hace a una persona irascible. Hecha esta aclaracion, procedo a analizar, a partir del tratado
sobre la ira, la estructura, caracteristicas, etiologia y tipologia de las pasiones.

La descripcion de Filodemo sobre las pasiones revela la existencia de componentes
cognitivos, afectivos y conductuales que forman una estructura compleja. Las creencias
(06&ar) y los juicios (kpiotv) conforman la parte cognitiva; los deseos (émBupion) la parte
afectiva; la conducta (coumepirpopd) y las decisiones la parte conductual.

“Anger does not occur without the belief that one has been harmed (dpynv ywpig

)278

oo yeog tod PePAdobar un yivesBor kai)” (Ir, XLIX. 27-L.8)°" es una premisa que,
esencialmente, indica lo siguiente: las creencias y los juicios son condiciones necesarias de
las pasiones. Es asi que la envidia, entendida como recelo de los bienes o de la prosperidad
ajena, no seria posible sin 1) la creencia de que la belleza, el poder y la riqueza son la fuente
del placer, el bien y la felicidad y 2) el pensamiento de que la fortuna ha favorecido

inmerecidamente a otros. Tampoco seria posible la arrogancia sin la conviccidon en la

superioridad respecto a los demds. Ahora bien, segun Filodemo, las pasiones del alma siguen

278 Citado en Tsouna 2008: 37.
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el camino de las “falsas opiniones” (yevdodo&iov*”) que conduce a deseos vanos y vacios,

como el vehemente anhelo de lo ajeno:

113

.. men suffer the worst evils on account of the most alien desires, which they take to be most
necessary (dvaykoiotdtov) —I mean, desires for sovereignty (dvvaocteiog) and a brilliant reputation (Aapmog
d0&nc) and great wealth (meplovoiog dmepayovong) and, in general, luxuries (tpve®dv) of such kinds and other
similar things. And they neglect [in turn] the most necessary appetites (tdv dvaykatotdtov opéEemv) as if they

were the most alien to nature.” (De elect., V. 4-21).

El deseo de tomar represalias nace de la ira, de la adulacion el querer complacer a
cualquier costo, de la ambicion el afan de riquezas. Otros elementos de las pasiones,
consecuentes con las creencias, son la conducta y las decisiones irracionales. Bajo la
influencia de la ira y la sed de venganza se suele incurrir en conductas agresivas como
perseguir y someter a otros para causarles dafio (7., X- 19-26), atacar a personas, animales,
objetos inanimados e incluso sombras (ibid., XXVI. 47), o descargar la furia sobre gente
inocente™™.

Las pasiones dafiinas son “males irracionales (GAoyov kaxov)” (ibid., 16.2-3) que
involucran opiniones vacias, deseos insensatos y conductas perjudiciales. Su caracter
irracional no proviene de la incapacidad para tomar ‘elecciones racionales’ —i. e. calcular
medios para alcanzar fines—, ni de la falta de inteligencia para explicar lo que se ha hecho.
Segun Filodemo, el apasionado es irracional porque basa sus elecciones y rechazos en falsas
creencias y juicios inapropiados, es decir, porque sigue criterios irracionales que traen
consecuencias desastrosas. De ahi su cualidad de mal, en el sentido epicureo de la palabra:
causa de sufrimiento fisico y angustia moral.

Caracteristicas de las pasiones son también la duracion y la intensidad, que dan lugar
a la importante distincion de Filodemo entre la «ira vacia» (kevn opyn) y la «ira naturaly

(puokn opyn)**'. La primera es una pasion intensa —originada en una disposicion malvada

219« the passions in our soul that are consequent upon our own entertainment of false opinion (tn yoyf mé0n

S v nuetépav yevdodoiav mapakorovdovv)”. Trad. Tsouna. Citado en Tsouna, 2008: 208. Cf. “creencias
vacias (kevol 80&at)” (Ep. Pyt., 87; MC. XV, 29-30); “falsas suposiciones (bmoAqyelg wevdeic)” (Ep. Men.,
124); “vanos juicios (kevai kpioteg)” (ibid. 12).

80 Filodemo hace referencias a acusaciones injustas en contra de la esposa (Ir., XXII. 32-XXII1.2), al maltrato
de los hijos (ibid., XXII. 29-31) y a la vejacion de los esclavos (ibid., 36-40)

BLpid. Ir., Col. XXXVII, 39 - Col. XXXVIII, 22. Citado en Roskam, ?: 51.
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10DECEM TVETOlL TTOLLTTOV 0)—, una 1mdignacion 1€roz TULOOCEW 1WO0V uc
(droBéoemg i UTOVNPO) “indignacion feroz (Bpiudocwg Onpiddovg)™ q

tiende a prolongarse; la segunda, en contraste, es una emocion breve y moderada. ;Qué
determina el caracter vacio o natural de la ira? La relacion con los componentes afectivos y
cognitivos en juego.

Filodemo identifica “la ira descomunal” (toic peydioig opyaig) con el “deseo de
venganza” (émbupelv T KoAdoems) y con la creencia de que la retribucion es, en si misma,
placentera (dmokavotod); por lo tanto, un gran bien (péyiotov dyadov)*™. Visto desde una
perspectiva epicurea, el placer que se puede experimentar con la venganza no es mayor que el
dolor y perturbacion a que conduce este fiero deseo de perseguir y combatir’™: en base al
calculo hedonista es posible comprender que la venganza es mas perjudicial que gratificante
y que es, en este sentido, un placer deleznable que porta la semilla del dolor. Asi pues, la «ira
vacia» descansa en el deseo de tomar represalias, un deseo vacio que nace de la vana opinion,
al que acompafia una intensa pasion (1] 6Tovdr| cuVTOVOS™).

Ahora bien, ;es posible sentir ira sin que ésta desate el anhelo de venganza y la
conducta agresiva; sin que se transforme en una “pasion vacia e irracional” (1] Kgvr] 6oV
kol GAOY16TOG) que muy poco se diferencia de la locura (paving)***? La respuesta de Filodemo
es afirmativa. Como la tristeza y el miedo, la ira es una emocién “natural y por ello inevitable

%7 que todo ser humano es propenso a experimentar, al

(védevkTov Kai 1l TODTO PuOIKOV)
percibir un agravio voluntario en contra de su persona o de alguien querido™. Incluso los
sabios son susceptibles de sentir lo que Filodemo llama «ira natural»: una forma de ira a
salvo de las creencias y deseos que acompafian a la ira vacia. A continuacion reproduzco tres

fragmentos del texto en que se formula este polémico planteamiento:

a) It is sufficient to show in general that the wise person will be susceptible to anger of a kind. But
someone will say: But if it is because of being harmed in intentional fashion that he gets angry, and he is harmed

by someone to the highest degree, how will he not have a strong desire to pursue the person? To this person we

282 Ihid. Col. 27.12-28.5. Llamada también 6 Oupdg (7., Col. 12): una disposicion desconsiderada, salvaje y
severa (avemelkel Kol avnuépot kol tpayeia diabéoet) y la mas destructiva de todas las enfermedades (tac®dv
OAebpLoTATOIG VOGOILG).

283 Ipbid., 22-34. Citado en Annas, 1989: 155.

28« a fierce desire to pursue and contend with the person if one can (8etvfic émBupiog Tod peteddeiv kai
ayoviag, €l dvvioeton)” (Ir., VIIIL. 20-27, citado en Annas, 1989: 153)

%8 Vid. MC. XXX.

288 1 a cita es de Hipdcrates [Ep.] 17.5: tig 1| kevi) omovdn) kai GAdy1otog pmdev poving Stopépovoa, “What is
this empty and irrational passion, no different from madness?”, citado en Yona, 2018:86.

87 Vid, Ir., XXXIX 29-31, citado en Galinsky, 1994: 195).

28 "Fits of rage happen to good men, if someone is wronging their friends" (fr., XLI 17-19).
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will say that he will be alienated in the extreme from the person who inflicts such harms on him, or is obviously
going to inflict them, and he will hate him —that just follows— but that he does not experience great trouble.
Nothing external is worth much, since he is not even susceptible to great troubles in the presence of great pains,
and much more is this so with anger. Terrible sufferings are the natural result of stupidity. (XLI.28-XLII.14).%
b) [The wise person] does not fall prey to such intense emotions —for that is madness, since the
relevant desire is full of countless evils, and we shall flee it entirely as being the greatest of evils. Nor does he

go for punishing [the other person] as something enjoyable —for nothing pleasant is offered— but as something

most necessary, and what results is most unpleasant, as with drinking wormwood, and surgery. (XLIV.9-22).%°

¢) For the merciless man is, as Homer says, “tribeless and lawless” and genuinely “in love with war
[iliad. 9.63-64] and vengeance on mankind, but the wise man is most merciful and most reasonable. And the
person who lusts for punishment is so disposed to vengeance as if it were something to be chosen for its own
sake, even if he is choosing to shrink himself along with his victim, but it is insanity even to imagine the wise
man as disposed to checking someone's insolence as if it were anything of the sort [i. e., pleasurable].

(XLIV-5-35).%"

Como puede comprobarse, la figura del sabio como norma trascendente determina la
actitud correcta hacia la ira y el resto de las pasiones: a) como cualquier ser humano es
susceptible de sentir “ira natural”, pero la ira no lo lleva a experimentar grandes
perturbaciones (tapayai), pues considera que nada externo merece tanta importancia y valor;
b) no es presa de emociones intensas como la “ira vacia”, puesto que comprende que la
locura de las pasiones esta en las creencias y los deseos vacios y, por tal razon, huye del
anhelo apasionado y desmedido de venganza, como si fuera el peor de los males; no concibe
el castigo como un acto placentero, sino como un mal desagradable pero necesario; c) es
razonable (emewkéotartog), gentil (fuepdtatog) e indulgente en su trato.

La ira que el sabio experimenta no corrompe su disposicion a comportarse de forma
sensata y prudente, procurando la serenidad de 4nimo. No es rencoroso ni vindicativo, sino
que se muestra dispuesto a comprender y disculpar las ofensas contra su persona. Si
considera necesaria (dvaykaidtatov) la aplicacion del castigo (koAdoeot), lo hace en razén
del beneficio social que éste pueda aportar —i. e. evitar futuros perjuicios—, y no de una

satisfaccion personal y malsana. En pocas palabras, gracias a su disposicion animica, el sabio

289 Trad. Annas, 1989: 158.

20 Ibid., 158-159.

21 Gr. Aev €yg1 KAUTL ATOAAVGTIKO Y10, TOV GOPO T TOLVT], GALG THV AVTIHETOMILEL OC AvoyKondTaTY, ondécToTn,
o0V Vo, TIVEL TIKPO PApLaKO, 1] Vo VPioTATOL XEPOVPYIKN Toun. Ayplog givat Kotd Tov Ounpo, avadelpog Kot
d1K0g, 61010¢ EeKva TOAEO Kot Tippio avOpdTmv. O 6oedg eivar NUepdTOTOG Kot enlelkéstotog. Trad.
Armstrong, citado en Armstrong, et al. 2004: 113-114.
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experimenta una forma de ira que es breve y moderada. ;Cual es el fundamento de esta sabia
disposicion del alma a delimitar lo que es por naturaleza? Nuevamente, el calculo racional de
los placeres.

En principio, la diferencia capital entre la «ira vacia» y la «ira natural» estd en su
procedencia: la ira intensa y desmedida proviene de una “disposicion salvaje” (dvnuépw
d100éce1*?), la ira razonable (gbhoyov opynv), de una disposicion buena y racional. ;Cual es
la causa eficiente de las pasiones? No la necesidad®”® —el azar o el destino—, tampoco la
naturaleza originaria: las emociones negativas y los sentimientos dafiinos son el resultado de
vanas opiniones, y de la incompetencia en el calculo racional (émthoyiopnog) de los placeres.
En términos generales, las pasiones son acontecimientos afectivo-cognitivos que requieren de
ciertos elementos y condiciones: 1) las creencias y juicios, 2) los eventos y 3) la disposicion
de 4nimo.

Al entrar en contacto con una disposicion de animo y un sistema de creencias, los
‘eventos externos’ —como recibir insultos o ser victima de un asalto— pueden convertirse en
el “desencadenante emocional”®* de la ira, despertando indignacidon y enojo. Sin embargo,
¢éstos no producen iguales respuestas en todos los casos —al menos no con la misma
intensidad y duracion—, siendo, como las creencias, “causas indirectas” —o auxiliares— que
contribuyen al nacimiento de la pasion. De acuerdo con Filodemo, la «causa efficiente»
(dpaoctikdv oitiov™”) de las pasiones no puede ser otra que la disposicion del alma. De modo
que cada uno es responsable de sus respuestas emocionales, en la medida en que es
responsable de sus creencias, juicios, deseos y conductas.

Para los epicureos la sabiduria es una disposicion racional y apacible que depende de

296

cada uno cultivar, pues no tiene otro duefio”". Vale la pena recordar lo dicho por Didgenes

Laercio: “el que ha llegado a ser sabio una vez (yevopevov co@ov) no admitird ya mas la

99297

disposicion de animo contraria””’ y “en sus pasiones se contendra mas, para que no puedan

292 Vid. Ir., XLIIL. 30-2.

293 «__it is not necessity that creates their [delusions], but rather beliefs, which is just what they experience in
the case of compulsion.” (Ir., fr. 12. 5-10).

294 E] concepto “emotional trigger” es una propuesta del psicologo Paul Ekman: “It is important to recognize
that events do not literally trigger emotions. I used the term “trigger” as a shorthand for what actually occurs, in
that it is a person's appraisal of an event that triggers an emotion, not the event itself” (2008: 38).

2% 1id. Sanders, 2009: 643.

2% “Lo fundamental en la felicidad es nuestra disposicion de 4nimo, de la que somos duefios (T0 kepdAatov Tfig
gvdopoviog 1) S160so1c, ¢ Hueic kopror).” (D. E., 112).

27D L.X, 117.
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»2%  Esa “disposicion de 4nimo contraria” (trv

serle un impedimento para su sabiduria
évavtiov odBeotv), proclive al vicio y la insensatez, es causa de pasiones desmesuradas y
vacias. Pero no todas las pasiones son un obstidculo para la sabiduria: hay emociones
naturales e inevitables que, mas que reprimir, es necesario contener y expresar de forma
saludable.

La pregunta, entonces, es: jes la misma pasion la que siente el sabio y el disoluto o,
en este caso, el iracundo? La respuesta es no. Como cualquier emocion, la ira empieza siendo
una “punzada” (Soxcvnpdv?®) natural e inevitable. Lo sabio es razonar la situacion —echando
mano del célculo racional (cuppetpricest)— para determinar la magnitud de la agresion, las
intenciones del agresor y la respuesta emocional apropiada. Lo insensato, en cambio, es
dejarse conducir por pasiones, deseos y creencias vacias sin reflexionar, exagerando el
tamafio y las intenciones de la ofensa.

Ni la ira ni ninguna pasion puede eliminarse de raiz. Para lograr regularlas, es preciso
reconocer las emociones, asi como sus causas y consecuencias. Los epictreos no predicaban
la represion, abolicion o ausencia de las pasiones, sino la transformacion interior
—emocional y racional— del sujeto, es decir, la conquista de las condiciones para contener,

mesurar y curar las pasiones.

28 Ibid.
29 Cf. dnyuode, dnéeig, dSnktikdv, dégma, nyxis.
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estrategias terapéuticas
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del cuidado de siy la
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5.  CARACTERIZACION DE LA FILOSOFIA COMO TECNICA Y METODOS
TERAPEUTICOS

Epicuro diagnostico las causas principales del sufrimiento y la infelicidad humana;
me refiero a los deseos vacios, los miedos irracionales, las pasiones desmesuradas y los vicios
del caracter. Propuso, a partir de esto, un modo de comprender la «salud del almay
caracterizado por la superacion de estos malestares psicologicos, del cual se desprende un
conjunto de ‘intenciones terapéuticas’ vinculadas con la aspiracion a la sabiduria, la
serenidad y el florecimiento humano: 1) limitar (Gpaiper®) y satisfacer los deseos naturales
(dmbvpiog EkmAnpodvieg) rechazando los nocivos (BlaPepig mikpdg EAéyyxovtec®), 2)
liberarse de los terrores de la mente ( #\ve todg @OBovc thig Sravoiac™™), 3) contener
(ovoyeoecOar’™), moderar (npadtnc®™) y curar las pasiones (ndog Oepamevetar’®) y 4)

elegir cultivar las virtudes por la salud y el placer (trv f180viv kai T0g dpetig aipgicon’™).

390 Js. 135. “Si quieres hacer rico a Pitocles, no aumentes sus riquezas sino limita sus deseos” (trad.
Acosta/Garcia-Gual); gr. &l foviel mAovaiov [TvBoxdéa motfjoon pun ypnpdrov tpootibet, Tiic 8¢ émbupiog
aopaipet. El fragmento pertenece a Estobeo, Florilegio, 3. 17. 23.

301«No hay que violentar la naturaleza sino persuadirla; y la persuadiremos satisfaciendo los deseos necesarios,
los naturales siempre que no nos resulten perjudiciales, y rechazando rigurosamente los nocivos” (SV 21., Trad.
Acosta/Garcia-Gual); gr. o0 Bloctéov TV UGV GALY TElGTEOV TTEicOEY O TOG AvoyKaiag EmbBupiog
EKTANPODVTES, TAG TE PUOIKAG AV U PAATTOGL, TOG 0 PAafepic Tikpdg ELEYYOVTES.

32K D. X. “Si lo que motiva los placeres de los disolutos les liberara de los terrores de la mente respecto a los
fenémenos celestes, la muerte y los sufrimientos, y les ensefiara ademas el limite de los deseos, no tendriamos
nada que reprocharles a ellos, saciados por doquier de placeres y carentes en todo tiempo de pesar y dolor, de lo
que es en definitiva el mal.” (trad. Acosta/Garcia-Gual); gr. Ei 10 momtikd t@v mepi To0g dod@Toug 110ovady Ehve
ToVG POPOVG TG dlavoing TOVG T TEPL PHETEDP®V KOl BavaTov Kol aAyndovov, &t T T0 Tépug TV EmBuudY
£01daokev, ovk dv mote giyopev 6 Tt Euepydpeda avtoic, Taviaydbev siomAnpovpévolg Tdv NdovdY Kol
ovdapdbev obte T0 AAyolV obte TO AvTovpevov Egovaty, & mep €oti TO Kokov. Cf. ibid., XII.

35D, L., X, 117. “Es més, el que ha llegado a ser sabio una vez (yevopevov copov) no admitird ya mas la
disposicion de animo contraria, ni la fingirad a gusto. En sus pasiones se contendra mas, para que no puedan serle
un impedimento para su sabiduria.” (trad. Garcia-Gual); gr. dAAG Kol TOV GTaE YEVOLEVOV GOQOV UNKETL TV
évavtiav AapPavew ddbeotv unde mAdrtev kdvta: tabect parlov cuoyednoeohal: odk v éumodicat Tpodg TNV
cooiav.

304 Us. 548 “La felicidad y la dicha no la proporcionan ni la cantidad de riquezas ni la dignidad de nuestras
ocupaciones ni ciertos cargos y poderes, sino la ausencia de sufrimiento, la mansedumbre de nuestras pasiones y
la disposicion del alma a delimitar lo que es por naturaleza.”; gr. T0 06010V Kol LOKAPLOV OV YpnUdT@V TAR00G
000€ TTPaYULAT®V GYKOG 000’ dpyad Tveg EYOVoLY 000E dUVANELS, GAN’ dAvTia Kol TpadS TabdV Kai d130gc1g
yoyfis o kata ooty opilovoa. El fragmento pertenece a Plutarco, De aud. poet. 14 (37 A).

305 Us. 221. “Vana es la palabra del fildsofo que no remedia ningtin sufrimiento del hombre. Porque asi como no
es util la medicina si no suprime las enfermedades del cuerpo, asi tampoco la filosofia si no suprime las
enfermedades del alma.” (trad. Acosta/Garcia-Gual); gr. kevog éksivov @IAosopov Adyoc, Ve’ ob PNdEV mébog
avBpmmov Bepamevetar: Gomep yap 1TPIKTiG 0VOEV SPEAOG UT| TAG VOGOLS TAV GMUAT®V EKPaAlovdong, oDTmg
000¢ PrAocogiag, £l un O TG Youyiig EkPaiiet Tabog.

3 Vid. D. L., X, 138. “Por el placer también elegimos las virtudes, no por si mismas, como (buscamos) la
medicina por la salud” (trad. Garcia Gual); gr. Ata 6& v 1dovnv Kol Tag dpetag aipgiobat, ov ot” avTig, dhomep
TNV loTpikny dud Ty vyigav.
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Pero la distancia entre un estado psicomoral (patologico) concreto y la disposicion de &nimo
del «hombre sereno» (6 dtdpayoc’®’) representa un camino de crecimiento y sanacion
marcado no sdlo por intenciones, sino también por técnicas y estrategias terapéuticas.

Para hablar de «técnicas» (téyvon) es importante analizar una definicion que se
atribuye a los epicureos, en un escolio a la Gramadtica de Dionisio Tracio: “la técnica es un
método que produce lo util para la vida (t€yvn €ott pébodog évepyodoo T Piwt TO
ocvpeépov)” (Us. 227b°"). Esta concepcion sobre la técnica —o el arte— se enmarca en la
polémica de los epicureos contra la educacion tradicional y, en particular, contra la ensefianza
de la retdrica. Ya Epicuro separaba la figura del sabio, y la dedicacion a la filosofia, de los
oradores politicos y sofistas que practicaban ese arte de persuadir por medio de palabras a la

multitud. Al respecto, merece la pena citar un fragmento del mural de Enoanda:

“Abriras los caminos de la simpatia a nuestra comunidad y renunciaras a los discursos retoricos para
escuchar algo de nuestras doctrinas. Entonces confiamos en que llamards a toda prisa a las puertas de la
filosofia... (tfig GAAoTplOTTOC OlEaL TG &ic TO GUVELDOV MuMV cuvTadelc £icddovg, Kol TV PNTOPIKMY
amokapuyelg Aoyov dmmg dkovong Tu Tdv Muelv dpeokdvimv. Evlevee kail katedmilopev TV Toyictv TOG

@rhocopiac kpovoew 0vpag...)” (D. E. 127)*”.

Esta fuerte oposicion hacia el «arte retorico» (pntopikr| téxvn), y su contraste con la
filosofia, se relaciona con dos problemas: 1) el vinculo entre retorica y politica y 2) la
incapacidad de la retdrica para mejorar el alma.

En términos generales, los epictireos conciben la retdrica como una tecnologia politica
0, mejor dicho, como el instrumento que utiliza el orador publico para intentar persuadir
(meibev) a las masas (ol moAAoi). Como tal, es una actividad que pertenece al ambito de la
vida publica, puesto que se relaciona con la lucha por el poder (apyic), la busqueda del honor

(tyun) —i. e. fama y reputacion— y la ambicion de grandes riquezas (mhodtoc/yprjuora’’).

078V 79.

308 « . the Epicureans define techne as follows: 'a techne is a method which brings about what is useful for life."
'brings about' is like 'works out' (oi pév ‘Emkovpetot obtwg opilovtar Ty téxvmv: “téyvn ot péBodog
gvepyodoa Tt Blot 10 copgépov.” “dvepyodoa” 82 olov épyalopévn)” (citado en McOsker, 2015: 111).

399 C. f. “The sum of happiness consists in our disposition, of which we are master. Military service is dangerous
and one is subordinate to others. Public speaking is full of agitation and nervousness as to whether one can
convince. Why then do we pursue an occupation like this, which is under control of others? (10 kepdlotov Tiig
gvdarpoviog 1 S1G0ec1g, g Mueic KDplOl YOAETOV oTpoTEial KAV ETEPOV apxn T0 prtopedew ceLYHOD Kol
Tapayfic yéuov, i neioar Sbvatat. T odv petadidropey mpdypa Toodtov, ob TV Eovciav Exovoty dAror)” (D.
E. 112). Citado en Nijs, 2019: 252.

310 Vid. MC. X1V; SV 67, 81; Us. 548.
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Aprender retorica, escribir discursos persuasivos y discursear con elocuencia constituye un
conjunto de esfuerzos orientados hacia la obtencidon de una so6lida posicion social (dvvapet te
€Eepetotiki]) y una abundancia de recursos (gomopiq) que descubre un anhelo de seguridad
(dopareia), dicha y felicidad (10 ebdopov kal poakdpiov).

He dejado claro que para los epicureos la verdadera fuente de seguridad y felicidad es
la filosofia, la serenidad de dnimo —o salud del alma— y la amistad. En este sentido,
Diogenes escribio: “lo fundamental en la felicidad es nuestra disposicion de animo, de la que
somos duefios (10 kepdratov Thc eddoupoviog 1 Siédeoic, Ng fueic kopor)” (D. E., 112). Al
trabajo del desarrollo moral y psicolégico del sujeto contrapone dos actividades que estan
bajo el poder y control de otros, a saber, el servicio militar y la retérica. La primera es
descrita como una actividad escabrosa, dificil y penosa (yoAendv) que exige subordinacion; la
segunda, como una actividad llena de agitacion, nerviosismo y perturbacion (10 prnropgdetv
opuypod xoi tapayfc yénov)’!! por su relacion con la incertidumbre, especificamente, por no
saber, quien la practica, si serd capaz de convencer.

El sabio epicureo no hara politica y, por lo tanto, tampoco retoérica®'

. Las puertas de la
retorica son una via de acceso a la vida publica y a “las cosas que traen consigo luchas
competitivas (mpayudtov aydvog kektnuévov)” (D. L., X, 146, XXI) que son fuente de
perturbacion: “el encomio de los demas” (SV 64), “el honor y la consideracion entre el
vulgo” (SV 81) o “la influencia de los honores y el poder™". Quien en cambio llama a las
puertas de la filosofia se interesa en “lo que concierne a la salud del alma (mpdg 10 Kotd
yoynv vywivov)” (D. L., X, 122), procurando llevar una vida libre de servilismos al pueblo y
a los poderosos. He aqui la base de la definicion epictrea que Filodemo refuerza en su texto
sobre retorica: “(tékhné) is that which has been introduced for some advantage of life
(cOpeopov L tod Piov mapeionyuévny)” (Rhet., fr. 3).

(Qué significado tiene la nocion de utilidad, beneficio y conveniencia en la filosofia

311 También hay un contraste con el ejército, segin Filodemo, una actividad escabrosa, dificil y penosa
(xoremdv). “The sum of happiness consists in our disposition, of which we are master. Military service is
dangerous and one is subordinate to others. Public speaking is full of agitation and nervousness as to whether
one can convince. Why then do we pursue an occupation like this, which is under control of others? (10
KeQahatov Tiic svdarpoviag 1 S1d0eoic, HC Nusic KOptot. yoahemdv oTparteion kév ETEpV Apyfi. TO PnTopedsy
SQLYLOD Kol TopoyFC YEROV, £l meloon SHvaTal. Ti obV LETASIOKONEY TPdy L0 TO10DTOV, 0D THY EE0vaioy Exovcty
dAhor)” (D. E., 112). Citado en Nijs, 2019: 252.

312 «“E] sabio epictreo no hard retérica ni politica, ni buscara el aplauso de la multitud” (Acosta/Garcia-Gual,
1974: 56): “tampoco discurseara con elocuencia (008 pnropevoety koAdc)” (D. L., X, 118), ni “hara
panegiricos ante la multitud (o0 mavnyvpieiv)” (ibid. 120).

313 Plutarco, Vidas de Demetrio, 34, citado en Acosta/Garcia-Gual 1974: 74.
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epicurea? Es importante recordar que Epicuro distingue “lo util para todos los hombres (ta
cupeépovta maoty avOpmmolg)” de las vanas opiniones y del aplauso de la muchedumbre (SV
26), con lo cual sugiere una contraposicion entre «lo util» (copeépov) y «lo vanoy» (kevnv). A
partir de aqui es posible identificar lo util con «lo necesario» (dvaykoiog) que, a su vez, se
relaciona con los deseos naturales y necesarios y con los placeres catastematicos. En una
palabra, lo util es lo que conduce al bienestar y al florecimiento humano: lo necesario para la
vida, para la salud del cuerpo y para la felicidad*'.

Mas alla de la discusion sobre el estatuto técnico de la retdrica, la definicidon sirve
como punto de partida en la caracterizacion de la filosofia como técnica. En el antiguo debate
entre retorica y filosofia, Platon se posiciona en contra del arte de persuadir mediante la
palabra que produce la creencia sin el saber, los epictireos, en cambio, aconsejan renunciar a
“los discursos retoricos (T@v pnropikdv Adywv)” por considerarlos “vanas palabras (kevog
AOY0c)” que no remedian ningin sufrimiento humano. Desde la perspectiva epicurea, la
filosofia es una de las «técnicas necesarias» (10 dvoykoiov téyvar’'’®) que produce lo util para
la vida, en contraste con la retérica, que Filodemo llama una técnica complementaria
(xowovioat) y Epicuro incluye entre las «malas técnicasy» (kakoteyviov)’'S.

Ahora bien, ;qué clase de técnica es la filosofia? La filosofia es «un arte de vivir»
(téyvnv mepl 10v Pilov) orientado hacia la salud del alma y el florecimiento humano: una
actividad (évépyeiav) que con discursos, razonamientos y practicas procura la vida feliz’'. La
identificacion entre lo util y lo necesario configura el objetivo técnico de la filosofia, que
consiste en superar el sufrimiento y la infelicidad. Asi, pues, la filosofia es una técnica
curativa: el arte de curar o cuidar el alma (yvyng émipéleio) que introduce la tarea del
desarrollo psicologico y moral del sujeto.

Hay cuatro métodos fundamentales de la técnica filoséfica que requieren “de

314 «_. (of natural pleasures some are necessary, others not necessary; and of the necessary pleasures themselves,

some are necessary for life, others for the health of the body, others for living happily, according to their
different causes, but not all of them taken together (ai pév giowv avaykaiot, ol 6” 00K avaykaiot avTdv &
gkeivav giotv avaykaiot ol pev Tpog 1o Cijv, ol 6€ Tpog o dyev €v vyteion TO odua, ol 8 TPOG T poakaping
&v)” (De elect., V1. 1-21). Cf. Ep. Men., 127.

315 Junto con la medicina.

316 «“This trade of forensic oratory the great Plato defined as molitikfic popiov eidmwAov (that is, the shadow of a
small part of the science of government) or as the fourth part of flattery; but Epicurus counts it among the evil
arts, calling it kaxoteyviav [Hans professionem oratorum forensium, moAtikiic popiov idwiov (id est civilitatis
particulae umbram) vel adulationis partem quartam esse definit amplitudo Platonis, Epicurus autem kaxoteyviov
nominans inter artes numerat malas]” (Us. 52 = XXX, 4, 3).

317 «La filosofia es una actividad que con discursos y razonamientos procura la vida feliz (tfyv ¢1iocopiav
gvépysiav stvor Aoyolc kol Stahoyiopoic tov evdaipovoa Piov mepurorodoay)” (Us. 219 = Adv. Dogm., V, 169).
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entrenamiento (tfg doknoewg)” (Phil., Rhet., fr. 4): 1) el calculo racional (emroyiopdc), 2) la
terapia del alma (Bepomeio TG yoync), 3) el cultivo de la virtud (doxnoig tig dpetiic) y 4) la
franqueza critica (tappnoia).

El primero plantea una reflexion sobre el fin de la naturaleza (tf|g @Ocemg
émieroyopévon t€log) que exige un recto conocimiento de los deseos y los placeres, asi
como un examen de las ideas, creencias y opiniones. Se trata, por un lado, de examinar
empiricamente las decisiones y conductas con la finalidad de evaluar y comprender
racionalmente (€mhoylopov) los componentes cognitivos y afectivos que las han motivado.
Se trata, por el otro, de cultivar “la disposicion del alma a delimitar lo que es por naturaleza

99318

(d1Beo1c Yuyfic 10 Kata ooty opilovoa)™ ™ o de aprender a referir toda eleccion y rechazo a

la salud del cuerpo y a la serenidad del alma, mediante el ejercicio del “calculo de lo mas
conveniente (Aoyiopud & 10D cuueépovtog) ™.

El segundo método consiste en el tratamiento de las pasiones, el cual comprende tres
procedimientos diferentes: la contencidn, la regulacion y la curacidon. La contencion se
practica a través del cultivo de la autosuficiencia (adtdpked) —que supone limitar y orientar
los deseos racionalmente— y del dominio de si (€yxpdtein) —que pone a prueba la capacidad
de controlar las propias pasiones—. Por otro lado, la regulacion emocional —o manejo
apropiado de las emociones— invita al reconocimiento de las pasiones, a la reflexion y
valoracion acerca de los factores que las han desencadenado y a elegir la forma mas oportuna
de expresarlas. El ultimo enfoque sefiala la tarea de curar las pasiones que se han
transformado en enfermedades del alma, incluyendo a los vicios que se han apoderado del
caracter y la conducta.

El tercer método se centra en la tarea de formar y curar el caracter mediante el cultivo
de la virtud. De acuerdo con los epictreos, las virtudes “estan unidas naturalmente al vivir
placentero (cvpumepOxact yap ai dpetai Td v Noéw), y la vida placentera es inseparable de

ellas”320

, en otras palabras, cultivar las virtudes es una condicion necesaria y coadyuvante de
los placeres estables, el céalculo racional y la disposicion de animo del sabio epictreo. El
principio fundamental estd en la asociacion del placer con la virtud, que une la vida

placentera con la vida virtuosa o con el vivir prudentemente (ppovipwc), honorablemente

318 id. Us. 548.
9 1id. D. L., X, 120.
320 Ep. Men., 132; cf. D. E., 33.
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(koA®dg), justamente (Owcoi), valientemente (dvopeimg), mesuradamente (kpatdq),
magnanimamente (peyoloyvywc), haciendo amigos (eriomontik®g) y amando a los seres
humanos (pravOpdmog).

Me parece haber desarrollado, con suficiencia, el tema de la «franqueza critica» en las
comunidades epicureas. Es evidente que este método de conduccion del alma, basado en los
principios de confrontacion empatica y benevolencia, se practicaba, principalmente, en el
ambito de la amistad como relacion terapéutica, sin embargo, se desplazaba y continuaba
practicandose a través de una forma de autoexamen y «autocorrecciony (a0T0OG
dopbdoavtes) que supone el cuidado de si. La parresia es el marco para comprender la
dimension comunitaria de la filosofia epicurea y sus métodos terapéuticos: el calculo
racional, la terapia del alma y el cultivo de la virtud se exhortaban, se reforzaban y se
reorientaban en ese juego de confesidon y correccion que consiste, por una lado, en decir la
verdad sobre si y, por el otro, en decir la verdad sobre el amigo.

Los primeros tres métodos conforman una ascética y una terapéutica encaminada a la
transformacion de la razén, las emociones y el cardcter. Son ejercicios que deben ser
meditados y practicados individualmente, pero también en compaiiia de alguien semejante a
uno. A final de cuentas, los epicureos postulan que cada uno es responsable de su propio
caracter y conducta, siendo capaz de salvarse por si mismo, auxiliado por los amigos y
practicando “los remedios medicinales de la salvacion (ta g cwtpioag edppaxa)” (D. E.,
3).

Antes de proseguir, es necesario regresar al planteamiento fundamental: la filosofia
epicurea —entendida como un arte de vivir ligado a ciertos métodos terapéuticos— no es
solo conocimiento tedrico, sino, sobre todo, practico. Nadie entrard en dominio de si mismo
por el simple hecho de saber que no debe ser dominado por las pasiones, ni adquirird las
virtudes al momento de comprender que éstas son fundamentales para la vida dichosa, ni,
mucho menos, se hara sabio a través del mero entendimiento. Por mas que estén dirigidos a
suprimir las enfermedades del alma, los discursos filoso6ficos no pueden, por si mismos,
conducir a la ataraxia: para los epicureos era fundamental adoptar una actitud terapéutica y
poder contar con la ayuda y guia de verdaderos amigos.

Hay, finalmente, un conjunto de herramientas de curacion subordinadas a los
diferentes métodos y, por lo tanto, destinadas a practicarse en el marco de las formas de

relacion terapéutica. Estoy hablando de las «estrategias terapéuticasy, cuya finalidad es tratar
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de forma especifica y eficaz los diferentes malestares psicologicos. Dichas estrategias se
circunscriben a la problematizacion filosofica de la salud del alma, vinculandose con los
diferentes elementos del diagndstico y tratamiento terapéutico del epicureismo. Por ejemplo,
el «argumento de la simetria», formulado por Lucrecio, no es una técnica ni un método
independiente, sino una estrategia tanatoldgica para ayudar a superar el miedo a morir, que,
sin duda, se relaciona con los miedos irracionales y las terapia de las pasiones.

En lo siguiente, haré una analisis de las diferentes estrategias terapéuticas, propuestas
y practicadas por los fildsofos epicureos, intentando relacionarlas con las intenciones y
métodos terapéuticos correspondientes, y examinando su dimension personal y comunitaria

en el marco de las relaciones terapéuticas llamadas cuidado de si y amistad.

5.1. Primera estrategia terapéutica: el ‘examen de las creencias’

De acuerdo con Epicuro, una «creencia» (56&0™") es una suposicion (OmOAnyv) que
puede resultar verdadera (dAn61)) o falsa (yevdi)). A diferencia de las percepciones, las
pasiones y las prenociones, las creencias no son criterios de verdad, sino opiniones que han
de ser confirmadas o descartadas. Creer (60£alw) es una funcidn racional de la mente que
implica un acto de atencion y aprehension (€mPordg) —también llamado «proyeccion

representativa del pensamiento» (tdg @ovtootikig EmPoldc T davoiog®??)—

, mismo que
supera la percepcion sensorial, ya que supone anadir algo por inferencia (10 mpoouévov), es
decir, interpretar, representar (g€ikcdv) o emitir un juicio (kptrikai) sobre los objetos sensibles.
Para formar una creencia es necesario contar con ciertas «prenociones» (TpoAfyeic’”)
que funcionan como antecedentes cognitivos —dicho con Epicuro, “lo opinable (10
do&aotov) esta en dependencia de algo anterior” (D. L., X, 33)—. En otras palabras, es
imposible tener una creencia, emitir un juicio o inferir algo acerca de lo que no se conoce: lo
que no ha sido concebido por la mente. Hay que considerar, segin la explicacion de los

epicureos, que las creencias, opiniones y juicios se forman a partir de prenociones,

321 Segtin el Diccionario Griego-Espafiol en linea: opinion, creencia 6&av Aapupévewv creer, formarse un juicio
0¥ 06&av av AaPoyut Bprlovong epevog A.4.275, d6&av mapeiye Toig mohepiolg un momoecsbot payny dio a creer
a los enemigos que no iba a trabar batalla X.HG 7.5.21. Recuperado en 66&a. DGE (Diccionario
Griego-Espafiol) (csic.es).

%2 1id. D. L., X, 31.

323 Aprehensiones reales o conceptos claros; “According to Epicurus, concepts such as «man» are neither
transcendental nor innate in the Platonic sense, but empirically built up from repeated sensory experience of the
various classes of natural objects, such as human beings, horses, and oxen” (Strodach, 2019: 228, nota 2).
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percepciones e inferencias. Por ejemplo, creer que la forma de una torre es redonda entrafia
saber con anticipacion 1) qué es una torre, 2) divisar el objeto llamado torre y 3) echar mano
de los conceptos ‘redondez’ y ‘torre’ para captar representativamente el objeto.

Determinar la falsedad o veracidad de una creencia exige “separar la opinién de la

324 es decir, distinguir el juicio o la interpretacion

evidencia (yopilewv d0&av amd Evapyeiag)
del testimonio de los sentidos. Ante todo, es preciso admitir el cardcter irrevocablemente
veraz de la percepcion®”, asi como la naturaleza incierta de las creencias: reconocer que “el
engaio (t0 6¢ yeddog) o el error (t0 dmuoapnuévov) residen siempre en lo que la opinioén

”2% v no en lo que los sentidos recogen. Asi pues, la

agrega (1® mpocdofalopnéve)
verificacion de una creencia consiste en comparar y contrastar una inferencia con evidencias

que podrian confirmarla (émpaptopfitor) o contradecirla (dvtipaptopiiton):

Si es confirmada por otros testimonios (dv pev yap émpaptopfitar) y no resulta contradicha por
ninguno (fj u7 évtwaptopfitar), es verdadera (6An07f eivan). Pero sino es confirmada por testimonios (8av 8& un)
émpoaptopijtar) y es contradicha (i} avtipoptopfitan), resulta falsa (ywevdij toyydvew). Por eso introdujeron la
calificacion de «en expectativay (<t0> mpocuévov), por ejemplo en expectativa de acercarse a la torre y conocer

como es de cerca (D. L., X, 34).

Continuo con el ejemplo anterior. Para contrastar la inferencia —i. e. la torre es
redonda— con nuevas evidencias es preciso acercarse para ver la torre con claridad. Si, vista
de cerca, resultara cuadrada, en vez de redonda —lo cual supondria un contraste entre la
inferencia y una evidencia aportada por los sentidos—, entonces se habria confirmado,
mediante una contradiccion, que la creencia es falsa y, por lo tanto, descartable.

Estas suposiciones acerca de las cosas son ‘creencias descriptivas™’ o

representaciones sobre los fendémenos del mundo, verificables en términos de veracidad y

falsedad. Sin embargo, la concepcidn y el andlisis de los epictireos sobre la doxa es mas

324 Vid. Us. 253. Cf. “distinguir (uf| Stoupnoeic) lo opinado (10 So&aldpevov) y lo afiadido (10 mpocpévov) y lo ya
presente en la sensacion y en los sentimientos y en cualquier proyeccion imaginativa del entendimiento” (MC.
XXIV).

325 “Bpicuro, por su parte, decia que todas las cosas sensibles son verdaderas, (mévta té cicOntd givan 6An0f) y
que toda «representacion» deriva de un objeto realmente existente (kai Tdoov @avtaciov and HLAPYOVTOg Eivar)
y es tal cual es el objeto que provoca la sensacion (kai ToladTnV 07OV €671 TO Kvodv TV aichnowv), y que
yerran quienes afirman que unas representaciones son verdaderas y otras son falsas (mavdcOot 0& ToUG TIVOG UV
TAV Pavtact®v Aéyovtog aindeig, Tivag o€ ywevdeis), debido al hecho de que no saben separar la opinidn de la
evidencia (mapa 10 pn dvvaocBar yopilewy d0&av ano évapyeiag).” (Us. 253= Ad. Math., 2, 63).

36 Cf. D. L., X, 50.

327 “Descriptive beliefs are presumptions that are verifiable through correlation with known facts. The object of
the belief is either true or false.” (Stiff, 2017: parr. 2).
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amplio: abarca ‘creencias valorativas y ‘creencias prescriptivas Hay diferencias
fundamentales entre 1) creer que un hombre es rico y poderoso porque viste prendas lujosas
(c. descriptiva), 2) creer que los hombres ricos, por ser ricos, son buenos y serviciales (c.
valorativa) y 3) creer que la riqueza y el poder conducen a la felicidad y, por lo tanto, uno
debe hacer lo que esté en sus manos para procurarse estos medios (c. prescriptiva)*.

No nacen la mayoria de las creencias valorativas y prescriptivas del acto individual de
atencion y aprehension, sino de los prejuicios y suposiciones que la gente toma por
verdaderos y que Epicuro denomina «las opiniones del vulgo» (tév mol@dv 86&ac)®'. Hay
creencias populares que expresan valor, por ejemplo, los dioses intervienen en los asuntos
humanos y de ellos provienen los mas grandes males y beneficios, la muerte es el peor de los

333 y todo placer constituye

males®*?, la politica es un oficio honorable, €l vientre es insaciable
un bien, mientras que todo dolor un mal. Hay otras que por su caracter normativo indican lo
que ha de hacerse: un buen ciudadano debe administrar su hacienda y servir a la ciudad, una
persona piadosa debe venerar a los dioses —que son seres capaces y dispuestos a castigar y
recompensar los actos humanos— solicitando su ayuda y proteccion.

Ademas de errdneas, las suposiciones del vulgo son «vanas opiniones» (kevai d0&at):
«opiniones insensatas» (pataim 00&n), vacias de naturaleza y necesidad, y potencialmente
dafiinas, pues, una vez asimiladas, influyen sobre los deseos, las pasiones y los
comportamientos —en palabras de Julia Annas, “to be empty a false belief has to be harmful,
a mistaken opinion about matters of importance to one's life” (1989: 148)—. Son

sintomadticas de lo que socialmente se da por verdadero, sin cuestionarse, y configuran lo que

debe pensarse en términos descriptivos, valorativos y normativos acerca de la vida, de uno

328 “Byaluative beliefs are positive or negative judgements about objects, actions, or positions that an individual
forms through personal experience. The object of the belief is viewed as either good or bad.” (ibid., parr. 4).

329 «“Prescriptive beliefs are an individual’s internal statements to himself concerning how things “ought to be.”
The object of his belief is perceived as either desirable or undesirable. These beliefs are reflective of the entire
panoply of ethical, moral, and cultural values to which the individual has been exposed.” (ibid., parr. 3).

30 Filodemo marca la diferencia entre las creencias que provienen del «testimonio» (8mipopTopNCENC) Y
aquellas que nacen de la «consistencia con lo evidente» (pawvovévolg cvpemviag): “that some (beliefs) are
[derived] from attestation, and others from consistency with things evident, neither of which they have
[provided]” (Mort., 10.1).

BLC. f. “ENDOXA. "Ev8o&a. Accepted opinions. Aristotle often begins the study of a topic by summarizing the
endoxa, with the apparent goal of critiquing those he must, and incorporating into his position as many as he
can. «Endoxa are opinions that seem true to all or to the majority or to the wise» (Top., 1, 100a)” (Preus, 2015:
144). “... son cosas plausibles (§vdo&n) las que parecen bien a todos (6& t0 dokodvto mdciy), o a la mayoria (1
T0i¢ mAgiotolg), o a los sabios (| 10l 60POIC), vy, entre estos ultimos, a todos, o a la mayoria, o a los mas
conocidos y reputados.” (Top., 1, 100a-b).

32 “gavortov péyiotov TV koxdv” (Ep. Men., 125).

333 “gmdnotov od yoothp” (SV 59).
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mismo, de los otros y del mundo. Forman parte de un ‘sistema de creencias’, de una
concepcion del mundo que las transmite y refuerza como verdades, valores, normas y
modelos de comportamiento.

De acuerdo con el diagnéstico epictreo, las «falsas suposiciones» (VmoANyeELg
yevdeic) engendran «deseos vacios»™*, ademas de contribuir al surgimiento de pasiones
desmesuradas®®, conductas irracionales y vicios del caracter. Para alcanzar el florecimiento
humano es necesario practicar el sobrio calculo (vipwv Aoyiopog) que extirpa las creencias
(tog 66&ag £Eehavvav) de las que procede las mas grande perturbacion que se apodera del
alma*’. Premisa fundamental que introduce una tarea terapéutica, a saber, la del ‘examen de
las creencias’, cuya finalidad es liberarse de estos pensamientos banales y de su efectos
perniciosos (| PAGPnc dmepyoaotkal), o sea, de los dafos (BAaPar) —o de los males

(kaxoic)— fisicos y psicoldgicos™’ que causan, pues:

“... la mayoria de la gente andan enfermos en masa, afectados, como por una epidemia, por sus falsas
opiniones acerca de las cosas (mepi @V mpoyudtov yevdodosig vosodotl kowv@dc), y van enfermando cada vez

mas, pues en sus empefios se contagian la enfermedad unos a otros, como sucede en los rebafios” (D. E. 3)*,

Por un lado, el diagndstico sefiala a una mayoria desentendida de la razén, del fin de
la naturaleza y del grito de la carne, seducida por la vanidad sin limites que atormenta y
maltrata el alma (MC. XXX; Us. 202), por el otro, el tratamiento implica un problema de
naturaleza practica: ;como disipar, erradicar o deshacerse de las falsas creencias?

Propongo hablar de un ‘examen de las creencias’ porque considero importante no
confundir la actitud terapéutica de los epictreos con la duda escéptica. Debe estimarse que
Epicuro argument6 que es posible y deseable tener «opiniones correctas» —es decir, opinar y
decidir rectamente (86Eav 0pONv)***—, declarando que el sabio “tendra principios de certeza

y no dudard de todo” (D. L., X, 120). De manera que reducir la liberacion de las suposiciones

34 kevai émBupiov. Los deseos que no son naturales ni necesarios, asi como algunos deseos naturales, pero no
necesarios, “se originan en la vana opinién (kevrv d6&av ywvopevar)” (MC. XXIX); cf. XXVI.

335 “Philodemus says that the unnatural passions of the soul, including rage, are 'consequent upon our
entertainment of false opinion' (pseudodoxia: De ir. V1. 14-1 5), in other words upon empty beliefs.” (Tsouna,
2007: 221). Vid. nota 261.

38 Vid. Ep. Men., 132.

37 Ibid., 124 y MC. XXVI.

3 Cf.D.E., 1.

339 Creencias que proceden de la concordancia con las cosas evidentes (paivopévolg copgmviog) y de la
comprobacion por testimonios (énipaptopficewg). Vid. Mort, 10.1.
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vacias al mero acto de purgacion —como si un movimiento inmediato de la voluntad bastara
para purificarse de las malas creencias— es una simplificacion prematura®®’. En
contraposicion, sugiero que desterrar estas creencias implica un continuo trabajo de
autognosis y autocuidado o, dicho en términos mas actuales, un diligente y desafiante proceso
terapéutico.

El punto de partida estd en la eleccion de la vida filosofica, particularmente en la
comprension de los elementos del diagnostico y tratamiento: de las practicas, métodos y
estrategias de la filosofia, entendida como técnica terapéutica. La lectura de los textos y las
maximas epicureas, el intercambio epistolar, las lecciones, didlogos y relaciones psicagdgicas
con los directores espirituales —y otros amigos del Jardin— servian como recursos para
promover una conciencia sobre las causas del sufrimiento humano, el fin de la naturaleza y
los remedios de la curacion®*'. Su funcion, por un lado, consistia en ayudar a comprender con
claridad las enfermedades del alma, por el otro, en equipar al sujeto con un conjunto de
herramientas para tratarlas. Al principio epicureo sobre el reconocimiento de la falta’** habria
que agregar este otro: quien ignora las causas de su propio sufrimiento no puede comenzar a
sanar.

En este contexto, el ‘examen de las creencias’ se convierte en parte fundamental del
autoconocimiento y en condicidon necesaria del bienestar psicoldgico. Podria decirse que la
expulsion de las vanas opiniones es el fruto de un ‘examen de si’, que pasa por la
identificacion, evaluacion y replanteamiento de las creencias que desorientan y perturban al
sujeto. Disponiendo de los conceptos de la psicologia epicurea, cada uno debe analizar la
naturaleza de sus creencias, identificando si son falsas y dafiinas o, por el contrario,
verdaderas y provechosas: las unas producen anhelos ilimitados y vacios, las otras son la base

de los deseos naturales y necesarios. De ahi la importancia del consejo de Epicuro:

30 Algunos intérpretes actuales han destacado el ‘aspecto purgativo’ de la terapia epiclirea, enfocado en el

extirpamiento de las fuentes del dolor y el sufrimiento, a lo cual tendria que sumarse un ‘aspecto restaurativo’
orientado hacia la reconfiguracion del caracter y la disposicion de animo. P. ej. “Therapy consists in purging
from the soul the elements of moral disease, in putting into the soul the right elements, and often in both.
However, from the practical perspective, the important aspect of the therapy is purgatory: the removal of
features that cause disturbance and unhappiness rather than the replenishment of whatever knowledge we lack.”
(Tsouna, 2009: 249).

31 Bs decir,“los elementos basicos de una vida feliz (ctotygia tod kaAdg (fiv)” (Ep. Men., 123) y “las maximas
de la recta filosofia (tfig 0pO7ig prrocopiag)” (SV 41), incluyendo el cuadruple remedio.

2 Vid. nota 53.
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Tenemos que presentar a todos y cada uno de los deseos esta interrogacion: ;Qué me sucedera si se
realiza lo que mi deseo trata de conseguir? y ;qué si no se realiza? (mpog ndoag t0G £nbvpiog TPOGAKTEOV TO
EmepaTnpo Todto Ti pot yevioetol v telecbij to katd v émbopiov Emintoduevov; kai i £av pn telecbi;)

(SV 71).

(Cudl es el fin (téhoc) que mi deseo persigue? La buena reputacion entre los
poderosos. ;{Qué pasaria si no se realiza (tekec6fj) 0 no se sacia (cvvtedecO®dotv)? Nada en
realidad, ya que el honor y la fama en nada se relacionan con el cuerpo y las necesidades
fisioldgicas. Con todo, un intenso afan (cmovdn cHvtovog) me domina con tal vigor que me
aferro al deseo de ser reconocido y condecorado. Es probable que el deseo provenga de una
vana opinion —p. ¢j. la admiracion y la fama son indispensables para la autorrealizacion— y
por eso se apodere de mi este anhelo ilimitado. Luego, es preciso examinar la creencia,
determinar si es falsa y descartable, pero sobre todo, si produce malestar y debe expulsarse.

Tanto el recto conocimiento (dmAavrg Oempia) de los deseos y los placeres, como la
investigacion (€€epevv@dv) de las causas de toda eleccion y rechazo, y la extirpacion de las
falsas opiniones (tdg d6&ag £€ehadvav), son componentes de un solo método terapéutico: el
calculo racional (emAoyiondg) que busca orientar las decisiones hacia la salud del cuerpo y la
serenidad del alma. Antes de confrontar las creencias vacias, es necesario evaluarlas
racionalmente (émloyiCecOat): comprender que se apoyan en un razonamiento errado
(moparoyloponc), sopesar sus consecuencias y determinar su valor. En otras palabras, este
‘examen de las creencias’ es parte de un proceso terapéutico que necesita de una actitud
racional, la cual resulta indispensable para valorar las opiniones en términos de su utilidad
para la vida.

Como habra podido observarse, no se trata simplemente de intercambiar unas
creencias por otras, sino de transitar un camino personal hacia la comprension, valoracion y
liberacion de los pensamientos que dominan las emociones, los deseos y los
comportamientos. Examinar las creencias supone una relacion de cuidado que tiene el
potencial de transformar la disposicion animica y el cardcter moral del sujeto. ;Quién soy por
causa de mi mismo? ;Cuadles son las causas de mis sufrimientos? ;Por qué he actuado de tal o
cual modo? Son cuestiones que circulaban en los dialogos de los epicureos, a proposito de las
cuales habria que hacer otra pregunta: ;cual es la relacion entre el examen de las creencias y

la amistad?
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5.2.  Segunda estrategia terapéutica: la descripcion de los males consecuentes

El libro de Filodemo Sobre la ira es, entre otras cosas, la defensa de una «estrategia
terapéutica» orientada hacia la toma de conciencia de una disposicion desconsiderada, salvaje
y severa: la mas destructiva de todas las enfermedades (noc®dv Orebprwtdrorg vocoig)* .
Contra el epicureo Timasagoras —quien consideraba visible y para todos manifiesto que la
ira es un mal (pavepov €otv 8T KakodV) y, por lo tanto, que censurarla no constituye una
terapia legitima, sino un mero ejercicio de oratoria demostrativa y una cosa ridicula y
delirante—, Filodemo argumenta la relevancia terapéutica de advertir sobre los sintomas,
riesgos, consecuencias y dafios ocasionados por la ira.

Lo primero es la discrepancia con Timasagoras, la ira no siempre es dafiina. De forma
aislada, la emocidon en si misma (mwdBog avtO) constituye un mal (kaxdv) que entrafia una
experiencia fisica y psicologicamente dolorosa, pero en conjunto con una buena disposicion
(cuvmhoknv Tt Swbéoer) tiene el potencial de convertirse en una emocion regulada y asertiva:

en algo que incluso podria ser llamado un bien***

. La distincion entre la «ira natural» y la «ira
vacia», asi como la disertacion sobre la posibilidad de que el sabio pueda experimentarla,
sefialan que para Filodemo 1) todo ser humano es por naturaleza proclive a sentir ira 'y 2) la
verdadera fuente de los males no es la ira como tal, sino la disposicién pasional y viciosa®®.
En este contexto, propone ir mas alla de la obviedad —viz. la ira es un mal— para descubrir
ante la mirada de los «instruidos» (katockevaldpévouc*©) las graves consecuencias a las que
puede conducir la ira cuando se transforma en un padecimiento psicologico.

La estrategia consiste en “poner ante la mirada los males consecuentes (To kokd
T0évar mpd dppdtev)™*, describiendo (Gvaypdewv) los efectos nocivos que el enfermo™
ignora por completo (t& pev dyvoodueva teAémg). Segun declara Filodemo, tanto la gravedad

de la enfermedad (te péyebog tiig vooov), como los dafos (kivdvvoug) y sufrimientos que

origina (td yewouevo 6’ avtnv mabn), escapan con frecuencia a la atencion del enfermo. Las

33 Vid. Phil., Ir., Col. 27.12-28.5.

34 Ibid., Col. 37.16-38.17.

345 1 a iracundia o propension a la ira.

38 1.0s amigos que asumen el papel de estudiantes o pacientes.

¥ Vid. Ir., Col. 1.

348 pyede suponerse que los enfermos (de ira) son sujetos que han manifestado, en més de una ocasion, cierta
inclinacién hacia la ira a través de sus comportamientos.
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causas principales de esta desatencion o negligencia (Guéieton’*) son el olvido —han sido
olvidados (ta &’sig Abnv doeryuéva)—, la incompetencia —no han sido evaluados
racionalmente (td & dvemhoyiotovpeva’’)— o la falta de perspectiva —no han sido
contemplados de forma integra (t& 8 ok 40pdwC Ye Oswpoduevo)—>".

“Poner ante la mirada (te0évta 8¢ mpd Oupdrwv)™> las causas, consecuencias,
emociones y comportamientos, derivados de la ira, pretende poner de manifiesto la pequefiez,
trivialidad o mezquindad®® de esta disposicion, pero también advertir sobre su caracter
temible y terrible. Tal estrategia terapéutica presenta tres objetivos para el instruido: 1) tomar
conciencia de la enfermedad y sus consecuencias, 2) evaluar racionalmente las pasiones y 3)
liberarse de las falsas creencias que la motivan.

Para ayudar a conseguir el primer objetivo, el terapeuta (xofnymtéc™

) buscara
“producir una gran conmocion en el paciente (ueydAnv €vroiel epiknv)”, por medio de la
descripcion (vmoypdaeovcty) de los comportamientos (tpdémovg) por los que caemos
(meputintouev) en pasiones (médOsov) como la ira (0pyihoig)*”. La intencidn es sacudir y
despertar al sujeto, es decir, provocar una conciencia del malestar, un replanteamiento y una
correccion de las actitudes, emociones y acciones. Dicha impresion aspira a convertirse en el
comienzo de ‘la salida del estado de postracion’, procurando que el paciente comprenda que
superar la enfermedad depende de si mismo (map’avTOV) y se prepare para sanar (Ogpomeiov
nmopaockevdlel), comprometiéndose con el proceso terapéutico y con el cuidado de si
(Oepameiov Eovtodg)™.

La “evaluacion racional (émAoyiopédg)” de las pasiones no es una tarea sencilla,
supone un proceso de autoconocimiento y autorregulacion de las emociones. A menudo, las

personas disminuyen la magnitud (nueyé0ectv) de sus comportamientos irracionales y dafiinos,

porque subestiman la importancia de sus efectos o porque no han sido capaces de “evaluar

¥ Por negligencia, los iracundos “abandonan sus cuerpos a enfermedades peligrosas (dmuxtvdvvoug

appwotiog)”, (Ir., Col 10.)

330 Puede tratarse de un calculo racional errado (té §” dmloy16TIk@C), un «falso razonamiento» (TAPAAOYIGLOC)
o de una incapacidad de evaluar racionalmente (td. 8’ dvemloyiotovpeva) las situaciones.

3! En este sentido, la estrategia puede dirigirse hacia la rememoracion de acciones pasadas —con la finalidad
de reconocer cuando y como se ha sido presa de la ira—, el analisis del uso del calculo racional en situaciones
especificas y la comprension del origen de ciertas conductas.

%2 Vid. Ir., Col. 4.

353 “It is a task to describe the pettiness of this passion (mepi pév yép ToD pikpov 16 d¢ sivon 10 mOog Epyov AL)”
(Ir., Col. 17).

34 Los amigos que asumen el papel de maestros, guias o directores espirituales.

5 Vid. Ir., Col. 3.

%6 Jbid., Col. 4.
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racionalmente la pureza de este mal (v eiMkpivelav émhoyilacOor tod kaxod)’. La
incuria y la falta de atencion a asi mismo (00 mpocEyelg cavtdl) —particularmente a las
emociones— son sintomadticas de lo que Filodemo llama ““almas esclavizadas (dvelevBépovg
yuyac)”. Poner ante la mirada los males provenientes de una disposicién pasional prepara al
sujeto para la identificacion de sus propias emociones, la deteccion de los signos y
consecuencias y, finalmente, el reconocimiento de la pasion dafiina: que como tal es un mal
del que es posible liberarse.

El principal medio de liberacion (amolvcewg) de las pasiones del alma que
atormentan por causa de nuestras falsas creencias (tfjt yoyft mabn 61 ™V MueTépav
yevdodoiav mapakorovBodvia) —argumenta Filodemo— es la observacion (tét Osmpiicot)
de la magnitud (10 péyebog) y cantidad (10 mAfi6oc) de los males que traen consigo mismas

(cuvemondtol Kok@v)*

. He aqui una hipotesis que resulta fundamental para comprender la
estrategia terapéutica: tomar conciencia de los peligros que entrafia la pasion constituye un
medio para liberarse de una disposicion pasional, motivada y reforzada por opiniones vacias.
El objetivo es lograr, mediante el calculo comparativo (cvppetpnoect) de las pérdidas
(hottopdtov) y castigos (koAdoeot) de aquellos que danan (t@®v Pramtéviwov), regular y
expresar las emociones con asertividad®®.

Para efectos de este objetivo, es de suma importancia adoptar una mirada holistica,
atenta a la relacion entre los comportamientos, los deseos, las emociones y las creencias, a
partir de la cual serd posible explicar el origen emocional de las conductas irracionales. No se
trata simplemente de tolerar ciertos dolores (p. ej. ofensas, injurias o agresiones) para
asegurar un mayor placer (viz. la tranquilidad de animo), evitando asi la pasion (i. e. la ira),
sino de cuestionar las creencias que conducen a deseos y comportamientos perjudiciales,
como la venganza.

Al igual que otros epicureos, Filodemo intenta demostrar que es posible liberarse de
las enfermedades psicoldgicas, siempre y cuando se cuente con el apoyo de verdaderos
amigos —los que ayudan racionalmente (t®v edAOywg povov Pondod)’— y con el

conocimiento de estrategias terapéuticas adecuadas. La descripcion de los comportamientos

37 Ibid., Col. 7.

358 Ibid. Col. 7. Cf. “the actions that follow because of it (kai tag 81’ avtiv Tpdééeic)” (Col. 29, 11); “the very
unpleasant consequences that follow (ta mapaxorovBodvta dvoyepéotarta)”’ (Col. 7, 21).

39 Ibid. Col. 37, 32.

360 En contraste con los que intentan ayudar irracionalmente (tdv dAdym¢ BonBodviav), es decir, los supérfluos
(t@v meprtro): los refinados, los innecesarios, los inutiles advvatov. Vid. Ir., Col. 6; cf. D. E., 97.
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iracundos, como también los sintomas, las causas y las consecuencias desagradables que se
derivan de éstos es vasta y compleja; al respecto, merece la pena citar unas palabras del

gadareno:

“... (these effects) continually follow them, they are afflicted to their whole lives and take the greater
part of their time in nursing their misery (cuvey®dg mapakolovbodvimv tov dravto Biov Emtpifectat Kol tov

el ypdvov gig EktpoenVv kakodotpoviag Aappdavew)” (Ir., Col. 9).

Segun la descripcion de Filodemo, los iracundos son, fundamentalmente, personas
irracionales (dAoyodowv) y resentidas (mikpaivovtat). También son negligentes y amantes de

los honores (@uiotindtepov), es decir, de lo supérfluo. Sus almas estdn conturbadas (yoyoi

TV 0pyilov cuvtapdrtovtar®) por causa de tantas cosas que han hecho y les han ocurrido®®

, de las que a menudo nace el remordimiento de conciencia. De la ira proviene el deseo de
venganza, la calumnia (dwefoAn) y la incriminizacidon (popntika): es una incesante furia
salvaje que conduce (mpodyet) a cada maltrato, injuria, oprobio y violencia (ndcoav dukeioy)

contra el que parece haber hecho dano, que sigue los pasos del mal humor y la destemplanza

en la comida y la bebida.*.

Este deseo de reparacion de los dafios —o satisfaccion de la ofensa sentida— hace

que los iracundos sean propensos a manifestar ciertas sefiales que evidencian la presencia de

364

la pasion™, comenzando por los sintomas fisioldgicos reconocibles (6 yvowotd copKOg

Onooued’). Algunos de ellos son la hinchazén (drodncewg), la irritacion (diepebiopod), los

movimientos inestables del cuerpo (dwnddopévag T coOpTL KEWNoE aotabelg), la

)365

respiracion rapida y superficial (petempodtepov aoOua)*®, la palpitacion del corazén (v

mmonow th¢ kopdiac), la dislocacion de los pulmones y las costillas (didotacty tod

)366 )367

mAgvpovog)”™ y la inflamacion (eAeypovn)™'. Asimismo, el epicureo habla de temblores
(tpépovg), movimientos de las partes (kewwnoeig v pep®dv), paralisis (tapaivoelg), fractura

de pulmones (pnéeig mievpdvewv), dolores de costado (mAevpdv mdvovg) y tantos otros

%1 Consternacion.

%2 Vid. Ir., Col. 14.

363 Ibid. Col. 27.12-28.5.

364 “their liability to grave symptoms (pueyéhoig copmtdpacty)” (Ir., Col. 10).

35 También llamada «taquipneax»: Del lat. cient. tachypnoea, y este del gr. Toyomvola tachypnoia, de toyv-
tachy- 'taqui-' y -mvola -pnoia 'respiracion'. 1. f. Med. Aceleracion del ritmo respiratorio. Recuperado en
https://dle.rae.es/taquipnea

36 Vid. Ir., Col. 8.

37 Ibid. Col 10.
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sufrimientos que traen la muerte a su paso (ToAAd ToovTOTPOTA TAOT BOvABoVg EMpEPOVTAL)
368'

Como puede observarse, algunos de los sintomas fisiolégicos descritos son, en
términos generales, tipicos de la ira, mientras que otros parecen ser raros y peculiares. Cabe
la posibilidad de que con la descripcion de los ‘sintomas ordinarios’ se proponga alertar sobre
la magnitud o gravedad de la ira y que, por su parte, la presentacion de los ‘sintomas
extraordinarios’ busque producir una gran conmocion en el animo del sujeto’®.

Filodemo describe algunas manifestaciones de la ira que —aunque se relacionan con
procesos fisiologicos— tendrian que ser definidas como «sintomas psicologicos». Me refiero
a estados de animo como la conflagracion (ékmupmoewc), la indignacion (Bpumcemg), la
ansiedad (&ymviog)’”®, la melancolia (pehavyoAiac)’”, la agonia de las almas (tfig yoyfc
Soomaocudv’’) y el arrepentimiento (petoueleiong)’”. Estas manifestaciones interiores y
respuestas emocionales constituyen los ‘indicadores afectivos’ de una disposicion psicoldgica
que es —o esta en camino de ser— presa de la ira. Tienen, ademas, la capacidad de provocar
la adopcion de actitudes hostiles y de comportamientos agresivos.

Lo anteriormente dicho, da lugar a la amplia y variada descripcion de conductas
irracionales y violentas que provienen del deseo de venganza®™ y de las falsas creencias en
que se sostiene. Me parece adecuado agruparlas en las siguientes categorias: 1) conductas
opresivas, 2) conductas insolentes y 3) conductas agresivas.

El sobresalto (Gvamnd®dotv’’), la impaciencia®™ y la distraccion (dvemiotociav) son
ejemplos de reacciones irascibles que oprimen el entendimiento, llevando al sujeto a un

377

estado de enajenacion y privacion del juicio””’. Como tal, producen agobio y desasosiego,

pero llegan a convertirse en la causa de manifestaciones mas peligrosas de la ira. Por otro

38 bid. Col. 9.

%9 Algo parecido ocurrira con la descripcion de las conductas (ibid. Col. 15).

30 Vid. Ir., Col. 8.

371 Ibid. Col. 9.

372 Literalmente, una alma escindida, rasgada o herida (ibid. Col. 10).

373 Ibid. Col. 15.

374 «a dreadful desire to get revenge (Sewiic émibuvpiog tod peteddsiv)” (ibid. Col. 7); “their unspeakable desire
for revenge on others (tnv dppntov émbouiav 100 petelbeiv tvag diag)” (ibid. Col. 23).

375 Ibid., Col. 10.

376 “Why should I mention that they do not retreat but rush forward and, because of their distraction, sometimes
crash into wooden barriers and walls and ditches or something like that?” (ibid. Col. 13).

377 Viz. estar fuera de si: “this emotion drives them so out of their mind (8k@épet 1 ©600g)” (ibid. Col. 15); cf.
“until in time they make (themselves) go mad in very truth (rapakdyar toic dAndeioig TdL ypovol momowoty)”
(ibid. Col. 22).
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lado, los iracundos suelen actuar con insolencia (VPpilovtag): adoptando un lenguaje vil
(éndv Emhapupdvestar aténwv), con el que difaman a los ausentes, en voz alta, como si
estuvieran presentes (LETA POV AOWOOPOVUEVOV TTPOG TOVG ATOVTOS (MG TPOG TAPOVTAS); con
el que braman y escupen insultos (momopévov ékkakydlovteg kol Tovrevovteg) a diestra y
siniestra.

La arrogancia, la hostilidad y la descortesia instigan a los encolerizados a agredir a
otros: a falta de entendimiento adoptan, como principio rector, la ley de la selva
(xewporpacidv’’). Segiin Filodemo, es posible verlos acechando (kotadidxovsi’”) a sus
victimas con el fin de pelear (cuunAéxovtar) con ellos, arrojando piedras (AiBwv Poldc) e
involucrandose en insensatas disputas de borrachos. Pero la ira arrastra a comportamientos
ain mas lamentables: pueden llegar a golpear, a arrancar los ojos y la nariz** e incluso a
matar. Por ejemplo, cuando maltratan a sus esclavos, a quienes a puede verse con los o0jos
golpeados (tovc ékkomtopévoug Oppota), a menudo asesinados (TOAAAKIC 6& POVELOUEVOLG)
0, si corren con suerte, escapando (Spometevovtog)’™ de la tirania pasional de sus amos.

Ahora bien, no es lo mismo alzar la mano en contra de alguien que emplear todos los
recursos disponibles para vengarse. Asi como hay violencia fisica y psicoldgica, hay una
diferencia entre ‘agresiones impulsivas’ y ‘agresiones premeditadas’. Si bien, la ira suele ser
una indignacion repentina —fundada en la suposicion de que se ha sido victima de una
ofensa— que deriva en un acto irracional®®, los iracundos también planean dificiles y
prolongadas venganzas con las que buscan deliberadamente dafiar a sus presuntos enemigos
383-

Otras conductas inducidas por la ira son las rabietas, las manifestaciones de
frustracion y arrepentimiento —tales como sollozar (kAaiovteg) o tirarse de los pelos
(TtAAopevol)— vy los desvarios. A propdsito, Filodemo recuerda la historia de un fenicio muy
codicioso que, al perder una moneda, se vuelve presa de la ira: encolerizado (Bvpovpevog) y a

punto de perder la cordura, cuenta una y otra vez las piezas de su tesoro, pero, al no poder

378 yepokparia, ag, 1, the right of force; violent rule, in which force is the only law.

379 O persiguiendo, énaxolovOodot (Ir., Col. 22, 18).

30 Ibid. Col. 13.

%81 Ibid. Col. 23.

382« unexpectedly indignant (Bpipopévoue ddokitmg) but as for what concern themselves, whenever they
think that anyone has done or said something against them (6tav eipnkévor Tt dok@dow | wempayéval Kb’
avt®V), then they pursue him, guffawing and yelling insults, with others dragged along, until in time they make
themselves go mad in very truth.” (/bid. Col. 22).

%3 Ibid. Col. 12.
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384 En el mismo

hallar un solo tetradracma, arroja, furioso, el conjunto de las monedas al mar
sentido, hace mencion de algunos que se indignan con las moscas y los mosquitos,
amenazandolos con varas, como si hubieran sido victimas de un desdefio, y llegando a idear
terribles asesinatos para consumar su venganza’*’.

Procederé a analizar la descripcion de Filodemo sobre las consecuencias sociales y
personales de la ira. Las primeras menoscaban las relaciones interpersonales en diversos
ambitos, lo que hace posible hablar de consecuencias legales, religiosas, familiares,
comunitarias y economicas. Las segundas, en cambio, se refieren a los dafios fisicos,
psicolégicos y morales que sufren los sujetos dominados por la ira.

Posiblemente las consecuencias sociales mas obvias sean las juridicas, que se apoyan
en el componente coercitivo de la ley, es decir, en el establecimiento de ciertas penalizaciones
en caso de transgresion. Con frecuencia, los comportamientos furibundos sobrepasan la
frontera de la legalidad, fijando un nexo causal entre 1) «caer» (nmepuninto) en el domino de la
ira 'y 2) “caer en las sanciones prescritas por la ley (vopov mepirtewy (epiong)”. Desde luego,
no tiene las mismas consecuencias caer en la ira natural (fjt 2 uokit TévTog TepuminTey*™)
—emocion natural y, por lo tanto, inevitable—, que caer en la ira vacia, intensificada por un
fiero deseo de venganza que conduce a atacar a otros (DPpemg) —sentimiento irracional y
disposicion dafiina que es posible evitar—.

En general, todo acto violento involucra el riesgo de caer en los castigos prescritos

)**. Con todo, la problematizacion de Filodemo va

por la ley (10 mepmintevy €k T®V vOp®V
mas alla de las consecuencias legales, proclamando que el caracter malvado de esta pasion no
estd en su relacion con la ley, sino con la justicia. La ira se convierte, sobre todo, en causa de
misantropia y de injusticia (wooavOpomniog oitiov yivetaig kai adikeiv’®®): conduce a provocar
dolor (Avmeiv), a menospreciar (dtacVOpewv) a los otros, a hacer, por odio, muchas cosas

insufribles (mévmorlla moelv Erepo dvoyepd)*™.

La propension a la injusticia puede
observarse en los siguientes comportamientos: los irascibles se vuelven despoticos (t0

deomotikolg yivecsOar), sospechosos (kayvmoévolc), mentirosos (yebotag), serviles

384 1bid. Col. 15.

383 1pid. Col. 17.

386 1pid. Col. 40.

387 Ipid. Col. 13.

388 1pid. Col. 28.7-40.
389 Idem.
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(GverevBépotg), engafiosos (doAiolg), falsos (Omovioig), desagradecidos (dyapictolc) y
egoistas (prhavtorc)™”.

(Cuadl es el dictamen de Filodemo? Mientras permanezca en las garras de emociones
irascibles no podra ser justo (dikatog elvar TaBeoty dpyiloic cuvexdueVoc) ningln ser humano

)**!. (Deberia agregar que tampoco estara a salvo de asechanzas y agravios?

(0Vd’ &vBpwmog
Me parece que si, pues a menudo las consecuencias no esperan el veredicto de la ley: es
comun que los iracundos se enfrenten a la venganza, a la justicia por mano propia, a los
castigos de aquellos a quienes han hecho enfadar (t& xai t@v cuvopyilopévav)*-.

En el campo de las relaciones interpersonales, la ira incita a emprender conductas
antisociales que atentan contra la comunidad politica. Algunas de éstas pueden ser: la
ambicion de honor (prhotipio’), el afan de poder (pilaypov), el anhelo de fama (P1Ad30Eov)

3%y la obsesion por la victoria (@ilovikeiv)*”

. Nadie soporta asociarse con los iracundos
(o0devdg vmopévoviog cuvkotaPoiverv), debido a esa irritabilidad®® que se traduce en
intolerancia, rudeza, resentimiento, insolencia, desmesura, sed de venganza e inclinacion a la
violencia. La mayoria se niega a negociar con ellos, es decir, a participar en tratos
comerciales, situacion que aminora las posibilidades de asegurar sus medios de subsistencia y
enriquecimiento. Otras consecuencias econdmicas son la pérdida de posesiones —por causa
de los arranques de ira (dmoAAvovtég te S TOLG Bvuovg Ekovoing ovk OAiya)— vy el
despilfarro de recursos —que ha llegado a acabar con fortunas enteras—, por culpa de ese
insaciable deseo de venganrse de los otros (810 v Gppntov émbopiav 10D peTeADEV TIvag
6)\.0@)397,

De acuerdo con Filodemo, la ira es una disposicion contraria a la amistad. Una pasion
malsana de la que no se salvan ni los amigos (Biéletar pnde v Pitatov dnéyecdor)’™; que
perjudica severamente, e incluso, destruye, la interaccion con los amigos (cvumepupopav

¢ethowg). Al final, la persona irascible es incapaz de distinguir entre un benefactor y un

adversario. La ira los impulsa a desquitarse con los familiares: a patear a los hijos

390 Idem.

391 Idem.

%2 Ir., Col. 13.

393 Ibid. Col. 14.

394 Ibid. Col. 15.

3% Ibid. Col. 28.7-40.

3% gvemotdrovg: rudeza, descortesia o inatencion (ibid. Col. 19).

%7 Ibid. Col. 23.

3% Quien es presa de la ira ya no es capaz de distinguir a un enemigo de un benefactor.
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(AoxtiCovta) y a desgarrar sus vestiduras (katocyilovtog ToLG YIT®VIGKOG), a romper en
gritos contra la esposa (kpavydomotv 1 yovaika), a sospechar de los herederos, a desconfiar
de los confidentes, etc.

No solo produce injusticia, sino toda clase de actitudes y comportamientos insensatos
e inmisericordes como la impiedad. La ira inspira a las personas a cometer sacrilegio
(GoePeiv), a insultar a los sacerdotes (iepeic VPpilovtag), a ultrajar a los suplicantes
(mapowvodvtag €ic ikéTag), a ser impio con las cosas sagradas en si mismas (T@®v Oeiwv adTOV

)399

agpedovvtag), a perder, por completo, el control (ékPokysvovtag Se dice que los

400) —i. e. de los dioses del

iracundos imitan la ira de los dioses (mapadedopévmv Be®dv dpydg
vulgo— y que la pasion los corrompe de tal manera que llegan a quitarse la vida.

Ademas de las consecuencias psicoldgicas y las conductas opresivas, se describen
otros efectos negativos que perjudican directamente a la persona. De hecho, Filodemo explica

que la ira es una forma de auto-agresion psicologica:

113

. and in every [way] they barely harm the person they strike (mavtoy®c TOv pév TuRTOUEVOV TlKIOTA
BAdmtovowy), while they themselves maltreat themselves in every way (avtoi 8 avtodg Avpoivovrar'
mavtodon®dg) and, because of that, get enraged again, and, while entangled (sc. with their enemies)” (Ir., Col.

13).

En términos morales y psicologicos, el maltrato se centra en el dafno fisico y
emocional que los iracundos se hacen a si mismos. En este caso, dafarse a si mismo

)42 ocurre de muchas formas, ya que todos los efectos de la furia perjudican

(BramTewv eontov
la salud del cuerpo y la serenidad del alma. Tanto las venganzas imaginarias —alentadas por
el resentimiento—, como las venganzas consumadas, producen malestares psicoldogicos como
la tristeza, la mortificacion, la ansiedad y toda clase de aflicciones y turbaciones animicas.

La raiz de los males ocasionados por la ira es el ‘descuido de si’, por lo cual resultara
conveniente preguntar: ;cuales son las consecuencias de esta falta de atencion a si mismo (ov

npocéyelg covtd)*™? Ademas de las que se vinculan con la ausencia de regulacion sobre las

emociones, los iracundos se vuelven, necesariamente, incapaces de progreso (amofartog &’

39 Ir., Col. 14.

400 Jdem.

401 dopaivopor: 1. to treat with indignity, to outrage, to maltreat, used to murder, spoils. 2. to inflict indignities or
outrages upon. 3. to cause ruin.

402 Ir., Col. 37.

403 Ibid. Col. 15.
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avTovg Gvdykn yivesOou*?) filosofico, moral y terapéutico. No s6lo tienen a su alma en mal
estado, sino que ademds se rehisan a razonar, a reconocer sus errores, a cuestionar sus
creencias, a modificar sus conductas y, en una palabra, a desarrollarse. La propension a la ira
impide que las personas cultiven relaciones de amistad y guia espiritual: el influjo de esta
pasion los hace incapaces de soportar que alguien los reprima (émtipu®dot) y los corrija
(10p0DGIYV)*®.

En consecuencia, los irascibles llevan una vida solitaria (mapaxoAovBel 8’ avtoig, Kiv
novotpomov &ymot Piov) que, por su aislamiento (tfig épnuiag), los convierte en parias o
marginados (2yBaAlec0o1)*®. Se privan de participar de los bienes comunes y, sobre todo, del
mayor bien que la sabiduria ofrece para la felicidad de la vida entera: la amistad.

La ira vacia se asemeja a un acceso de demencia y violencia que lleva a la desdicha.
Pero es posible evitarla o liberarse de ella; lidiar razonablemente con los ataques y agravios,
sin que nazca y se fortalezca el deseo de venganza, la disposicion iracunda y las conductas
agresivas. Para lograr esto no basta con tomar atajos como la condenacion y la represion de
las emociones: hace falta una terapia de las pasiones, también, un proceso de autognosis que
involucra el examen y la regulacion de las emociones. La estrategia de Filodemo indica un

camino terapéutico, una busqueda personal cuyo faro es la amistad.

5.3. Tercera estrategia terapéutica: la superacion del miedo a la muerte

La ultima estrategia terapéutica que analizaré proviene de la intencion de liberarse de
los terrores de la mente, o de los miedos irracionales que causan sufrimiento y, en ultima
instancia, infelicidad. El miedo a morir es la raiz de todos los temores del alma humana: es la
base del miedo al dolor, a la enfermedad, a la pobreza y al destino. La superacion de este
temor representa la tarea culminante de la terapia del alma, por la importante razon de que la
serenidad en la vida y la angustia por la muerte resultan incompatibles.

Desde una perspectiva epicurea, toda expresion del miedo es, como tal, una pasion
natural y, por esta razon, inevitable. Cualquier persona es proclive a experimentar el temor a

la muerte, ya se trate de un sabio, de un aprendiz o de un insensato. En este sentido —y con

404 1bid. Col. 19.
405 Jdem.
406 1~ Col. 22.
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la finalidad de aclarar el objeto de la tanatologia epicirea—, es importante considerar la
distincion implicita entre el ‘miedo natural a la muerte’ y el ‘miedo vacio a la muerte’.
Filodemo habla de «punzadas naturales» (puoucog 0 onyndc) causadas por el miedo a
la muerte: por ejemplo, el dolor que experimenta un padre ante la posibilidad de dejar a sus
hijos en condiciones precarias al morir o la idea de morir en tierras extrafias, lejos de los seres
queridos®’. Estos pensamientos afligen el 4nimo, produciendo un claro sufrimiento
psicologico, pero no conducen necesariamente a un estado patoldgico de angustia. Si son
acompanadas por una disposicion racional, es probable que estas emociones dolorosas
resulten pasajeras y no lleguen a ser “la causa de grandes sufrimientos (peydinv ov

nopackevalelt Momnv)**:

“Insofar as these unavoidable ‘bites’ or ‘prickings’ do not rise to the level of ‘great pains’, they should
not be considered ‘disturbances’ that count against the kind of tranquillity constitutive of human happiness”

(Sanders, 2011: 233)

Hay, pues, un ‘miedo natural hacia la muerte’ que es humanamente inevitable y
moralmente irreprochable. Un temor pasajero y moderado que ciertamente hiere, pero que no
es capaz de dominar a quien ha cultivado una disposicion racional y practicado la regulacion
de sus emociones. Pero cuando el miedo a la muerte no proviene de un impulso natural, sino
de creencias insensatas que amplian la perturbacion hasta convertirla en un miedo patoldgico
que paraliza y se transforma en un obstaculo para la vida feliz, puede hablarse, sin lugar a
dudas, de una pasion, ademas de irracional, vacia.

Indudablemente, la fuente del ‘miedo vacio hacia la muerte’ son las creencias vanas y
vacias, es decir, las opiniones y representaciones que el vulgo atribuye a la muerte. La piedra
angular del sistema de creencias y, por lo tanto, de la actitud cultural, de los contemporaneos
de los epicureos en torno al fin de la vida es la conviccidon de que “la muerte es el mas terrible

de los males (Odvatov péyiotov tdv kax®dv)” (D. L., X, 125)*”. Esta creencia es la base de

47 pid. Mort., Col. 25.

98 Ihid. 25.12.

49 Cf. “Soc. ;Sabes —dijo él— que todos los otros consideran la muerte (tov Odvatov) uno de los grandes
males (t@v peydrov kokdv;)?” (Plat., Fed., 68d); “También eso hacen muchas veces los hombres, cuando se
ponen a la mesa y sujetan las copas y cubren sus frentes de guirnaldas, que dicen muy de corazén: «Corto
disfrute es este de los pobres hombres; asi que pase, ya nunca mas serd posible reanudarlo», como si en la
muerte el peor de los males (morte mali cum primis) fuera eso de que la seca sed los abrase y tueste a los
desgraciados, o les vaya a entrar deseo de alguna otra cosa” (Luc., DRN, 111, 915);
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una representacion social de la muerte*'’, de la cual derivan incontables imagenes, relatos y
sufrimientos.

Ahora bien, Epicuro no fue el Unico en cuestionar la popular suposicion de que el
mayor de los males posibles es la muerte. A continuacion cito algunos ejemplos
representativos que ponen en evidencia la aceptacion general de esta creencia en el mundo
grecolatino.

En la tragedia de Sofocles, Electra solicita la ayuda de Crisotemis para vengar la
muerte de Agamenon, con la promesa de que tal hazafa garantizard su buena reputacion y
celebridad entre la gente. La respuesta de su hermana es: “A nosotras no nos resuelve ni
ayuda el morir ignominiosamente, aunque hayamos obtenido una buena fama. Y no es lo peor
la muerte (o0 yap Baveiv &gbiotov), sino el que, cuando alguien desee morir, no pueda, sin
embargo, conseguirlo” (E/., 1007).

Es bien conocido el razonamiento de Socrates, segtn el cual, seria indigno abandonar
la vida filosofica por temor a la muerte: “temer la muerte no es otra cosa que creer ser sabio
sin serlo, pues es creer que uno sabe lo que no sabe. Pues nadie conoce la muerte, ni siquiera
si es, precisamente, el mayor de todos los bienes para el hombre, pero la temen como si
supieran con certeza que es el mayor de los males (péyiotov 1@V Kaxk®dv)” (4pol., 29a). En su
escrito de consolacion a Apolonio, Plutarco recuerda este argumento socratico, agregando las
palabras de un autor hoy desconocido: “Nadie tema a la muerte, liberacion de los trabajos, y
también de los males mayores” (Cons. ad Apoll., 13, 108E).

En el texto Sobre el luto, Luciano se burla de las creencias y de “las estupidas
costumbres” (vopog thc dPeltepiact’) en torno a la muerte. El personaje principal explica
que, haciendo verdades los cuentos de los hacedores de mitos, mucha gente supone que existe
un lugar en las profundidades de la tierra llamado Hades, donde gobiernan los dioses Pluton y
Perséfone, soberanos de los muertos, con ayuda de sus muy terribles asistentes —i. e. las
furias, los atormentadores y los terrores—. Ahi, los muertos son castigados eternamente,
devorados por buitres o condenados a merodear en la condicion de espectros. Dominados por

estas creencias, apenas muere alguien colocan un 6bolo en su boca, para pagar al barquero;

410 «“Toda representacion estd compuesta de figuras y expresiones socializadas. Conjuntamente, una

representacion social es una organizacion de imagenes y de lenguaje porque recorta y simboliza actos y
situaciones que son o se convierten en comunes. (...) En una palabra, asi como sucede en mil, la representacion
social es una modalidad particular del conocimiento, cuya funcion es la elaboracion de los comportamientos y la
comunicacion entre los individuos.” (Moscovici, 1979: 16).

M Vid. Luct, 21.
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luego lo bafian, lo llenan de perfume, lo coronan con flores y lo visten espléndidamente, para
evitar que tenga frio y que alguien lo vea desnudo. Después vienen los rituales de lamento,
los sacrificios, los monumentos y tumbas, los epitafios y discursos, etc. Luciano cierra el
texto con la siguiente afirmacion: “You will find, if you take note, that these things and others
still more ridiculous things are done at funerals, for the reason that people think death is the
greatest of misfortunes” (t0 péylotov TV KaK®V TOV 0dvatov)” (Luct, 24).

Podria decirse que la meditacion de Epicuro sobre la muerte comienza con el
replanteamiento de esta creencia dominante, principio de tan grandes sufrimientos. Al igual
que Socrates —pero también los moralistas y filésofos helenisticos— los epicureos
proclamaron que no es la muerte la causa de tan innumerables males, sino la ignorancia, la
irreflexion, la destemplanza, la injusticia y la falta de amigos. Por esta razén, mas que una
preparacion para la muerte, la tanatologia epicurea es una preparacion para la vida dichosa,
que propone un conjunto de argumentos y practicas orientados hacia la superacion del miedo
a la muerte.

De acuerdo con este planteamiento terapéutico, aprender a morir es parte fundamental

de aprender a vivir plenamente: ejercitarse para la muerte*'

y para la vida son esfuerzos y
practicas filosoficas inseparables. Ya lo dijo Epicuro al afirmar que “es el mismo el cuidado
de vivir bien y de morir bien” (D. L., X, 126). ;En qué consiste el objetivo terapéutico de la
tanatologia epictrea? En comprender y aceptar la conclusion racional y el limite natural de la

vida, liberandose del peso vacio del miedo a la muerte.

5.3.1. Tanatologia epicurea

De acuerdo con el diagndstico de Epicuro, el miedo a la muerte es uno de los mayores
temores que afligen a la humanidad*'’. Una fobia compleja y polifacética que se manifiesta de
diversas maneras y cuya existencia se relaciona principalmente con dos emociones: 1) “el
temor a algin tormento eterno, y la sospecha de que exista, de acuerdo con los relatos
miticos” (D. L., X, 81) y 2) la angustia ante la insensibilidad que comporta la muerte, como si

¢sta existiera para nosotros” (ibid).

412 “|os que se ejercitan en morir (tov dmodvioke pedetdvia)’ (4bst., 1, 51).
413« esas mismas cosas que habian causado a la mente los mayores temores (ToVG peyicTovg POPovg
nmapeckevale tf] dtavoig)” (MC. XVIII).
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Ambas creencias hacen eco de la suposicion de que la muerte es el peor de los males.
Segun la interpretacion de Warren (2004: 4), el temor de la muerte se manifiesta de varias
maneras: como miedo a morir, miedo a estar muerto, miedo a morir antes de tiempo, miedo a
estar muriendo o miedo a una terrible y dolorosa existencia post mortem. De la
problematizacion filosofica de Epicuro sobre el miedo a la muerte pueden deducirse cuatro

principios fundamentales:

1) el miedo a la muerte es causa de enorme perturbacion y angustia
2) el miedo a la muerte se basa en creencias vanas y vacias
3) no es posible superar la muerte, pero si el miedo a la muerte

4) superar el miedo a la muerte hace dichosa nuestra condicion mortal

De aqui parte el consejo fundamental de la tanatologia epictrea: ejercitate en morir, es
decir, disponte a disolver los terrores ocasionados por el miedo a la muerte y a disfrutar de
una vida “libre de temores” (4p6Pwc)*'*. Esta tanatologia filoséfica no se centra en la hora de
la muerte, ni en los pacientes terminales, ni siquiera en el dificil proceso de duelo por el que
pasan las personas tras haber perdido —o estar a punto de perder— a un ser querido. Es un
desafio racional para quienes aspiran a la sabiduria y al florecimiento humano, una tarea
terapéutica orientada, mas que al consuelo y a la resignacion, a la liberacion del temor a la
muerte y a la serenidad.

Ahora bien, ;cémo se practica la tanatologia epictirea? No estad de mas recordar que,
en este contexto, las practicas terapéuticas son herramientas filosoficas del arte de vivir, y no
técnicas que un terapeuta profesional utiliza para aliviar los sufrimientos de un paciente. En
primer lugar, los epictreos no ofrecen ensalmos capaces de curar, por si mismos, el temor de
la muerte y, en segundo, tampoco prometen extirpar los males irracionales del alma de un
paciente. Ante todo, la tanatologia es una tarea ascética: un ejercicio espiritual y personal,
perteneciente al ambito del cuidado de si. En otras palabras, cada uno deberd asumir la tarea
de meditar sobre la muerte y de aprender a morir por si mismo, desde luego, con la ayuda y
guia de amigos y maestros, dispuestos a corregir los errores y a orientar el progreso moral y

espiritual.

4 Ep. Men., 133.
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La tanatologia epicurea se presenta como un didlogo y una meditacion guiada por
ciertos consejos y razonamientos. La naturaleza de éstos no es prescriptiva (dogmatica), sino
exhortativa (parenética): ya que mas que ordenar lo que ha de hacerse, indican un camino de
meditacidon personal. Es posible imaginar a los epicureos conversando acerca de la muerte,
componiendo y ofreciendo escritos de consolacion*® y pensando, en soledad, acerca del
inevitable destino del ser humano. No obstante, para analizar el planteamiento de la
ejercitacion para la muerte, no queda mas que examinar los principios de meditacion que son
parte del legado filoséfico de Epicuro, Lucrecio y Filodemo.

Segun la philosophia medicans epicurea, los discursos filoséficos deben ser
argumentos racionales destinados a curar las pasiones y sufrimientos del ser humano. A partir
de esta concepcion, propongo llamar «argumentos tanatologicos» a los discursos filosoficos
dirigidos a combatir el miedo a la muerte y las falsas creencias que lo motivan. Antes de
examinarlos, considero pertinente hacer una aclaracion. Expresiones como curar mediante

6

discursos y razonamientos, «curacion por la palabra»*'® o “curar sirviéndose de la razon”

(itc0on A6y®)*'” han de comprenderse en sentido figurado, porque no describen un
tratamiento pasivo —mediante un discurso remedio (AOyo¢ @pdppakov)—, sino mas bien una
actividad (évépyelav) terapéutica acomparfiada de ciertos argumentos.

Los argumentos tanatoldgicos de Epicuro son los siguientes: 1) “la muerte no es nada

99418

para nosotros (0 Odvatog o0dEV mpoOg Muag)”™°, 2) “la muerte es insensible (GvaicOntov 6

0davatog)”*?, 3) la muerte es inevitable y 4) la muerte no es un impedimento para la vida feliz.

El primer argumento supone la existencia de una preconcepcion material: la muerte es

99420

el limite natural de la vida, “la privacion del sentir (otépnoig 6¢ éotv aicOnoemg)”™ o la

99421

“partida del vivir (é€aymynyv €k tod (fjv)™"". No es nada para el ser humano porque nadie

415 Paramythétikos 16gos. “En sentido estricto, el paramythétikos l6gos era un escrito compuesto con ocasion de
un duelo para calmar la pena de aquel que lo sufria y, en sentido general, se trataba de un escrito compuesto para
ofrecer consejos morales por diversas contrariedades de la vida (muerte, exilio, etc.), intentando la tranquilidad
de animo de aquel a quien se le dirigia” (Moralia 11, pag. 47). De acuerdo con Morales Otal y Garcia Lopez, los
epicureos cultivaron este género, pero no nos legaron ningin ejemplo (ibid., nota 1). Segiin Marcas Celestino
(pag. 72), Metrodoro escribi6 un texto de consolacion dirigido a un amigo, mientras que Epicuro hizo lo propio
para su hermana, a propésito de la muerte de un sobrino.

416 Cf. “Las palabras, pues, son médicos de un alma enferma (yuyfic ydp vocovong giciv iontpoi Adyor), cuando
uno en el momento oportuno alivia el corazon” (Cons. ad. Apoll., 102b).

417 Sexto Empirico, P. H., 111, 280.

Y8 MC 1L

419 Us., pag 69, op. cit. (Philodemo appositum Voll. Herc. coll. alt. t. I f. 148).

420 £y Men., 124.

2T MC XX.
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puede vivir su propia muerte; porque ante ese limite se extingue la vida, y con ella todas las
manifestaciones de vitalidad humanas: la capacidad de respirar, de moverse, de razonar e
imaginar, de sentir dolor y placer, etc.. En palabras de Epicuro, “el mas espantoso de los
males, la muerte, nada es para nosotros, puesto que mientras nosotros somos, la muerte no
estd presente, y, cuando la muerte se presenta, entonces no existimos” (D. L., X, 125).

No hay nada temible en el no vivir (10 unbgv vmapyewv €v 1@ un v dewvodv) para
quien ha aprendido rectamente (katelAneoOTL yvnoimg) que, al presentarse, la muerte no es
causa de dolor y perturbacion, es decir, no es fuente de desdicha e infelicidad. Comprender
que la muerte no afecta a los vivos ni a los muertos —porque para unos no existe y los otros
no existen mas***—, y entender que en realidad “todo bien y mal residen en la sensacion™*
—y que los muertos ya no son capaces de percibir—, supone una reestructuracion del

pensamiento y un examen de las creencias. Epicuro llama a la comprension de este

razonamiento un recto conocimiento (yvdoig 0pon) que ha de ser asimilado:

Acostimbrate a pensar que la muerte nada es para nosotros. Porque todo bien y mal residen en la
sensacion, y la muerte es privacion del sentir. Por lo tanto el recto conocimiento de que nada es para nosotros la
muerte hace dichosa la condicién mortal de nuestra vida, no porque le afiada una duracion ilimitada, sino porque

elimina el ansia de inmortalidad (D. L., X, 124).

El consejo para Meneceo —asi como para todo aprendiz de filosofo epicireo— es el
de acostumbrarse (cvvébile) a considerar (vouilewv) o pensar que el final de la vida no
representa amenaza alguna para el ser humano. Acostumbrarse a pensar en la muerte de este
modo significa desacostumbrarse a pensar que la muerte es “el mas espantoso de los males
(10 pprcmdéota Tov oLV TdV Kok@V) ***; para esto es necesario cuestionar y examinar una
creencia cultural que la mayoria considera (oi moAAoi vopilovowv) infalible. Segun los
epicureos, es tan posible “habituarse (10 cvvebilev) a un régimen de comidas sencillas y sin

99425

lujos™, en provecho de la salud del cuerpo, como lo es acostumbrar a la mente a

comprender la insignificancia de la muerte, en provecho de la tranquilidad del alma.

422 Ep. Men., 125.
423 Ibid. 124.
424 Ibid., 125.
428 Ibid., 131.
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La formulacion del cuaddruple remedio aconseja tener presente (map€ctm) —o tener a
mano (npoyeipov)— el siguiente principio curativo: la muerte es insensible*. Como habra
podido observarse, el segundo argumento tanatoldgico se circunscribe al primero, sirviendo
como una explicacion que hace comprensible su tesis principal —*“lo insensible nada es para

”427_

nosotros Paraddjicamente, la identificacion de la muerte con la privacion de la

sensibilidad puede llegar a producir angustia*®

, pero también tranquilidad, sobre todo a
quienes temen una muerte dolorosa o alguna forma de castigo eterno. El reconocimiento de
que la muerte, por ser incompatible con la sensibilidad, es indolora, y que lo que no comporta
dolor no puede considerarse, racionalmente, un mal, es otra de las posibilidades reflexivas de
este discurso terapéutico.

Es inutil pretender huir de la muerte o, para decirlo con Freud, la muerte es el
necesario desenlace de toda vida: cada uno de nosotros debe a la naturaleza una muerte
(1992: 290). El tercer argumento tanatologico habla acerca de la vulnerabilidad de la vida y

de la inevitabilidad de la muerte, del reconocimiento de la condicidn finita de la existencia

humana:

“Frente a las demas cosas es posible procurarse seguridad, pero frente a la muerte todos los hombres
habitamos una ciudad sin murallas (ITpog pev taAlo dvvatdv doepdreiav mopiotaotOat, yéptv Bavatov mhvteg

avBpmmotr TOAv dteiyiotov owovpev)” (Us. 339).

Nadie puede, frente a la muerte, protegerse, inmunizarse o asegurarse una vida eterna.
El argumento busca refutar y contrarrestar los efectos daninos de dos manifestaciones que
son claramente distinguibles: 1) el miedo a dejar de ser para siempre y 2) el miedo a morir
antes de tiempo. La primera se relaciona con el deseo de inmortalidad, la segunda, con el
deseo de alargar la vida o de aplazar lo inevitable. La pregunta es ;como desvanecer el ansia

de inmortalidad (tfic d0avaciog dpelopévn t6Oov)*

y el anhelo de prolongar la existencia?
La base cognitiva del ‘deseo de no morir nunca’ es creer que la muerte es la mas

espantosa de todas las desventuras. Se trata de una aspiracioén vana y vacia: un deseo que va

426 «“Téngase presente solo el cuadrifarmaco: dios no se ha de temer, la muerte es insensible, el bien es facil de
procurar, el mal, facil de soportar (mapéct® povov N teTpaPdpuakog dpofov 6 0gdg, dvaicOntov 6 Bavatog, Kot
ThyoBov pev evktnTov, to 08 dewvov gbekkaptépntov)” (Us., pag 69, op. cit. = Philodemo appositum Voll. Herc.
coll. alt. t. I f. 148).

2TMC. 1T

428 A quienes suponen que la insensibilidad es una experiencia terrible para el ser humano.

42 Ep. Men., 124.
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en contra de los limites naturales de la vida y que, por lo tanto, no estd al alcance del ser
humano satisfacer. Eliminar el ansia de inmortalidad depende de comprender —y
acostumbrarse a pensar— que la muerte no puede afectar a los vivos, pero también del
reconocimiento de que la muerte es natural y sucede por necesidad. En principio, el objetivo
es afirmar que todo ser humano es un animal racional y mortal, poseedor de un cuerpo y una
mente vulnerable, sujetas a las causas de la muerte.

Por su parte, el ‘deseo de no morir antes’ se relaciona con dos creencias populares: 1)
la vida es corta, insuficiente o escasa y 2) la muerte prematura es una injusta y cruel tragedia.

»#0 v que a algunos desafortunados la

Que “hemos sido engendrados para un tiempo escaso
muerte les arrebata la vida anticipadamente, son suposiciones que cojean por la misma
inconsistencia: ;insuficiente y prematuro para qué?, es decir, ;para qué es insuficiente y
prematuro el tiempo limitado de una vida humana? El supuesto caricter de brevedad y
prematuridad de la existencia proviene de juicios de valor que se remontan a una actitud
cultural, pero que también son sintomaticos de una vida insatisfecha y/o desaprovechada. En
este punto, es muy importante recordar unas palabras de Epicuro: “nada es suficiente para
quien poco es lo suficiente (003&v ikavov @ OAiyov 10 ikovov)” (SV 68).

El cuarto argumento tanatologico se basa en las siguientes premisas: 1) porque libera
del deseo de inmortalidad y del miedo a la muerte, el pleno reconocimiento de la finitud hace
dichosa la existencia mortal y 2) es posible alcanzar, en los limites naturales de la vida, la
felicidad, es decir, la «vida dichosa», el florecimiento fisico, psicologico y moral del ser
humano. Para los epictreos lo importante no es vivir mas, sino vivir mejor: no es permanecer,
sino aprovechar y disfrutar la vida, obteniendo, de cada instante, el mayor provecho posible.
Sabio serd aquel que se acostumbre a elegir (aipeitan) y sacar el fruto (kapmileton) mas
placentero (tov fidotov) del tiempo, por encima del mas largo (tOv pfkiotov) o mas
cuantioso (t0 mAeiov)®!. Ante todo, el cultivo de esta disposicion dependera de comprender

que:

“El tiempo infinito (dnewpog ypovog) y el limitado (koi 6 memepacpévog) contienen igual placer (ionv
&xet v NMdovv) si uno mide los limites de éste con la reflexion (8dv Tig aTig TO TEPOATA KATAUETPHOT TG

Aoyioud)” (MC. XIX).

40 Brev. Vit., 1.
431 Ep. Men., 126.
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(En qué sentido son equivalentes (f'cog), o, mejor dicho, por qué no hay una
diferencia significativa entre un «tiempo infinito» y un «tiempo limitado» para efectos de la
consecucion del placer y la felicidad? La respuesta de Epicuro: porque “en el mismo tiempo
nace y se goza el maximo bien” (SV 42). Aunque la carne (capf) y el deseo irreflexivo
“concibe(n) los limites del placer como infinitos (td népata tfig Ndoviig dnepa), y un tiempo
infinito (&mepog ypdvoc) requeriria(n) para ofrecércelos™? la mente (Sidvowa) tiene la
capacidad de comprender “la conclusion racional sobre la finalidad y el limite de la carne”**
y asi “desvanecer los temores a la eternidad’***.

Empieza a vivir para la felicidad quien ha comprendido que “nacemos una sola vez,
pues dos veces no es posible, y no podemos vivir eternamente” (SV 14); que “para nada
tenemos necesidad de un tiempo infinito” (MC. XX), pues la muerte no es impedimento para
la vida placentera. Nadie es duefo ni controla totalmente el mafana (tfjg adprov), la fortuna
(v tHmv) o el porvenir (10 péAAov), sin embargo, hay quienes postergan la dicha y la
felicidad como si fueran inmortales y la permanencia en la vida estuviera garantizada; y
después de haber dejado que la existencia se consuma inttilmente en una espera (SV 14),
sienten que la muerte podria llegar antes de ocuparse de vivir, en el mas honorable sentido de
la palabra. De ahi nace el vano deseo de alargar la vida, de que fuerzas ajenas a la voluntad,
como la necesidad y el azar, conspiren a mi favor. En ultima instancia, la meditacion sobre la
muerte debe conducir a intentar vivir en el momento presente y a cultivar un agradecimiento
hacia la naturaleza, por la unica vida que nos ha sido concedida. ;Cuando voy a morir?
Cuando la naturaleza y las circunstancias asi lo dispongan.

Es dificil, mas no imposible, aceptar que la muerte puede llegar en cualquier
momento. Tan importante es esta conciencia de la finitud, como lo es reconocer que la
felicidad, en los limites de la vida (ta wépata tod Piov), no tiene otro dueio (&déomotov) y
depende de nosotros (map’ mMudg). Como exhortacion, la tanatologia epicurea invita a
considerar y comprender que todo ser para la muerte, consciente de su inevitable desenlace,

tiene la capacidad de alcanzar la eudaimonia y la ataraxia antes de morir.

2 MC. XX.
433 Ibid.
434 Ibid.
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De acuerdo con la interpretacion de Séneca, cuando Epicuro dice “medita sobre la
muerte” (meditare mortem™’) en realidad estd diciendo “es una gran cosa aprender a morir”
(egregia res est mortem condiscere). Porque s6lo hay una vida para el ser humano, es
fundamental aprender continuamente (semper discendum est) la leccion sobre la muerte, es
decir, acostumbrarse a pensar que la muerte no constituye ningiin mal, sino un hecho natural,
insensible e inevitable. Ahora bien, Séneca identifica la exhortacion epicurea «medita sobre

la muerte» con esta otra: «medita sobre la libertad» (meditari libertatem):

«Medita sobre la muerte». Quien esto dice, nos exhorta a que meditemos sobre la libertad. Quien
aprendié a morir, se olvidé de ser esclavo (Qui mori didicit, servire dedidicit), se sitia por encima o, al menos,
fuera de toda sujecion. ;Qué le importan la carcel, la guardia, los cerrojos? tiene abierta la puerta. Una sola es la
cadena que nos mantiene sujetos: el amor a la vida; este sentimiento, aunque no lo debamos rechazar, hay que
reducirlo de tal manera que, si alguna vez las circunstancias lo exigieren, nada nos detenga ni nos impida que
estemos preparados a realizar al instante lo que algun dia es preciso que realicemos (4d Luc., 26, 8-10 = Us.

205).

Aprender a morir es aprender a sanar y ser libre, en una palabra, es aprender a vivir.
Tal preparacion para la muerte se enmarca en el ambito de la vida filosofica: de la meditacion
y practica de lo que procura la felicidad y la salud del alma. Para quien ha aprendido a morir
rectamente todas las puertas estan abiertas, especialmente aquella que conduce a la vida
serena y libre de servilismos. Liberarse de la cadena del «amor a la viday (amor vitae) es una
metafora que habla de una disposicion racional: la de comprender que, por mas que uno se
aferre a la vida, la muerte siempre serd un acontecimiento incontrovertible. Soltar esta cadena
simboliza haberse liberado y curado del miedo a la muerte y el ansia de inmortalidad, lo cual
supone una reflexion, un entendimiento y un reconocimiento que, por la senda de la
meditacion personal, tiene el potencial de transformarse en una conciencia de la finitud, pero

también de la existencia libre y placentera.

435 0, para usar la expresion platonica pedétn Oavdrov: ejercicio para la muerte o practica de la muerte (vid.
Fed., 81a; Jamblico, 2020: 11).
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5.3.2. Tanatologia lucreciana

Algunos especialistas han asegurado que el tercer libro del De rerum natura es la

fuente méas completa de la filosofia epictirea sobre el tema de la muerte*®

. De cualquier
modo, lo importante es analizar los argumentos filoséficos y las tesis psicologicas que
sefialan el camino epicireo de una meditatio mortis. Podria decirse que el discurso
tanatoldgico de Lucrecio coincide, punto por punto, con los argumentos de Epicuro, y que la
mayoria de las veces tan s6lo consigue ampliar y presentar de forma creativa lo dicho por el
maestro. No obstante, habria que considerar que este valioso esfuerzo intelectual es la madre
de algunas de sus mas distintivas contribuciones.

Si se me permite decirlo asi, el método tanatolégico de Lucrecio es el estudio de la
naturaleza (@ucioloyia) que capacita (mapoackevdlel) al hombre para la liberacion de las

#7_De acuerdo con el poeta romano, meditar sobre la muerte

creencias que perturban la mente
es, sobre todo, familiarizarse con la naturaleza humana o comprender rectamente que morir
es connatural con la vida. Sus argumentos tanatologicos estan destinados a reconciliar al ser
humano con la muerte, provocando una transformacién de la conciencia; modificacion que
supone el transito de una perspectiva cultural, asentada en la mitologia, a una perspectiva
universal basada en la fisiologia.

Como buen epicureo, Lucrecio mantiene que es imposible liberarse del temor ante las
preguntas mas definitivas sin antes conocer la naturaleza del universo y cuestionar las
creencias segiin los mitos*™®. Solamente el conocimiento de la naturaleza es capaz de liberar
al hombre de ese peso que parece asentarse definitivamente en el alma y que la oprime y la
cansa con su carga®’. Para ello es necesario considerar que la muerte es un acontecimiento
natural y el miedo a morir un fendmeno psicoldgico; no sin antes preguntarse ;qué es la
muerte y por qué causas sucede este miedo que asalta la tranquilidad, enturbia toda alegria y
abruma de angustia la vida de los hombres?

El punto de partida estd en una preconcepcion bien conocida: la muerte es la
separacion del alma y el cuerpo que en unidad constituyen al ser humano. Sin embargo, para

Lucrecio esta separacion no representa —como afirma la creencia popular— la sobrevivencia

436 P ¢j. Aronoff (1997).
37 Vid. SV 45.

38 Vid. MC. XILI.

4% Vid. DRN, 111, 1055.
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del alma, sino el fin de la vida consciente y sensible. De aqui proviene el consejo de meditar
acerca de la mortalidad del alma a la luz de la ciencia de la naturaleza, segtn la cual, 1) alma
(anima) y espiritu (animus) son partes constitutivas del organismo y 2) sus capacidades
vitales estan unidas a la vida del cuerpo. La consecuencia logica de esta perspectiva es que la
psyche humana es mortal y corpérea, por lo tanto, una sola es la muerte fisica y psicoldgica o,
lo que es lo mismo, el alma muere como parte del cuerpo que es. En otras palabras, no hay
transmigraciones ni viajes al inframundo, para quien ha comprendido que la muerte es la
disolucion natural de los cuerpos compuestos en atomos de materia.

Esta concepcion materialista de la muerte conduce al fortalecimiento del segundo
argumento de Epicuro: “cuando no estemos, una vez que ocurra la separacion del alma y el
cuerpo que en unidad nos constituyen, es bien claro que a nosotros, que no estaremos
entonces, nada en absoluto podra ocurrimos o impresionar nuestra sensibilidad” (DRN, III,
830). Porque la vida sensible es la sintesis de la relacion vital entre las partes del organismo,
para sentir dolor y sufrimiento es necesaria la sociedad del alma y el cuerpo. En ultimo
término, el estudio de la naturaleza debe preparar al sujeto para comprender que la muerte es
el final de toda sensacion; para lograr esto es util considerar que “el espiritu no puede por si

99440

solo darse sin el cuerpo”™ y “cuando el alma sale el cuerpo se queda sin sensibilidad por

todos lados™**'.

Por otra parte, hay dos mitos populares —relacionados con lo dicho— que Lucrecio
propone examinar y desestimar. Estoy hablando de la creencia en la capacidad de sentir
después de la muerte y de la fe en la reencarnacion. Ni una ni otra tendria que ser asunto de
los vivos. Porque si existe la primera no puede afectar a los que en vida ignoran el paradero
de las almas —y las supuestas facultades animicas— de los muertos** y si, en cambio, “por

segunda vez se nos otorgara la luz de la vida™**

nada tendria que ver con el que somos, al no
contar con la capacidad de recordar los que supuestamente antes fuimos**.
El objetivo principal de la preparacion para la muerte es equipar al sujeto contra la

angustia ante la insensibilidad y el vacio; contra los temores de la eternidad (tod aidvog

40 1pbid., 550-55.
4L Ibid., 111, 355.
442 Ibid., 840.

443 Ibid., 850.

444 Idem.
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eoBovc*) y los castigos eternos (aeternas poenas*®). En el animo de esta intencidn curativa,
Lucrecio elabord un conocido razonamiento que con el paso del tiempo ha recibido el nombre
de «argumento de la simetria».

Dicho razonamiento se relaciona con la comprension del argumento primordial de
Epicuro: “la muerte no es nada ni nada tiene que ver con nosotros (Nil igitur mors est ad
nos)”*’. Lo he dicho anteriormente, es posible que la reflexion sobre la insignificancia de la
muerte produzca agitacion en el alma; después de todo, nada es para nosotros porque nada
somos después de ella. Por tal motivo, considero que el argumento de la simetria puede
entenderse como un discurso terapéutico dirigido a quienes sufren de angustia por el temor a
no ser.

En lo fundamental, el poeta establece una analogia entre la «inexistencia prenatal» y
la «inexistencia poéstumay del ser humano, a partir de la cual invita a considerar que nada hay
que temer en la muerte, puesto que no se diferencia de no haber nacido. ;En qué sentido el
tiempo antes y después de la vida es andlogo? En que en ninguno es posible la vida
consciente y sensible y, por ende, tampoco las experiencias que conducen al dolor, la

afliccion y la infelicidad:

Porque, si acaso nos esperan desdichas y dolores, debe también en ese tiempo de entonces estar aquel
al que le podria ocurrir algo malo; puesto que la muerte evita tal cosa e impide que esté aquel al que podrian
juntarsele tales inconvenientes, podemos dar por sentado que nada hay que temer en la muerte, que no puede
llegar a ser desgraciado quien no estd ya, y que ello ya no se diferencia de no haber nacido en ningin momento,

una vez que la muerte inmortal suprime la vida mortal (DRN, 111, 861-69)

En conformidad con el razonamiento, ‘no existir antes de nacer’ y ‘no existir después
de vivir’ son dos caras de la misma moneda, es decir, que la ausencia de sensibilidad y dolor
—o la «no existencian— es consustancial en ambos casos. Sin embargo, lo mas importante es
la invitacion a considerar que esta conciencia del vacio no es incompatible con el arte de vivir
y el florecimiento humano. Desde este punto de vista, el argumento tanatoldgico de Lucrecio
es un memento mori (piensa en la muerte) que potencialmente puede transformarse en un
memento vivere (no te olvides de vivir): recuerda que eres mortal y, en consecuencia, no te

estd permitido someter la dicha a dilacion.

4“5 MC. XX.
448 DRN, 1, 110.
7 1pid., 111, 830-840.
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A los cautivos de la angustia por la muerte, que aferrandose a la vida han olvidado

que soélo se nace y se vive una vez, Lucrecio propone reflexionar de este modo:

“Mira igualmente lo poco que nos importa la antigiiedad pretérita del tiempo eterno, antes de nacer
nosotros; la naturaleza asi nos pone delante una imagen de ese tiempo que tras la muerte nuestra al cabo llegara:
[acaso algo espantoso en €l se revela?, jacaso parece siniestro en algin modo?, ;no se presenta como mas

tranquilizador que ningun suefio?” (DRN, 111, 972-77).

Al parecer a nadie —o en todo caso a muy pocos— preocupa “‘el tiempo antes de

99448

nacer (temporis nascimur ante)””* vy, sin embargo, es comun que pensar en “‘ese tiempo

después de la muerte (temporis exponit post mortem)”**’

cause inquietud, preocupacion y
temor. De aqui proviene la exhortacion de Lucrecio a meditar si es razonable y consecuente
afligirse por eso que es idéntico a lo que no causa afliccion; si es conforme a la razon sentir,
por un lado, indiferencia ante ‘el tiempo en que no he sido’ y, por el otro, conmocionarme por
‘el tiempo en que ya no seré .

Hay que decir que la capacidad de lograr el efecto deseado —i. e. liberarse del miedo
a la nada— no depende inicamente del argumento, sino, principalmente, de la disposicion del
interlocutor. Habra quienes introduzcan diferencias entre la inexistencia prenatal y la
poéstuma, alegando, por ejemplo, que antes de nacer no hay experiencias y, por lo tanto, nada
hay que perder; habréa otros dispuestos a comprender que ambos estados se definen por la
falta de conciencia y la pérdida de la sensibilidad (avoicOnoia), y en ninguno es posible
experimentar el mal. Por més vueltas que den al argumento, es probable que en los primeros
se mantenga intacto el miedo a morir; en cambio, ;por qué no habria de tranquilizar a los
otros la idea de entrar en un suefio eterno y apacible, libre de penosos dolores, que es igual a
no haber nacido?

En este punto, merece la pena citar el andlisis de Stephen E. Rosenbaum sobre la

intencion terapéutica del argumento de la simetria, mismo que consta de cuatro premisas

relacionadas y una conclusion:

(1) No one fears the time before which one existed.

448 Ibid., 972-717.
448 Idem.

430 C, f. “How could it be reasonable to fear something which is just like something it is not reasonable to fear?
(Rosenbaum, 1989: 370).
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(2) The time before which one existed is relevantly like one's future nonexistence (in that one cannot be
affected negatively in either period). (This is 'the symmetry thesis.")

(3) It is reasonable for one to fear something relevantly like what one does not fear only if one
justifiably believes that the two things are relevantly different.

(4) No one justifiably believes that one's future nonexistence is relevantly different from one's past
nonexistence. THEREFORE, it is not reasonable now for one to fear one's future nonexistence, one's being

dead, one's death*".

Como habra podido observarse, la conclusion razonable del argumento de la simetria
tendria que ser la siguiente: no tiene por qué ser temible la muerte, para quien no teme el
tiempo antes de haber nacido, porque la no existencia después de la vida es equivalente a la
no existencia antes de la vida. El argumento esta destinado a provocar que el interlocutor
replantee su actitud fundamental hacia la muerte. Hablando en metaforas, Lucrecio nos
coloca frente al espejo (speculum) que refleja la no existencia, y nos incita a preguntarnos:
(no es la muerte, ausencia de sensacion y perturbacion, una ganancia maravillosa?

Para lograr una perspectiva completa de las contribuciones de Lucrecio a la
tanatologia epicurea, es fundamental analizar sus tesis psicoldgicas sobre el miedo a la
muerte: 1) el miedo a la muerte es causa de otros temores, 2) el miedo a la muerte incita a
cometer disparates y atrocidades y 3) son imaginarios los miedos de los mortales.

La primera tesis psicologica sefala que el miedo a la muerte subyace a muchos
temores y deseos irracionales. Conforme a esto, el temor de los dioses, la pobreza y la
enfermedad es sintomatico del miedo a morir; lo que late, en lo més hondo de la psyche, es el
temor a que un dios te arrebate la vida, a morir por inanicion —deshidratacion, hipotermia o
cualquier otra causa relacionada con la precariedad y la indigencia—, a que una enfermedad
mortifera doblegue tus ultimas fuerzas. El poeta epictureo concibe a la avaricia, el ansia de
poder y la busqueda de honores como «llagas del vivir» que “se alimentan en no pequefia
parte del miedo a la muerte” (DRN, IlI, 60). Deseos vanos y vacios, impulsados por el miedo

a morir, que hacen anhelar lo imposible, a saber, escapar de la muerte:

Porque en general la fea miseria y la dura pobreza parecen refiidas con una vida grata y estable, como
estar parados ante las puertas de la muerte, y por eso los hombres, al tiempo que empujados por un falso terror

pretenden escapar y apartarse lo mas lejos, acumulan riqueza derramando sangre de conciudadanos, redoblan

41 Ibid., pp. 359.
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codiciosos sus riquezas amontonando matanza sobre matanza, con crueldad disfrutan en el triste entierro del

hermano, aborrecen y temen la mesa de los parientes (ibid., 60-70).

Asi pues, detras de la acumulacion de riqueza, la busqueda de honores y el hambre de
poder, subyace el miedo a morir y el deseo ilusorio de protegerse de la muerte.

La segunda proposicion se basa en el postulado cognitivo-conductual del epicureismo,
es decir, en la correlacion y relacion causal de las creencias con las emociones, los deseos y
las conductas. Bajo la mascara de otro temor, el miedo a la muerte puede conducir a
comportamientos irracionales, antisociales y daiiinos, tales como sobrepasar los limites de la
ley, volverse complice y servidor del crimen, cometer actos de corrupcion y, en general,
dafios e injusticias. Asimismo, este miedo es capaz de despertar pasiones y vicios como la
envidia, el odio y la ira hacia quienes, presuntamente, estan mas lejos de la muerte: me
refiero a los poderosos, los ricos y los famosos que van ‘“caminando entre altos honores
mientras ellos se revuelcan en la sombra y el barro” (ibid., 75).

La ultima tesis de Lucrecio explica que el dolor causado por el temor a la muerte es
psicolégico. Ha quedado claro que nadie puede experimentar el término de la vida, ni, por
consiguiente, vivirlo como una desgracia. De aqui se deduce que las mortificaciones de los
mortales, relacionadas con la muerte, son imaginarias, es decir, que soélo existen en sus
mentes. Nadie —dice Lucrecio— “va a echar de menos su propia vida o su persona en ese
tiempo en que a la vez descansan dormidos mente y cuerpo” (ibid., 919-20); nadie se dolera,
ni podra estar de luto por su propio fallecimiento, y sin embargo, la mayoria imagina que
detras de la muerte vendra la maldad y la desdicha.

A lo largo de la existencia de la especie, los seres humanos han torturado sus mentes
con toda clase de terrores y miserias; los que merecieron la atencion de Lucrecio pueden
dividirse en dos grupos: 1) la angustia relacionada con la nostalgia por la vida y 2) los
temores relativos al sufrimiento después de la vida.

A veces el miedo a dejar de existir no es mas que el miedo a dejar la propia vida:
aferrarse a vivir con los amigos y la familia, al disfrute de los placeres cotidianos y, en fin, a
esa vida dichosa que para nosotros vale la pena vivir. Quienes sienten la afioranza como una
herida profunda, lamentandose por ese terrible dia en que nunca mas los acogera el hogar
feliz, ni la buena esposa; ese dia en que los hijos queridos no saldran al encuentro a disputarse

sus besos y llenarles el corazon de intima alegria; ese dia en que no podran ocuparse de sus

184



asuntos, ni ser de ayuda a su gente, Lucrecio los incita a tener presente lo que sigue:
“tampoco te acompanara entonces la afioranza de esas cosas” (ibid., 895-905).

Al segundo grupo de miserias imaginarias pertenece el miedo a sufrir la separacion
del cuerpo y el alma, asi como el temor a que el caddver pueda sufrir martirio y desprecio.
Hay quienes, por ejemplo, sufren pensando que su cuerpo se pudrird enterrado o desaparecera
entre llamas o sera alimento para las fieras y los gusanos; hay otros, cuyo animo tiembla ante
la sola idea de que su cadaver sea abandonado. También estd el antedicho miedo a los
tormentos mitologicos del més alla; sobre este punto, Lucrecio hizo un par de contribuciones
a la tanatologia epictirea que no seria justo pasar por alto, ni tampoco obviar.

Segun los epictreos, el castigo eterno no es mas que un «hecho mental» —y una
causa de perturbacion— proveniente de falsas creencias. Este conocido argumento constituye
la base psicoldgica de dos razonamientos de Lucrecio: 1) no hay mas infierno que nuestras
ansias, miedos y angustias y 2) el origen del miedo a los castigos post mortem se encuentra en
el temor a los castigos terrenales y el remordimiento de conciencia. No hace falta imaginarlos
en el Hades, en este mundo hay Tantalos, gobernados por el temor a los dioses, Ticios,
desgarrados por las pasiones, y Sisifos, subyugados por la ambicidon de poder. Por otro lado,
los mas temibles y terribles castigos, que la imaginacion liga con el resto de la eternidad,
provienen del miedo al dolor, ligado a los castigos terrenales, asi como a ciertos instrumentos
de tortura: “la carcel y el espantoso despanamiento de los condenados, azotes, verdugos, el
potro, la pez, la plancha” (ibid., 1015-1020). Son una representacion del sufrimiento vivido
que la conciencia atemorizada, gobernada por los mitos, prolonga imaginariamente.

En ambos casos, se abandona la explicaciéon mitologica de los tormentos del
Aqueronte a favor de un analisis sobre el trasfondo psicologico del miedo a los castigos
eternos. Asi, convencido de que no hay mejor método para liberarse de los temores
quiméricos que la fundamentacion de la naturaleza, Lucrecio insiste en la importancia de
reconocer el caracter mortal y efimero del alma humana, advirtiendo sobre de la importancia
de cuidarla; de replantear la actitud hacia la muerte y los comportamientos dafiinos e
irracionales.

El hombre vive entre dos eternidades vacias, en un interregnum que hace posible la
felicidad. Tras la disolucion del organismo (&0powcpa) no queda nada de uno. Debe

reconocer que algin dia se apartard de la vida totalmente, y cuanto antes mejor. He aqui la
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aspiracion de esta meditacion lucreciana: vivir sin miedos y presentarse valiente, sereno y

cargado de alegria, ante las puertas imprevisibles de la muerte.

5.3.3. Tanatologia filodemea

La situacion del libro de Filodemo sobre la muerte (Ilepi Bavdrov) es la de una obra

42 En cuanto al

fragmentada, que aproximadamente se conserva en una tercera parte
contenido, nuevamente estamos frente a un tratamiento filosofico y terapéutico del miedo a la
muerte que confluye con la meditacion y los razonamientos del fundador del Jardin. A pesar
de ser parte de una tradicion filosofica, la mirada singular del gadareno hace de este tratado
una fuente de aportaciones relevantes al campo de la tanatologia epicurea.

Comenzaré por analizar los razonamientos ligados al cuarto argumento tanatologico:
la muerte no es un impedimento para la serenidad del alma y la vida feliz. Como antes
indiqué, Epicuro hizo de la comprension recta de la muerte una condicién necesaria del
florecimiento humano, proclamando que superar el miedo a morir “hace dichosa la vida
mortal (d&moAavotov motel 10 TG (wfig Bvntov)” porque elimina el delirio de querer perdurar.
La aportacion de Filodemo en conformidad con este argumento y, por lo tanto, con el método
y la intencién terapéutica que persigue*™, es el siguiente razonamiento: la muerte no puede
arrebatarnos la felicidad.

Para Filodemo, se trata del final de la vida, no de la sustraccion de la felicidad. Hay

) que, sin

que imaginar a la muerte como la linea de meta de la vida (tod Biov mapaypdaenv
excepcion alguna, todos habran de alcanzar: un destino que tarde o temprano se manifestara
como el término del vivir, pero que no tiene la capacidad de recortar, determinar ni impedir
las posibilidades del florecimiento humano. La invitacion consiste en considerar que la
llegada de la muerte no puede arrebatarnos la felicidad que ha nacido de nosotros

)455

(evdarpoviog apaipesic ov yiveton THG yeyovuiag)™”, sino, a lo mucho, poner fin al goce

ininterrumpido de la vida placentera. No porque se robe la felicidad, dejando al alma en

452 «“We learn from the end-title also that the book contained 118 columns. The preserved portion, from

the end of the book, extends over rather more than a third of the original text.” (Mort., Intro., XV).

453 El método terapéutico es la «terapia del almay; la intencion terapéutica consiste en «liberarse de los terrores
de la mente».

484 Mort., 39.15.

% Ibid., 19.6.
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estado de insatisfaccion y nostalgia, lamentandose por la vida placentera que ha perdido, sino
simplemente porque significa la pérdida de toda sensibilidad.

Para quien ha llegado a ser sabio (co@dt yevouevmr*™®) el maximo bien (10 péyiotov
GyoBov) se ha transformado en una disposicion interior™’ que nada ni nadie puede
arrebatarle: ni siquiera la muerte. A propodsito de esto, Filodemo recuerda lo insensato que es
medir los bienes por el tiempo**® y lo inftil que resulta a los necios una vida larga, pues vivir
mas no garantiza la virtud, la amistad y la salud del alma, es decir, los auténticos bienes de la
felicidad. Aun asi, algunos huyen de la muerte intemporal (&wpov tedevtnv) con la esperanza
de obtener abundantes bienes (moAA®V dyabdv) en un tiempo adicional (mAeiovi ypdvmr) vy,
distraidos por causa de esta hueca aspiracion, olvidan que los bienes interiores no pueden
obtenerse sin ayuda de la verdadera filosofia (tfic yvnoiog prhocoiac)*™’.

Como la ira, el miedo a la muerte es una pasion irracional capaz de impedir la
serenidad del alma, paralizando el progreso (mpoxonn) en el cuidado de si, la terapia de las
pasiones y el cultivo de las virtudes. Nadie puede alcanzar la sabiduria sin esfuerzo, ni
sacudirse de un solo golpe la angustia por la muerte; poco importa si se trata de los que
necesitan un guia y un corrector que los empuje por la senda del bien*®, o de los que estan
capacitados para progresar en la filosofia (dvvdauevov mpokoyar kotd @rlocopiav). Tan
insensata es la pretension de extirpar las enfermedades del alma, como lo es esperar que los
principiantes se conviertan en sabios de la noche a la mafana. En todo caso, la postura de
Filodemo es mesurada: lo mejor es que los jovenes (véov) progresen en la sabiduria

)461

(mpoPdvta cogiar)™ creciendo junto a ésta en concordancia con su naturaleza (é&log tiig

@VOoemg cvvovéndiva), movidos por la aspiracion a gozar mas adelante de ese florecimiento
~ . o 5 ~ ~ r ) ~ 5 ’ 462

que hoy acompafia a los sabios (kdnett anoradcor TG duvaTmTaTOV AVOp@V eveTPieg) ™.
De acuerdo con el poeta epicureo, hay necios que temen a la muerte como al coco*® y
hacen todo lo posible por no pensar en el caracter mortal (Bvntod) y perecedero (€miknpov)

de su constitucion natural (tfi¢ cvotdcewg), refugiandose, temerosamente, en la inconciencia

%D L., X, 117.

457 Estoy hablando de la ataraxia, la salud del alma y la disposicion feliz.

48 “For as they measure the good by time (ypovor puv yap petpodvieg téryadov)[they] will win no great...”
(Mort., 12.11).

49 Vid. Mort., 12.2-12.11.

480 4d Luc., 52.34-3.

! 1o cual implica avanzar en la superacion del miedo a la muerte.

462 1 jteralmente a “los hombres de gran poder” (tfic Suvotwtdtov avdpdv). Mort., 17.32-18.9.

43 C. £. «... persuadirlo de que no tema a la muerte como al coco (petanei@ety ) Sediévar tov Odvatov Gomep
T poppoivkewn)” (Fed., 77¢).
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44 También en la vejez se desentienden de la filosofia, prefiriendo ese estado de negacion
que los incita a huir de la muerte; ignorando las sefiales de fatiga y enfermedad; negando que
la longevidad es la excepcion a la regla; involucrandose con toda clase de proyectos a largo
plazo, como plantar cipreses que tardardn muchas temporadas en crecer o echar los cimientos
de casas que ni en mil afios podran terminar de construir. Por causa de un apego a la vida que
nace del miedo a la muerte (510 T0 EIAOLwOV €K TOD TEPPIKEVOL TOV Odvatov) —y no del vivir
placentero (00 S Prodv 110€wc)— se niegan a comprender que morir es natural e inevitable vy,
en consecuencia, la muerte siempre les resulta paraddjica y ajena.

Por otra parte, hay almas capaces de recibir una disposicion bendita (émidextiknyv
naxopiag dwbéocemg yoynv): de avanzar hacia la sabiduria y la conquista de los bienes

5 De acuerdo con los epiclireos,

provenientes de la filosofia (t®v éx @Aoco@iag dyaddv)
superar el miedo a la muerte es parte fundamental del progreso filos6fico (katd @rAocopiov
nmpokdyew) o, para decirlo con la formula senecana de Montaigne, filosofar es aprender a
morir. Pero no hay porqué comenzar desde cero, todo aspirante a la sabiduria puede seguir el

ejemplo del sabio, que Filodemo llama “el hombre sensato” (6 vodv):

[38.14] But the sensible man, having received that which can secure the whole of what is sufficient for
a happy life, immediately then for the rest (of his life) goes about laid out for burial, and he profits by one day as
(he would) by eternity, and when (the day) is being taken away, he neither surprising nor goes along (with them)
as one falling somewhat short of the best life, but going forward and receiving in a remarkable manner the
addition provided by time, as one who has met with a paradoxical piece of good luck, he is grateful to

circumstances even for this.

Como puede observarse, el sabio epicureo es duefio de un entendimiento despejado y
sereno de la muerte: esta preparado para morir y, sobre todo, aprovecha cada dia de su vida
como aprovecharia la eternidad, pues cada dia podria ser el ultimo. Tiene la lucidez para
comprender “que es necio quien dice temer la muerte, no porque cuando se presente haga
sufrir, sino porque hace sufrir en su demora” (D. L., X, 125); encuentra consuelo
(mopapwbiog) en el reconocimiento de que al morir no tendrd que preocuparse por su propia

muerte (ovk Ov €mectpeeduny thg tekevtiic*®). La imagen del sabio, impavido ante la

44 Vid. Mort., 38.25. La palabra con la que Filodemo se refiere a los insensatos es knenvadng (traducida como
drone-like); son avevBountdg (traducido como unmindful), es decir, inconscientes o distraidos.

3 Ibid. 17.32-18-5.

458 Ibid., 36.40.
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muerte, descubre un nuevo planteamiento: ;como liberarse del miedo a la muerte y lograr esa
libre y sosegada disposicion del sabio? En términos mas concretos, ;cuales son los
razonamientos, consideraciones y consejos que forman la preparacion para la muerte de
Filodemo?

En general, la exhortacion de Filodemo a la meditatio mortis es ortodoxa. De hecho,
el libro inicia con un razonamiento que concuerda con los primeros argumentos tanatoldgicos
de Epicuro: “the unconsciousness that goes with being dead is nothing to do with us (v

dvorsOnoiov TV &vidn Tebvivar undiv eivar mpog Mudc) Y.

Hay una incitacion a
comprender que la muerte es el final de la privacion de los bienes y la adquisicion de los
males; de las carencias, los dolores, las preocupaciones, los temores y las enfermedades. En
otras palabras, a considerar que esta inconsciencia —o insensibilidad— representa la
liberacion de la rueda de las necesidades y los deseos que viene tras la muerte, que disuelve
los cuerpos en la naturaleza originaria y es indolora, pues no comporta sufrimiento alguno.

Sobre el tercer argumento tanatolégico —i. e. la muerte es inevitable—, Filodemo
ofrece una elaborada reflexion que puede analizarse a partir de dos razonamientos: 1) no es
irracional (&Aoyov) ni increible (mopddoéov) que alguien muera y 2 ) es inttil huir de la
muerte (TELELTNV EKKAVOLGLY).

Es de lo més ordinario que la muerte tome desprevenida a la gente, como si fuera un

)468

acontecimiento inesperado (dmpocdok”TOV y no supieran que todo ser humano, aun

poseyendo el vigor de un gigante, es propenso a morir. Contra esta actitud popular, desatenta,

irreflexiva, Filodemo aconseja tomar conciencia de lo efimero que es el hombre en relacion a

)469

la vida y la muerte (éprjuepdc ot mpodg {mnv Kai televtv)™, es decir, de lo incierta que es

la existencia y lo poco que dura el cuerpo moribundo y vulnerable:

. it is uncertain not only what will happen tomorrow, but also what will happen in the immediate
future: for we all reside in an unfortified city in relation to death, and everything is full of causes of it, both due
to our natural constitution, since we are so weak and the soul has pores very ready for exhalation, and because
the environment together with fortune generates untold (causes) of our dissolution and often as quickly as
thought, and men's wickedness introduces in addition —actually due to them, what is more— (causes) hard to

guess and extremely numerous. ..

497 Ibid., 1.2.
468 1bid., 37.18.
468 Idem.
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Filodemo recurre a la analogia de la muerte y la ciudad desprotegida, no solo para
hablar de la vulnerabilidad de la vida, sino también de las causas de la muerte. No es lo
mismo morir de «causas naturales», que morir por un accidente causalmente relacionado con
el entorno y la fortuna, sin olvidar las muertes provocadas por otros seres humanos. ;Quién
podria dudar que el envejecimiento, el deterioro de las funciones vitales y las enfermedades
son, como dice Filodemo, causas de muerte debidas a nuestra constitucion natural (tapd te
Vv euoikny cvotacty’’’)? Por otro lado, la nocidén de «muerte por accidente» comprende un
conjunto de eventualidades que dependen de factores contingentes y fortuitos capaces de
producir el término de una vida: morir por una apoplejia ocasionada por un golpe
involuntario*”', tropezar y caer a un abismo o morir alcanzado por un rayo son ejemplos de
hechos circunstanciales.

Ahora bien, cualquier forma de homicidio doloso, con independencia de los motivos y
los recursos empleados, cabe dentro de lo que Filodemo llama morir debido a la maldad del
hombre (movnpiag avOpdmwv*’?). Sin embargo, hay un ejemplo concreto que sobresale por
encima de los demas: me refiero a las inmerecidas sentencias de muerte y asesinatos de
filosofos. Socrates fue injustamente condenado a beber la cicuta, Calistenes a morir en
prision, Zenon de Elea y Anaxarco de Abdera encontraron la muerte por la mano despotica de
los tiranos. El caso paradigmatico es el de Socrates, no porque la acusacion de corromper a la
juventud ateniense y no creer en los dioses de la ciudad adolece por completo de argumentos,
sino por la valentia, serenidad y desapego con que encard su sentencia de muerte. Sin
embargo, Filodemo es muy realista, no puede esperarse que todos actiien como el principe de

los filosofos:

[33.37] Then again, it would seem to be forgivable to be pained when one is going to die violently as a
result of condemnation by a court or ruler, as Palamedes and Socrates and Callisthenes (did). [34.4] For it is of
course among those things that are extremely unpredictable and very uncommon in relation to wise men: at any
rate, so far from performing any one of the things that lead to this, they do not even display shared features.
[34.9] But since (it is) not impossible for this to happen, still more so in the case of those who are not perfect,
remaining unaffected in every respect is not easy, but being troubled very moderately and enduring (it) entirely

nobly is possible with considerations of this kind.

470 1hid., 27.27.
471 El ejemplo fue ofrecido por Montaigne (2005) en su conocido ensayo Filosofar es aprender a morir.
472 Mort., 32.2, 37.27.
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Filodemo observa estos casos desde la perspectiva epicurea de las pasiones: nadie es
Inmune a sentir angustia por la noticia de su propia muerte y, por lo tanto, no hay nada que
reprochar aqui. Quedar ileso o, como Sdcrates, permanecer impasible, es una respuesta
atipica y enormemente dificil; més asequible seria responder con un miedo natural y un nivel
de perturbacion moderado que pueda conducir, a través de la meditacion, a soportar la
situacion noblemente.

El comportamiento de los filosofos en estas situaciones introduce el desafio de
cultivar la indiferencia hacia las causas de la muerte. Detrds de esta demostracion de
grandeza de espiritu hay una vida buena y feliz que se convierte en la «norma transcendente»
para que otros aprendan a vivir y morir. Siguiendo el ejemplo de los sabios, es importante
reconocer que el sufrimiento causado por el conocimiento de una condena injusta no es peor,
ni mas perturbador, que el que sobreviene al saber que se padece una enfermedad mortal*”.
Comprender que la muerte es un acontecimiento inevitable —no un castigo humano— y
aprender a no responsabilizar de las adversidades a la envidia, la ignorancia y la injusticia de
los seres humanos, lamentdndose por un destino supuestamente inmerecido. Vale la pena

repasar otras consideraciones de Filodemo acerca del sabio frente a la condena de muerte:

1. No considerara morir de esta forma algo reprochable, denigrante y miserable (oVte kab avTOvV
nynoeton yektov 1j tolainmpov) (34.29)

2. Ante esta eventualidad, sabrd mantener su vida inocente y bendita, sin prestar atencion a los
calumniadores (34.29)

3. No le preocupara la creencia de que es el unico que se ha encontrado con esta situacion, pues sabe
muy bien que son incontables las personas que han perdido la vida por envidias y calumnias
(34.38)

4. Como Socrates, cree firmemente que esos que lo condenaron a muerte han sido castigados a lo
largo de sus vidas por el vicio y mas adelante seran atormentados por el remordimiento de

conciencia (35.6)

En principio, todos los hombres son vulnerables. Todos estan sujetos a las causas de la
muerte y, sin embargo, por temor, la mayoria se comporta como un extranjero en la vida
humana: fingiendo demencia —como si la muerte no fuera a tocar su puerta— o desvariando

por culpa de esa inutil pretension de evadir el destino inevitable. Al igual que Lucrecio,

473 Ibid., 34.15-21.
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Filodemo insiste en la importancia de familiarizarse con la muerte, es decir, con la vida
mortal, efimera y vulnerable, cuya duracion es incierta. Al hilo de este razonamiento, las
causas de la muerte tendrian que ser indiferentes para los hombres sensatos, pues “a man of
sense will not distinguish the factors that produce death, all of which lead equally to
unconsciousness and non-existence” (Mort., 28.14).

El cultivo de esta actitud de impasibilidad y desapego depende de la comprension
profunda de dos razonamientos epicureos: 1) todo dolor es pasajero y 2) toda forma de morir
conduce a la no-existencia. En este contexto, Filodemo aborda el tema de las “formas de
morir” (tpoémov ti|g TeEAEVTIC) como una manifestacion concreta y personal del miedo a la
muerte.

Apelando al criterio de sensibilidad, es posible morir sin dolor y dolorosamente. La
«muerte indolente» es semejante a dejar la vida durante el suefio, entrando en un letargo
inconsciente del que ya no sera posible despertar. Un ataque fulminante al corazén podria
llevar a eso que Filodemo llama “desaparecer sin dolor” (dmovog dpavpovpev'’®), no porque
no haya experiencia dolorosa, sino porque la agonia es breve y el dolor fugitivo. En contraste,
las «muertes dolorosas» (kotactpépovtag GAyndoct'’®) se caracterizan por graves y
prolongados sufrimientos, tal como se presentan en los casos de muerte por ahorcamiento
(6.2), ahogamiento, inanicion (6.10), asi como morir en la hoguera o devorado por animales
(27.29), y otras formas terribles de dejar la vida que comportan violentos sufrimientos*’¢.

Por otra parte, Filodemo se detiene a considerar esa insensata propension a imaginar
consecuencias después de la muerte, caracteristica de los que se dejan llevar por lo que dicen
los mitos (todto KoTOPEPOpEVOV Emi TO Katd Tovg puvboct’’). Se trata de preocupaciones
originadas en vanos y falsos pensamientos (yevdodg émvoiag £vekev'’™) que perturban a
quienes no han comprendido que la muerte es igual a la inexistencia. Entre las multiples
representaciones de este género, se mencionan las siguientes: 1) imaginar a los enemigos
alegrandose por su muerte (20.1); 2) preocuparse porque su nombre perdure para siempre

(22.12); 3) inquietarse ante la posibilidad de morir en un pais extrafio (25.37); 4) afligirse

474 Ibid., 5.1.

475 Ibid., 6.3-4.

476 “those who die violently (t®v Praing drodvnokdviwv)” (ibid. 33.37); “confer more violent sufferings
(movoLg ioyvpoTéPOLg Empépovtog)” (ibid. 33.31).

417 Ibid., 27.8; cf. “... prestar oidos a los mitos sobre los dioses (nepi Ogdv pHdo Kataxolovdeiv)” (Ep. Men.,
134).

478 Ibid., 31.1.1
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ante la prevision de que no tendra un entierro dispendioso y celebrado, sino uno comun y
corriente (30.7); 5) quedar desconsolado por la idea de no dejar descendientes y, por lo tanto,
otros hereden el fruto de su trabajo (24.5-10); 6) sufrir a fuerza de suponer que —una vez
muerto— su persona o su fama o su tumba puedan ser profanadas.

En el fondo, todas estas previsiones y consecuencias imaginarias se relacionan con el
miedo a ser olvidado para siempre: uno de los sintomas mas claros de angustia por la muerte.
Segun Filodemo, es natural (puoikd veivon) que la idea de no ser recordado por nadie
(undevog Ohmg pvnuovevnoeoot) conduzea a un dolor punzante (dnyuov), especialmente si

se ha tenido una vida ausente de amigos y bienes*”

. Mas quien ha «vivido bien» (e0pfudcag),

en compania de personas de buena disposicion (gvvoiaig), no deberia prestar atencion a lo
. ~ \ e~ LI 4 480 :

que nada tiene que ver con nosotros (Tod pund&v Tpog NUAG ovd’ évoovpévov™), es decir, a lo

que pueda o no suceder después de la vida sensible y consciente:

[36.8] But they seem to consider (ygioBar) it painful (odvvnpdv) to be unremembered (GpvnudvevTov)
after their lives (t0 peta v Lonv), when they do not exist (fjvik odk &iciv), turning their thoughts to

(kotapepopevor) (the idea of) being unheeded by men in life (tét (v depovtiotiov vn’ avOpdT@V).

Quien se aflige porque no hay —o porque no habra— personas que lloraran su partida
y echaran de menos su presencia, sufre en vano. Después de la vida, nadie serd capaz de
percibir lo que se diga sobre su persona, lo que se haga con su cuerpo. Por lo tanto —dice
Filodemo—, es imperdonablemente estipido sentir una humillacion anticipada por las
pretendidas burlas de los enemigos (20.5), dolerse por la localizacion y el destino de los
restos (26.7)*! o preocuparse por la supervivencia del nombre (22.1**%). En cuanto a
lamentarse por la precariedad del funeral y el incumplimiento de las ceremonias funebres,
corrompido por los mitos del inframundo, es absurdo pensar que en vez de la inexistencia
pudo haber conseguido un lugar privilegiado en el Hades (30.7).

Para finalizar, ofrezco un analisis de la reflexion de Filodemo acerca de la muerte
prematura, a través de la cual pretende esclarecer el siguiente argumento: no es mas

lamentable la muerte de un joven que la de un viejo.

479 Ibid., 35.34.

80 Ipid., 35.39.

481 Ademas, agrega Filodemo, morir en el pais de origen no tiene un valor en si mismo.

482 Sobre el asunto, dice Filodemo: pueden estar tranquilos, existiran incontables, sino infinitas personas con el
mismo nombre.
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En primer lugar, hay que tener presente el llamado filosofico de Epicuro: nadie es
joven o viejo para practicar la filosofia, cultivar la virtud y alcanzar la serenidad en el tiempo
que le queda por vivir. No debe, por lo tanto, suponerse que quien vivié mas fue mas feliz, ya
que la falta de una vida larga no es la verdadera causa de la desdicha, sino los deseos vacios,
que nada tienen que ver con los afios. Por tal razon —argumenta Filodemo—, deberia
resultarnos extrano considerar (vopileiv) desafortunados (dvotvyeiv) a aquellos que murieron
siendo jovenes (tovg véovg terevtdvtac™), por el hecho de haber abandonado la vida a
temprana edad.

En palabras del bufon del rey Lear, algunos envejecen antes de tiempo, haciéndose

viejos antes de ser sensatos™*

. Y hay necios de edad avanzada que, a lo largo de la vida, no
han sido capaces de cultivar un solo bien natural (12.31). Segtin Filodemo, para la mayoria de
estos insensatos (T®v aepoévev) habria sido mas ventajoso morir siendo jovenes (10 véoug
tedevtiicon Aocttedéotepdv Eotiv'™); acaso porque el alma en mal estado es fuente de
grandes perturbaciones, como el miedo a la muerte. De cualquier modo, la postura del
gadareno es tajante: la vida larga no constituye un bien en si mismo, como tampoco la vejez
garantiza la sabiduria y la serenidad.

La otra faz del argumento estd en la posibilidad de alcanzar la sabiduria antes de
envejecer, recordando las palabras de Epicuro: el de poca edad debe filosofar “para ser a un
tiempo joven y maduro por su serenidad ante el futuro” (D. L., X, 122). El prototipo de
sabiduria y juventud, segiin Filodemo, es Pitocles: “Pythocles, how many good things he has
obtained, though he is no more than eighteen years old rather than one who has lived the life
of an old man” (Mort., 12.34). Tratdndose de un fragmento del De morte, puede suponerse
que, con apenas dieciocho afos, el joven filosofo habia dado notables sefiales de progreso en
la superacion del miedo a la muerte. Al final, hay que preguntarse ;qué podria importar el
suefio de la inmortalidad y la larga, pero insatisfactoria, vida de los ancianos, al joven que
alcanzo la imperturbabilidad del alma?*®

Ninguna, segin los epicureos: para el sabio —el hombre razonable (g0Ady1GTOCG),

sereno (atdapayoq) y feliz (eddaipmv)—, no hay diferencia entre morir hoy o al cabo de unos

3 Mort., 13.36.

484 BUFON. Abuelo, si fueses mi bufon, te mandaria azotar por ser viejo antes de tiempo. LEAR. ;Qué quieres
decir? BUFON. Que no debias haberte hecho viejo hasta haber sido sensato. (Shakespeare,

% Mort., 13.13.

6 Ibid.. 13.3.
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cuantos afios. Gracias al progreso filos6fico y terapéutico, del que nace la comprension recta
de la muerte, se vuelve desapercibido (dvevvonrtot yévaovtar) respecto al final de la vida, es
decir, deja de pensar en la muerte como en un acontecimiento terrible. Para decirlo con
Epicuro, “el sabio ni rehtsa la vida ni le teme a la muerte; pues ni el vivir es para €l una carga
ni considera que es un mal el no vivir’**’. Ni siquiera en los momentos de mayor apremio, a
unos pasos de la meta final de la vida, se doblega su estado de animo, pues es capaz de
comprender que ha gozado de todo en su vida mientras la inconsciencia y la insensibilidad se
apoderan naturalmente de su organismo*®.

Son pocos los felices —the happy few— que se marchan de la vida sabiendo que no
les ha faltado nada para el 6ptimo vivir (MC. XX); que encuentran la serenidad en la muerte
como reflejo de una vida placentera. En el caso de los epicureos, hay que considerar a los que
eligieron la virtud por encima del vicio, los placeres en reposo en vez de las apetencias, la
vida retirada y apacible en compaiia de los amigos frente a las luchas competitivas, el honor
social y el servilismo. Hablando de hombres excepcionales, qué mejor leccion de sabiduria en

la hora de la muerte que las palabras del gran Epicuro a I[domeneo:

En este dia verdaderamente feliz de mi vida, en que estoy en trance de morir, te escribo estas palabras.
La enfermedad de mi vejiga y estbmago prosigue su curso sin disminuir su habitual agudeza. Pero ain mayor es

la alegria de mi corazén al recordar mis conversaciones contigo (D. L., X, 22).

487 £p. Men., 126.
488 1id. Mort., 39.15.

195



CONCLUSION

A lo largo de esta tesis he argumentado que en el ambito del epicureismo, como forma
de vida filosofica, la amistad y el cuidado de si eran «formas de relacion terapéutica».
Partiendo de esta hipotesis, he podido examinar con detenimiento el vinculo entre las
relaciones afectivas, las practicas terapéuticas y el desarrollo psicomoral en la ética de los
epicureos.

La hipotesis principal sugiere, en primer lugar, un replanteamiento del significado de
la amistad. A menudo la amistad no es mas que un refugio de la soledad, una relacién
destinada a pasar un buen rato y a olvidarse de los problemas*®. Otras veces se fortalece con
el trato y llega a convertirse en un afecto sincero, puro y desinteresado, basado, sobre todo, en
las afinidades, la confianza, la lealtad y la reciprocidad. Sin embargo, ni la ‘amistad
superficial’ ni la ‘amistad intima’ de la modernidad alcanzan a describir la concepcion y
practica de la philia en el contexto de la Grecia clasica y, sobre todo, del periodo helenistico.
En la actualidad, las amistades son relaciones afectivas que se construyen al margen de la
convivencia politica y el desarrollo moral, en el &mbito de lo privado, con independencia del
crecimiento personal.

En términos muy generales, la amistad en la antigua Grecia era una de las relaciones

490

fundamentales de la vida publica en la polis. La nocion de «amistad politican™” hace

referencia al trato comunitario, a la concordia entre los ciudadanos como principio de orden y
prosperidad social. Tanto para Platon como para Aristoteles la disposicion amistosa era la
fuente mas importante de la justicia y. por lo tanto, de la buena comunidad que, con ayuda de

491

las leyes, mantiene unidas a las ciudades™ . También los estoicos insistieron en el vinculo de

89 “Los malos buscan compafieros con quienes consumir los dias e intentan escapar de si mismos, porque,
estando solos, se acuerdan de muchas cosas desagradables y esperan otras de esta suerte, pero cuando estan con
otros se olvidan de ellas.” (EN, IX, 1166b, 15).

490 Aristoteles la define como la amistad entre los miembros de una comunidad (@tkion kowevikr) (EE, VII,
1242a); cf. “politics as friendship” (Hutter: 1978).

41 «“La amistad también parece mantener unidas las ciudades, y los legisladores se afanan mas por ella que por la
justicia. En efecto, la concordia parece ser algo semejante a la amistad, y a ella aspira sobre todo, y en cambio
procuran principalmente expulsar la discordia, que es enemistad. Y cuando los hombres son amigos, ninguna
necesidad hay de justicia, pero, aun siendo justos, si necesitan de la amistad, y parece que son los justos los que
son mas capaces de amistad.” (EN, VIII, 1, 155a).
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la amistad con la buena armonia entre los hombres*?, a través de la dimensién social de la
«simpatia» y el sentido politico del deber, origen de lazos civicos y actuaciones honorables*”.

Junto a la amistad politica, hay, en la tradicion de la filosofia antigua, una reflexion
sobre las formas privadas de amistad. Es probable que la relacion mas representativa sea la
«camaraderia» (étaupeio), en su dimension pablica y privada®. En estricto sentido, la

)*3 es la asociacion intima y afectiva de los que

“amistad de camaraderia” (étaipiknyv @Aiav
han crecido juntos; cominmente se refiere a la comunidad militar y a las alianzas politicas
forjadas desde la infancia*®. En un sentido mas amplio, el camarada (£toipoc) se identifica
con el amigo, particularmente con los miembros de las escuelas filosoficas, o sea, con los

amigos que comparten un modo de vida*”’

. Dependiendo del contexto, puede significar aliado
politico, compafiero de armas, condiscipulo, etc.; camaradas son Aquiles y Patroclo (4po.,
28¢)**®, Socrates y Querefonte (Apo., 21a*”), Platon y Arquitas de Tarento, los pitagdricos o
los cirenaicos.

Como sinénimo de philia, la amistad entre camaradas (@uAior E£roipikn) —o
asociacion de amigos— se aleja de los partidos, las ligas secretas y las conspiraciones
politicas, desplazandose al campo de la vida filosofica. En este contexto, adquiere un
marcado acento moral a través de la union con el caracter, la virtud y la benevolencia.
Aristoteles sentd las bases para la comprension de “la amistad segln la virtud” (piMa 1| TV

)500

ayadav)>™, es decir, la de los hombres buenos e iguales en virtud. Esta amistad basada en el

501

caracter (tnv 0wV eAiav>"") y en la igualdad identifica al hombre bueno y virtuoso con el

92 Vid., p. €j., Med., V11, 5 & 1X, 23.

493 De acuerdo con Cicerén, el deber se practica mediante las virtudes de la sabiduria, la justicia, la beneficencia
y la magnanimidad (Off., III).

49 Vid. Pello, 2018: 52-53.

45 “La amistad de los hermanos se parece a la de los compafieros (§taipikii), porque son iguales y de la misma
edad, y tales personas son muy semejantes en sentimientos y caracteres.” (EN, VIII, 1161.25).

46 Camaraderia: Amistad por el trato con gente de la misma edad (Platén, Didlogos VII, Definiciones, pag.
251). Cf. “Hetaery was a friendship grouping comprising men of equal age and similar class... It was a union of
friends who formed closely-knit bounds with one another, reinforced by the practices of holding frequent
festivities and banquets, and engaging jointly in warfare, and engaging jointly in warfare, litigation, and politics.
The congeniality implied in the bond was derived from the equality of age and the class of the men united in a
hetaery” (Hutter, 1978: 26-27).

497 « What makes Damon and Phintias friends is not, or not only, the mutual assistance in court and loyalty to
one another, but fundamentally their leading side by side a common Biog, way-of-life” (Pello, 2018: 44).

4% «Hijo, si vengas la muerte de tu compafiero (£taipm) Patroclo y matas a Héctor, ti mismo moriras, pues el
destino esta dispuesto para ti inmediatamente después de Héctory.

49 “Fste era amigo (§toipoc) mio desde la juventud y adepto al partido democratico, fue al destierro y regresd
con vosotros.”

00 pE, VI, 1236b.

01 EE, VII, 1241a.10.
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verdadero amigo; crece junto a la justicia, la benevolencia y la concordia; se distingue de la
adulacion, pero también de la amistad por interés y por placer.

Por mas paraddjico que pueda resultar, la amistad que cultivaron los epictireos no se
ajusta a las medidas tedricas de la amistad por la virtud. Sin embargo, no es radicalmente
distinta. Aunque no en los términos de los pitagoricos, Aristoteles, los estoicos y Plutarco,
también practicaron la philia en el ambito de la vida moral, considerandola el mejor de los
bienes para la felicidad, y estableciendo un vinculo con el placer, la utilidad y la virtud. La
vida oculta, cuyo primer escenario fue el Jardin de Epicuro, es el marco de la amistad, es
decir, de la vida retirada y apacible en compaiiia de los amigos.

De acuerdo con los epictreos, el amigo es, fundamentalmente, alguien confiable
(motdtartog), empatico (cuumadnTikog) y bien dispuesto (ebvoog). Como base de la relacion,
la confianza (micTig) se construye a partir de la buena disposicidon (ebvoiwa) para ayudar a los
amigos en momentos de necesidad y adversidad, por lo tanto, se convierte en una importante
fuente de seguridad (doeaieio) material y espiritual. Por otro lado, la empatia es una actitud
amistosa que, segun la invitaciéon de Epicuro, no hay que confundir con la compasion:
debemos simpatizar con los amigos (copmafdpev toig iloig) no con inttiles lamentaciones

)2 de sus necesidades.

(o0 Bpnvodvteg), sino mediante el cuidado atento (ppovtilovteg
Por més que haya intercambio de favores, sin confianza, comunion de sentimientos y
benevolencia no puede haber amistad (D. L., X, 11)°®. Para los epicureos la desconfianza

%) son actitudes totalmente

(dmotia), la adulacion (kohokein) y la ingratitud (ayopiotio
contrarias a la amistad (dpildtatov). Ante todo, es necesario comprender que el vinculo de
la amistad con la utilidad no se limita a las necesidades fisioldgicas y los bienes materiales;
que la buena voluntad hacia el amigo comprende las necesidades emocionales y el bienestar
psicoldgico. Con el epicureismo pasamos de la amistad entre sabios y filosofos a la «amistad
filosofica» que sienta las bases de una epiméleia reciproca cuyo horizonte es el florecimiento
humano: si los dioses no se ocupan del hombre, debemos cuidar de nosotros mismos.

En el entorno filosofico del epicureismo, el amigo es el “compaiero de filosofar”

(cvperiocopovvtmy): un interlocutor «semejante a ti» (Opolov ceavtd), con quien meditas

(uelétm) o practicas (doxnoic) la filosofia. La semejanza que funda la interlocucion filosofica

02 3V 66.
03 gy 34,
4 3V 69.
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no proviene de caracteristicas fisioldgicas como el sexo biologico y la edad, ni de rasgos
sociales como el estatus socioecondmico y politico, sino de la aspiracion a la sabiduria y la
vida compartida. La filosofia epicurea se rodea de conversaciones entre amigos, pero mas que
un intercambio de ideas, argumentos y disquisiciones tedricas, el dialogo es de naturaleza
practica y terapéutica; tiene la mirada puesta en la salvacion mutua, es decir, en la salud y
serenidad del alma, en la felicidad de los que filosofan juntos.

Las bases de la amistad, entendida como relacion terapéutica o de cuidado reciproco,
son la necesidad de ayuda mutua y la interlocucion filosofica. Es importante reconocer que la
buena disposicion hacia el amigo no basta: se puede ayudar irracionalmente (GAdywg
BonOovvtwv’?), perjudicando a quien se pretendia beneficiar. Ayudar racionalmente
(evAOYmG Ponbov) supone una preparacion filoséfica (mapacikevn)) marcada por el progreso
moral y psicolégico, que sitlia al compaiiero filosofo en mejores condiciones para asistir al
otro. En el terreno de la amistad filosofica y la filosofia terapéutica, ayudar es una empresa
que requiere de esfuerzo y compromiso, asi como de ciertos conocimientos, disposiciones,
técnicas y roles.

El compafiero de filosofar puede ser un director espiritual, un maestro (kaBnyntég) o
un médico del alma (1atpdg ¢ youync). Como psicagogo, ejerce dos formas de la conduccion
del alma (yvyoyoyio): una parenética —basada en la exhortacion a los cuidados del alma y
los elementos indispensables de la vida feliz— y otra parresiastica —que avanza a través de
la confesion y correccion de los errores—. Como psicoterapeuta, se sirve de razonamientos,
métodos, técnicas, estrategias y tratamientos para ayudar al amigo a liberarse de las causas de
dolor, perturbacion y desdicha, adoptando una actitud amistosa, caracterizada por la
confrontacion empatica y la benevolencia.

Las practicas psicagogicas, parresiasticas y terapéuticas forman una relacion de mutuo
cuidado que necesita de buen trato y convivencia. Debido a la diversidad de los filésofos del
Jardin y las diferencias relativas al progreso filosofico, los amigos entran en un campo de
relaciones de cuidado desiguales. Del otro lado de la terapia filosofica estan los aprendices
que son orientados (koataokevalopévovg) o los pacientes que reciben tratamiento
(Bepdmevoig). Ahora bien, por razones que he tenido oportunidad de aclarar, seria erréneo
suponer que el aprendiz de fildsofo es un sujeto pasivo, en espera de recibir los remedios

medicinales de la salvacion. El tratamiento exige la participacion activa del paciente,

% Vid. Ir., Col. 6.
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delimitada por el conocimiento de si, la disposicion terapéutica, la franqueza autocritica y la
confianza en el director espiritual.

Como relacion terapéutica, la amistad supone la interlocucion entre terapeutas y
pacientes, pero también es el modo de relacion de los compaieros de aprendizaje
(ovvkatackevalopévovg). En realidad, no hay posiciones permanentes: los aprendices
pueden intercambiar consejos, recordatorios, criticas y correcciones entre si, ademas de
amonestar a sus maestros cuando la situacion lo amerite. El buen aprendiz que progresa en la
filosofia es un terapeuta en potencia: algun dia estard en condiciones de orientar a los que
necesitan ayuda porque su alma estd enferma. Con ayuda de los amigos, cada uno puede
llegar a ser un “médico para si mismo” (Mu®dv iotpeiov) y superar los sufrimientos y los
miedos.

En el epicureismo, el «cuidado de si» es una relacion terapéutica que debe acompafar
y reforzar a los cuidados reciprocos de la amistad. Es importante contar con maestros y
terapeutas que velan por nuestra salud y bienestar, pero sin un trabajo sobre si mismo es
imposible alcanzar la salud del alma y el florecimiento humano. Cada cual debe comprender
que lo esencial para la felicidad es su propia disposicion de d&nimo (d140e01c) y, a partir de
esto, llevar la atencion hacia si mismo para cuidar el alma; para aprender a limitar los deseos,
autocorregirse, liberarse de los miedos, regular las pasiones, pensar por uno mismo y cultivar
las virtudes.

Por otra parte, el cuidado de si conduce a un cuestionamiento sobre el significado de
ser un ser humano. Segin la antropologia epicurea, el hombre es un organismo natural
—mezcla de cuerpo y alma mortal— y un ser racional capaz de construir sociedades
mediante pactos basados en lo conveniente para el trato comunitario. Sin embargo, ni la
influencia de la naturaleza originaria ni el entorno social impiden que desarrolle la capacidad
de influir racionalmente en su cardcter; de llegar a ser causa de si mismo y hacerse
responsable de sus actos, decisiones y emociones. Uno de los retos mas importantes del
cuidado de si es, precisamente, la terapia de las pasiones, encaminada a la asertividad y la
regulacion emocional, que no a la represion y abolicion de los sentimientos.

A lo largo de la tesis he argumentado que el cuidado de si esta inscripto en la relacion
de amistad, de manera que el cultivo de la amistad filos6fica se convierte en una forma del
cultivo de si. La filosofia epictrea se enmarca en la dialéctica de la philia y la epimeleia

heautou: un juego de desplazamientos, intercambios y progresos entre la convivencia con el
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amigo y el examen del yo. Tanto los métodos clinicos como las estrategias terapéuticas
analizadas evidencian la interdependencia de estas relaciones de cuidado. El célculo racional,
la terapia del alma, el cultivo de la virtud, la parresia, el examen de las creencias, la
descripcion de los males consecuentes y los argumentos tanatologicos, deben meditarse y
practicarse individualmente, pero también en compafiia de ese semejante que, por amor, esta
dispuesto a ayudarte.

A todo esto, merece la pena preguntar lo siguiente: ;es posible practicar la amistad
que cultivaron los epictireos hoy en dia? Hoy, en la era de las redes sociales, las amistades
virtuales, las solicitudes de amistad y los “me gusta” como medida de simpatia, ;no es hoy un
tiempo inhospito para relaciones significativas y estables como la amistad filoséfica? A
escala del individuo, muchos replanteamientos y transformaciones que socialmente parecen
inalcanzables son perfectamente posibles. Aunque vivimos fuera de la tradicion helenistica,
aunque las condiciones actuales no sefialan un retorno a la amistad terapéutica como
fendémeno social, aunque las nuevas generaciones parecen mas interesadas en los
Facebook-friends, tenemos la capacidad de revalorar nuestras relaciones de amistad, a la luz
del desarrollo y la autorrealizacion.

(Qué sentido tiene esperar a que las condiciones y la tradicion cultural cambien el
rumbo de las relaciones sociales? Lo mas probable es que la mayoria continte construyendo
amistades deshonestas, fundadas en intereses econdmicos y aspiraciones politicas; amistades
banales, unidas por placeres vacios y efimeros; amistades vergonzosas, corruptas y
antisociales, movidas por el egoismo y esa lealtad irracional que conduce a la injusticia en
nombre del amigo. Siempre ha habido y habra falsos amigos, aduladores y «amigantes»*®,
como han existido y existiran siempre los verdaderos amigos.

La filosofia epicurea es una oportunidad para comprender otros valores y practicas
ligados a la amistad; para aprender, nuevamente, a ser amigos. La funcién mas noble de estos
valores, éticos, terapéuticos y filoséficos, es la de repensar y rehacer las amistades. Sin duda
es muy importante promoverlos, pero, al final, debemos aceptar que, si las cosas marchan
bien, tan s6lo un pufiado de hombres y mujeres excepcionales los incorporara. Ojala esta
contribucion académica ayude a la reactivacion del tema de la dimension moral y terapéutica
de la amistad, que abra nuevos didlogos y senderos filosoficos: nuevas formas de comprender

la amistad y el cuidado de si.

%% Vid. Lledo, 2015.

201



BIBLIOGRAFIA

1. Fuentes primarias

Aristoteles (1995a). Fisica (ed., trad. Guillermo R. de Echandia). Madrid: Editorial Gredos.
e (1995b). Tratados de logica II. Sobre la interpretacion. Analiticos primeros. Analiticos
segundos (ed., Trad. Miguel Candel Sanmartin) Madrid: Editorial Gredos.
o (1994a). Metafisica (ed., trad. Tomas Calvo Martinez). Madrid: Editorial Gredos.
® (1994b). Retorica (ed. trad. Quintin Racionero). Madrid: Editorial Gredos.
e (1993). Etica Nicomdquea. Etica Eudemia (ed., trad. Julio Palli Bonet). Madrid: Editorial
Gredos.
e (1988). Politica (ed., trad. Manuela Garcia Valdés). Madrid: Editorial Gredos.
o (1982). Tratados de logica 1. Categorias. Topicos. Sobre las refutaciones sofisticas (ed.,
Trad. Miguel Candel Sanmartin) Madrid: Editorial Gredos.
Ateneo (2006). Banquete de los eruditos: libros VI a VII (ed., trad. Lucia Rodriguez-Noriega
Guillén ). Madrid: Editorial Gredos.
Ciceron (2014). Los deberes (ed., trad. Ignacio J. Garcia Pinilla). Madrid: Editorial Gredos.
® (2006). Tratados filosoficos I: Lelio o sobre la amistad; Caton el mayor o sobre la vejez,
El suefio de Escipion (ed., trad. Jorge Mainero). Argentina: Editorial Losada.
® (2005). Disputaciones Tusculanas (ed., trad. Alberto Medina Gonzalez). Madrid:
Editorial Gredos.
o (1987). Del supremo bien y del supremo mal (ed., trad.Victor José Herrero Llorente).
Madrid: Editorial Gredos.
Claudio Eliano (2006). Historias curiosas (ed., trad. Juan Manuel Cortés Copete). Madrid:
Editorial Gredos.
Diehl, E. (Ed.). (1942). Anthologia lyrica graeca: II. Alemania: In aedibus BG Teubneri.
Epicteto (2015). Manual para la vida feliz (trads. C. Arroyo y J. Palacio Tauste). Madrid: Errata
naturae editores.
®  (1993). Disertaciones por Arriano (ed., trad. Paloma Ortiz Garcia). Madrid: Editorial
Gredos).
Isocrates (1979). Discursos I (ed., trad. Juan Manuel Guzman Hermida). Madrid: Editorial
Gredos.
Jamblico, (2020). Exhortacion a la filosofia (ed., trad. José Molina Ayala). México: UNAM,
BIBLIOTHECA SCRIPTORVM GRAECORVM ET ROMANORVM MEXICANA.
Jenofonte (1993). Recuerdos de Socrates (ed., trad. Juan Zaragoza). Madrid: Editorial Gredos.
Kirk, G. S., Raven, J. E., Schofield, M. (2008). Los filésofos presocrdticos (trad. Jesus Garcia
Fernandez). Madrid: Editorial Gredos.

202



Lactancio (1990). Instituciones divinas: libros I-11I (ed., trad. E. Sanchez Salor). Madrid: Editorial
Gredos.
Laercio, D. (2013). Vida y opiniones de los filosofos ilustres (ed., trad. Carlos Garcia-Gual).
Madrid: Alianza editorial.
Llopis, J. S. (Ed.). (2007). Fragmentos de la comedia media. Madrid: Editorial Gredos.
Luciano de Samosata (1990). Obras: Vol. 3 (ed., trad. Juan Zaragoza Botella). Madrid: Editorial
Gredos.
o (1988). Obras: Vol. 2 (ed., trad. Jos¢ Luis Navarro Gonzalez). Madrid: Editorial Gredos.
o (1981). Obras: Vol. 1 (ed., trad. Andrés Espinoza Alarcon). Madrid: Editorial Gredos.
Lucrecio (2003). La naturaleza (ed., trad. Francisco Socas). Madrid: editorial Gredos.
Marco Aurelio (2008). Meditaciones (ed., trad. Ramoén Bach Pellicer). Madrid: Editorial Gredos.
Philodemus (2020). On Anger (eds., trans. David Armstrong & Michael McOsker). Atlanta:
Society of Biblical Literature.
® (2012). On Property Management (ed., trad. Voula Tsouna). Atlanta: Society of Biblical
Literature.
® (2009). On Death (ed., trans. W. Bajamin Henry). Atlanta: Society of Biblical Literature.
® (20006). Philodemus on Rhetoric (ed., trans., Clive Chandler).
® (2007). On Frank Criticism (eds., trans. D. Konstan, D. Clay, C. E. Glad, J. C. Thom & J.
Ware). Atlanta: Society of Biblical Literature.
e (1995). On Choices and Avoidances (eds., trans. Indelli G. & Tsouna V.). napoli:
Bibliopolis.
o (1978). On Methods of Inference (eds., trans. De Lacy, P. H. & De Lacy, E. A.)
Platon, (1992a). Didlogos VII (eds., trads. J. Zaragoza y P. Gomez Card6). Madrid: Editorial
Gredos.
e (1992b). Didlogos V (eds., trads. Ma. Isabel Santa Cruz, Alvaro Vallejo Campos y Néstor
Luis Cordero). Madrid: Editorial Gredos.
e (1986a). Didlogos III (eds., trads. C. Garcia-Gual, M. Martinez Hernandez y E. Lledo).
Madrid: Editorial Gredos.
® (1986b). Didlogos IV (ed, trad. Conrado Eggers Lan). Madrid: Editorial Gredos.
e (1981). Didlogos I (eds., trads. J. Calonge, E. Lled6 y C. Garcia-Gual). Madrid: Editorial
Gredos.
Plutarco (2004). Obras morales y de costumbres: Moralia XII (ed., trad. Juan Francisco Martos
Montiel). Madrid: Editorial Gredos.
® (1992). Obras morales y de costumbres: Moralia I (ed., trad. Concepcion Morales Otal y
José Garcia Lopez). Madrid: Editorial Gredos.
e (1986). Obras morales y de costumbres: Moralia II (ed., trad. Concepcion Morales Otal y
José Garcia Lopez). Madrid: Editorial Gredos

203



Porfirio (1984). Sobre la abstinencia (ed., trad. Miguel Periago Lorente). Madrid: Editorial
Gredos.
Séneca (2008). Didlogos (ed., trad. Juan Mariné Isidro). Madrid: Editorial Gredos.
e (1989). Epistolas morales a Lucilio II (ed., trad. Ismael Roca Melid). Madrid: Editorial
Gredos.
o (1986). Epistolas morales a Lucilio I (ed., trad. Ismael Roca Melia). Madrid: Editorial
Gredos.
Sexto Empirico (2012). Contra los dogmdticos (ed., trad. Juan Francisco Martos Montiel).

Madrid: Editorial Gredos.

2. Fuentes secundarias

Annas, J. (1994). “The Epicureans”, 9. Emotions and feelings, en Hellenistic Philosophy of Mind
(pags. 189-201). Los Angeles: University of California Press.
e (1989). Epicurean emotions. Greek, Roman, and Byzantine Studies (30: 145-64).
Anderson, P., & Austin, S. (2014). “Recovering the Cynic Legacy: Divine Friendship in the
Cosmopolitan Thought of Diogenes of Sinope”. Recuperado en

https://www.academia.edu/10025134/Recovering_the Cynic Legacy Divine Friendship in_the Cosmopolitan_Tho

ught of Diogenes of Sinope

Armstrong, D. (2016). Utility and Affection in Epicurean Friendship. En Caston R. & Kaster R.
(eds.), Hope, Joy, and Affection in the Classical World (pp. 182-208). New York: Oxford University Press.
Armstrong, D., Fish, J., Johnston, P. A. & Skinner, M. B. (Eds.) (2004). Vergil, Philodemus, and
the Augustans. Austin: University of Texas Press.
Aronoff, P. (1997). Lucretius and the Fears of Death [Tesis de doctorado, Cornell University].
Cornell Theses and Dissertations. https:/ecommons.cornell.edu/handle/1813/35151
Bobzien, S. (2006). “Moral responsibility and moral development in Epicurus’ philosophy” en
Reis (ed.) The Virtuous Life in Greek Ethics (pp. 206-229). New York: Cambridge University Press.
e (2000). “Did Epicurus discover the free will problem?” en Sedley (ed.) Oxford Studies in
Ancient Philosophy, Vol. XIX (pp. 287-337). Reino Unido: Oxford University Press.
Braicovich, R. (2017a). La parrh&sia de Filodemo de Gadara: ;vergilienza o razones? Mutatis
Mutandis: Revista Internacional de Filosofia, no. 8, 59-74.
® (2017b). La memorizacion de las epitomes en la comunidad epicurea y la redefinicion de
la praxis filosofica. Archai, no. 21,127-157.
® (2016). Filodemo y la parrh@sia epicurea como practicas pedagdgico-terapéutica.

Andalisis: Revista de investigacion filosdfica, vol. 3, no. 1, 11-30.

204


https://www.academia.edu/10025134/Recovering_the_Cynic_Legacy_Divine_Friendship_in_the_Cosmopolitan_Thought_of_Diogenes_of_Sinope
https://www.academia.edu/10025134/Recovering_the_Cynic_Legacy_Divine_Friendship_in_the_Cosmopolitan_Thought_of_Diogenes_of_Sinope
https://ecommons.cornell.edu/handle/1813/35151

Brunschwig, J. (1993). El argumento de la cuna en el epicureismo y en el estoicismo. En Scofield
M. & Striker G. (eds.), Las normas de la naturaleza: estudios de ética helenistica, (pp. 121-151). Buenos
Aires: Manantial.
Clay, D. (2009). “The Athenian Garden” en Warren (ed.) The Cambridge Companion to
Epicureanism (pp. 9-28). Reino Unido: Cambridge University Press.
De Beauvoir (2016). El segundo sexo. México: Debolsillo.
Dillon, M. (1996). Politics of Security: Towards a Political Philosophy of Continental Thought. U.
S. A. & Canada: Routledge.
Ekman, P. (2008). Emotional Awareness: Overcoming the Obstacles to Psychological Balance and
Compassion. Nueva York: Holt Paperback.
Farrington, B. (1983). La rebelion de Epicuro. Barcelona: Editorial Laia.
Festugiére, A. J. (1963). Epicuro y sus dioses. Argentina: Editorial Universitaria de Buenos Aires.
Foucault, M. (2012). La hermenéutica del sujeto. México: Fondo de Cultura Econémica.
® (2010). El coraje de la verdad. México: Fondo de Cultura Econémica.
® (2009). El gobierno de st y de los otros. México: Fondo de Cultura Economica.
® (2007). La ética del cuidado de si como practica de la libertad, en Gémez, C. (ed.), Doce
textos fundamentales de ética (pp. 256-264). Madrid: Alianza editorial.
o (1994). Dits et écrits IV: 1980-1988. Paris: Editions Gallimard.
Fray Luis de Leon (2012). Poesia de Fray Luis de Leon. Barcelona: Biblioteca de la Real
Academia de la Lengua Espaiiola.
Freud, S. (1992). Obras completas Vol. XIV: 1914-1916 (Trad. José L. Etcheverry). Argentina:
Amorrortu Editores.
Galeano, E. (2000). El libro de los abrazos. México: Siglo XXI editores.
Galinsky, K. (1994). How to be Philosophical about the End of the "Aeneid". Illinois Classical
Studies, Vol. 19 (1994), pp. 191-201.
Garcia-Gual, C. (2016). El sabio camino hacia la felicidad: Diogenes de Enoanda y el gran mural
epicureo. Espafia: Ariel.
® (2013). Epicuro. Madrid: Alianza editorial.
Garcia-Gual, C., & Acosta, E. (1974). Etica de Epicuro: la génesis de una moral utilitaria.
Barcelona: Barral Editores.
Glad, C. E. (1995). Paul and Philodemus: Adaptability in Epicurean and Early Christian
Psychagogy. Leiden: E. J. Brill.
Hadot, P. (2015). El velo de Isis: ensayo sobre la historia de la idea de Naturaleza. Barcelona:
Alpha Decay.
® (2000). Ejercicios espirituales y filosofia antigua. Madrid: Siruela.
o (1999). Philosophy as a way of life: spiritual exercises from Socrates to Foucault. Reino

Unido: Blackwell Publishers.

205



o (1998). ;Qué es la filosofia antigua?. México: Fondo de Cultura Economica.

Hutter, H. (1978). Politics as Friendship: The Origins of Classical Notions of Politics in the
Theory and Practice of Friendship. Canada: Wilfrid Laurier University Press.

Inwood, B. & Warren, J. (Eds.). (2020). Body and Soul in Hellenistic Philosophy. Reino Unido:
Cambridge University Press.

Konstan, D. (1997). Friendship in the Classical World. Reino Unido: Cambridge University Press.

Lledo, E. (2017). El epicureismo: una filosofia del cuerpo, del gozo y de la amistad. Espaia:
Taurus.

e (12/10/2015). Emilio Lledo: «Hay una gota de infelicidad en tener mas de lo que se
necesita». Diario Sur. Recuperado desde
https://www.diariosur.es/sociedad/201510/05/emilio-lledo-gota-infelicidad-20151005132722 html

Lidell, H. G., Scott, R., Jones, H. S. & Mckenzie, R. (1996). Greek-English Lexicon. Clarendon
Press-Oxford.
Long, A. A. (2013). Friendship and Friends in the Stoic Theory of the Good Life. En Caluori, D.

(ed.), Thinking About Friendship: Historical and Contemporary Philosophical Perspectives (pp. 218-239).
Reino Unido: Palgrave Macmillan.
Mauri, M. (2018). Virtudes, actividades y potencias. Acta philosophica, vol. 27. num. 11, p. 43-54.
McOsker, M. (2015). On the Good Poem According to Philodemus [Tesis de doctorado,
University of Michigan]. Dissertations and Theses (Ph. D. and Master’s).

https://deepblue.lib.umich.edu/handle/2027.42/116753?show=full

Mitsis, P. (1987). Epicurus on Friendship and Altruism. Oxford Studies in Ancient Philosophy 5,
127-154.

Montaigne, M (2005). Ensayos I. (ed., trad. Marie-José Lemarchand). Madrid: Gredos.

Moscovici, S. (1979). El psicoanalisis, su imagen y su publico. Buenos Aires: Editorial Huemul
S.A.

Nietzsche, F. (2010). Aurora: reflexiones sobre los prejuicios morales. México: Debolsillo.

® (2008). Mas alla del bien y del mal: preludio de una filosofia del futuro. Madrid: Alianza
editorial.

Nijs, W. (2019). “then truly the life of the gods will pass to men”: Contemplating Diogenes of
Oenoanda’s Golden Age. Greek, Roman, and Byzantine Studies 59, 242-261.

Nussbaum, M. (2013). The Therapy of Desire: Theory and Practice in Hellenistic Ethics. New
Jersey: Princeton University Press.

O’Keefe, T. (2014). Epicureanism. New York: Routledge.

Pello, C. (2018). Women in Early Pythagoreanism [Tesis de doctorado, University of Cambridge].

Theses - Classics. https:/doi.org/10.17863/CAM.24346

Piaget, J. (1991). Seis estudios de psicologia. Barcelona: Editorial Labor.

206


https://www.diariosur.es/sociedad/201510/05/emilio-lledo-gota-infelicidad-20151005132722.html
https://deepblue.lib.umich.edu/handle/2027.42/116753?show=full
https://doi.org/10.17863/CAM.24346

Pizzolato, L. (1996). La idea de amistad en la antigiiedad clasica y cristiana. Barcelona: Muchnik
Editores.

Pontin, J. (23/06/2014). Hay que separar las emociones de los sentimientos: el neurocientifico
Antonio Damasio explica la importancia de ambos factores en la cognicion. MIT Technology Review.
Recuperado desde https:/www.technologyreview.es/s/4276/hay-que-separar-las-emociones-de-los-sentimientos

Rist, J. M. (1977). Epicurus: An Introduction. Great Britain: Cambridge University Press.

Rosenbaum, S. (1989). The Symmetry Argument: Lucretius Against the Fear of Death. Philosophy
and Phenomenological Research, 50 (2): 353-373.

Roskam, G. (2007). Live unnoticed (Adbe fiooag): On the Vicissitudes of an Epicurean Doctrine.
Leiden: Brill.

Sandbach, F. H. (1994). The Stoics. Reino Unido: Duckworth.

Sanders, K. (200). On a Causal Notion in Philodemus' "On Anger". The Classical Quarterly , Dec.,
2009, New Series, Vol. 59, No. 2 (Dec., 2009), pp. 642-647.

Schlesinger, I. et. al (2001). The Structure of Arguments. Amsterdam/Philadelphia: John
Benjamins Publishing Company.

Stiff, J. B. (2017). The Science of Persuasion: Understanding Attitudes in the Courtroom. The
Focal Point LLC. Recuperado desde https:/thefocalpoint.com/uploads/articles/article 178.pdf

Strodach, G. K. (2019). The Philosophy of Epicurus. New York: Dover Thrift Editions.

Tsouna, V. (2009). “Epicurean Therapeutic Strategies” en Warren (ed.) The Cambridge
Companion to Epicureanism (pp. 249-265). Reino Unido: Cambridge University Press.

e (2008). The Ethics of Philodemus. New York: Oxford University Press.

® (2007). Philodemus on Emotions. Bulletin of the Institute of Classical Studies.
Supplement, 2007, No. 94, GREEK AND ROMAN PHILOSOPHY 100 BC — 200 AD:
VOLUME I (2007), pp. 213-241.

e (2001). “Philodemus on the Therapy of Vice” en Sedley (ed.) Oxford studies in ancient
philosophy, Vol. XXI, (pp. ). Reino Unido: Oxford University Press.

Vara, J (2004). Epicuro: Obra completa. Madrid: Catedra Ediciones.

Velarde, J. (1989). Historia de la logica. Espana: Universidad de Oviedo-Servicio de
Publicaciones.

Warren, J. (2004). Facing Death: Epicurus and his Critics. Reino Unido: Oxford University Press.

Warren, H. C. (2008). Diccionario de Psicologia. México: Fondo de Cultura Econémica.

Weber, M. (2002). Economia y sociedad. México: Fondo de Cultura Econoémica.

Yona, S. (2018). Epicurean Ethics in Horace: The Psychology of Satire. Reino Unido: Oxford
University Press.

Young, J. (2013). Terapia de esquemas: guia prdactica. Bilbao: Editorial Desclée De Brouwer.

207


https://www.technologyreview.es/s/4276/hay-que-separar-las-emociones-de-los-sentimientos
https://thefocalpoint.com/uploads/articles/article_178.pdf

	JABR_CUBIERTA
	TESIS DOCTORAL_JORGE ANTONIO BÁRCENA_EJEMPLAR DIGITAL

