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LA ESCRITURA COMO
EJERCICIO ESPIRITUAL

. 4 .
Se habla a si mismo, pero tenemos la impresion de que
se dirige a cada uno de entre nosoLros.

PIERRE HADOT, La cudadela interior

éPor qué leemos? Sin duda alguna, por muchas razones
diferentes: para informarnos del mundo, para distraernos
de nuestros asuntos cotidianos, por curiosidad, por placer,
porque se nos ha dicho que debemos leer... y asi sucesiva-
mente. Una pregunta menos frecuente es: écomo leemos?
Tenemos la tendencia a coger cualquier libro que nos in-
teresa y leerlo del mismo modo. Algunos libros resultan
mas o menos dificiles que otros, pero raras veces nos de-
tenemos a preguntarnos si hay mejores o peores mane-
ras de leer un libro especifico. Nuestro fracaso al plantear
esta pregunta, nuestra tendencia a leer sin orientacion, es
la fuente de muchas posibles confusiones y frustraciones.

Pierre Hadot nos obliga a preguntarnos, édeberia leer
un texto antiguo de filosofia del mismo modo en que
leo un texto moderno o contemporineo? Esta pregunta
es especialmente urgente cuando empezamos a leer las
Meditaciones de Marco Aurelio. Muchas de sus formulas y
frases parecen hablar por s{ mismas «y no tener necesidad
de exégesis alguna... aquellas sentencias cuya limpidez ja-
mas podré envejecer»” Ahora bien, como Hadot nos ad-
vierte de inmediato, se trata de una «iLimpidez engafio-

Y La ciudadela interior, p. 25.
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Prilogo

sa, sin embargo!»® Entre los muchos prejuicios que ame-
nazan nuestra lectura de las Meditaciones esta el hecho de
que «el Jector moderno imaginara (y nadie esta a resguar-
do de incurrir en este error) que el autor antiguo vive en
el mismo mundo intelectual que €I, de manera que trata-
ra las afirmaciones de éste como si fueran las de un autor
contemporaneo», con el riesgo de «cometer graves contra-
sentidos» al interpretar la lectura? En La ciudadela inte-
réor, Pierre Hadot nos conduce a descubrir «el sentido de-
seado» por Marco Aurelio, pero para ello elige un modo
determinado de lectura, uno que va en sentido contrario
al de muchas aproximaciones contemporaneas al empera-
dor, que simplemente insisten en la actualidad eterna de
sus Meditaciones. Mas iniportante atn, Hadot pone el én-
fasis en el hecho de que, para entender a Marco Aurelio,
para tener acceso a su pensamiento, fos lectores modernos
«tendremos que practicar una suerte de ejercicio espiri-
tual, de ascesis intelectual, con el fin de liberarnos de de-
terminado nimero de prejuicios y de redescubrir lo que
para nosotros supone casi otra manera de pensar».® Ksie
ejercicio, esta ascesis, como Hadot bien sabia, conlleva un
esfuerzo tanto intelectuzl como moral.

Efectivamente, en el libro de conversaciones La fifo-
softa como forma de vida, Hadot nos recuerda que su des-
cubrimiento de la idea y la practica de los ejercicios es-
pirituales estaba intimamente unida al problema estricta-
mente literario de leer e interpretar los textos filosoficos
antiguos:

* Ibid, p. 28,
2 Ibid p. 28,
* Tbid p. 28,
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La escritura como gjerciciv espivitual

Siempre me impresiond que los historiadores dijeran: «Aristo-
teles es incoherenter, o «san Agustin compone mal». Y esto me
condujo a la idea de que las obras filoséticas de fa Antigiiedad
no se COmMpoOnian para eXponer un sistema, sino para producir
un efecto de formacion: el filésofo queria hacer trabajar los es-
piritus de sus lectores u oyentes para ponerlos en una dispo-
sicion determinada. Es un punto bastante importante, creo: yo
no he partido de consideraciones mas o menos edificantes s0-
bre la filosofia como terapia, etcétera, o como competidora con
el budismo, por ejemplo... No, en realidad, es un problema es-
trictamente literario, que es el siguiente: épor qué razdn los
escritos filosoficos antiguos dan, en general, esta impresion de
incoherencia? ¢Por qué es tan dificif reconocer su plan?®

«Hacer trabajar los espiritus de sus lectores u oyentes
para ponerlos en una disposicion determinada» es un tipo
muy particular de trabajo filoséfico, que requiere proce-
dimientos y técnicas especificos de hablar y escribir, asi
como de leer. Mas tarde, en nuestras conversaciones, ¢n
respuesta a otra de mis preguntas sobre su método para
interpretar los textos de la filosofia antigua, Hadot resu-
mi6 su pensamiento como sigue:

Diré dos cosas: por una parte, en mis esfuerzos de interpreta-
cién he descubierto que, cuando se quiere interpretar una obra
filosofica de fa Antigiedad, hay que preocuparse, ante todo,
por seguir ¢l movimiento, los meandros del pensamiento del
autor, los ejercicios dialécticos o espirituales, en definitiva, que
el filésofo hace practicar a sus discipulos; por ejemplo, retomar
la exposicion a partir de diferentes puntos de partida, como es
el caso de Aristoteles, con ejercicios sucesivos que no son siem-

* P. Hadot, La filasofia como forma de vide, Alpha Decay, Barcelona,
2009, p. 9y.
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pre rigurosamente coherentes. Y por otra parte {he descubier-
o] que, cuando el filbsofo intenta ser sistematico. como ceurre
con algunos textos de Epicuro o de los estoicos, a menudo se
trata de hacer practicar un ejercicio espiritual, pedriamos de-
cir mnemaotécnico, destinado a asimilar mejor los dogmas que
determinan un modo de vida, y poseerios en si con certeza®

No hace faha decir que estos consejos metodologicos que
articula Hadot son esenciales para leer las Meditaciones
de Marco Aurelio. Y no deberiamos olvidar que la Gltima
seccion del ensayo fundamental de Hadot «Ejercicios espi-
rituales» se titula «Aprender a leer». En esta seccion, que
sigue a las tituladas «Aprender a vivir», <Aprender a dia-
logar» y «<Aprender a morir», Hadot explica que tenemos
que leer «las obras filosoficas de la Antigiiedad prestando
la maxima atencion a la actitud existencial que cimienta
el edificio dogmatico:

Estas gbras escritas son reflejo, por lo tanto, de preocupacio-
nes pedagdgicas, psicagogicas y metodologicas. En el fondo, por
mas que cualquier escrito no sea sino mero monodlogo, la obra
filosofica presupoene siempre implicitamente un dialogo: fa di-
mension del eventual interlocutor esta siempre presente. Tal
cosa explicaria esas incoherencias y contradicciones que los his-
wriadores modernos descubren con sorpresa en las obras de los
filésofos antiguos. En estas obras filosdficas, en efecto, ef pensa-
miento no puede expresarse segan las necesidades puras y ab-
solutas de un orden sistematico, puesto que debe tener en cuen-
ta ¢l nivel del interlocutor y el tempo concreto del logos en ¢l
cual se expresa’

S Ibid pp. 141-142.

7 P. Hadot, Ejercivias espirituales y filosofia antigua, Sirucla, Madrid,
2006, pp- 52-53.
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La escritura come gjercicto espiritual

Sélo en esta estructura para leer los textos filosoficos an-
tiguos podemos comprender por completo la especifici-
dad de las Meditacioner de Marco Aurelio. Como dice Ha-
dot, a pesar de las dificultades para definir esta «extrana
obra», debemos tener presentes «res certezas» que Mar-
co Aurelio escribe «para st mismon, «en el dia a dia» y «se-
gin una forma literaria muy refinada»® Las formulas re-
petidas con frecuencia que encontramos en las Mediracio-
nes, las repeticiones y «reiteraciones que a veces son casi
literales», no deben leerse como la exposicion de una doc-
trina, sino que sirven solo de «anductor que reactiva, por
asociacion de ideas, todo un conjunto de representaciones
y de practicas que para Marco Aurelio es irrelevante deta-
lar, ya que escribe para si mismo».”

5i, como nos recuerda Hadot, la vida filosofica estoi-
ca consiste, esencialmente, «en el dominio del discurso
interior», podemos concluir que «Todo en la vida del in-
dividuo depende de como se represema lag cosas, es de-
cir, de como se las dice a si mismo».'® Asi como la meta
de las lecciones filos6ficas de Epicteto era emodificar el
discurso interior de sus auditores», ast también podemeos
ver que:

A esta terapéutica de Ia palabra que se ejerce de diversas ma-
neras, gracias a formulas impresionantes y conmovedoras, con
ayuda de razonamientos logicos y tecnicos, pero también de
imagenes seductoras y persuasivas, respondera, pues, una te-
rapéutica de la escritura que para Marco Aurelio, dirigiéndo-
se a si mismo, consistird en retomar los dogmas v las veglas de

® P. Hadox, La ciudadela interior, p- By
% Ibid, p. 110.
Y Mbid, p. 131
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aecion. G como fueron enunciados por Epicteto, para asimi-
farlos, para que <e convirtivran en tos principios de sy diseur-

ser interor’’

La eseritura como ejercicio espiritual explica las «incan-
sables repeticioness que se encuentran en las Medieacelo-
nes de Marco Aurelio v nos permite comprender su ne-
cesidad, a través de fa escritura para si mismo, de «reac-
tualizar, de reavivar, de despertar sin cesar» un estado
interior, un discurso interior que de otro modo correria
el riesgo «de adormecerse y de apagarse» Y Hadot des-
cribe con briffantez el poder espiritual de este tipo de
escritura:

Los dogmas ne son reglas matematicas recibidas de na vez
por todas v aplicadas mecanicamente. Se tenen que convertir,
en clerto sentido, en tomas de conciencia, en tntuictones, emo-
cienes y expertencias morales gue tienen la intensidad de una
expertencia mistica. de una vision, Pero esta intensidad espi-
ritual v afectiva se disipa enseguida. Para despertarla no bas-
ta con releer fo que ya se ha excrito. Las paginas escritas estan
muertas. Las Heditaciones no estan hechas para releerse. Lo gque
cucnta ex forinulars de nuevo: ex el acto de escribir, de hablarse
& & mismo. on ol ingtante preciso en que tenemos necesidad de
escribirs ex tambidn el acto de componer con el mayvor coida-
do, de buscar Ia version que. en of momento, produciea el na-
yor efecto, esperado marchitarse cast instantdneamente. ape-
uas excrita. Los caracteres trazados sobre un soporte no fijan

nada, Todo exta en la accidn de exeribin®®

$3

lhid. . 11a,
Y fbid po1ay,
B fhid o,
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L excritura camo cjevcietn eipirttual

Hadot insiste a menudo on que aodu ejercicio espiritaal
es dialogico en la medida en que supone un auténtico
ejercicio de Presenci. tanto ante who Mismao como ante
los otross.'t ¢Come hay que interpretar esta demanda?
Y si las notas para si mismo de Marco Aurelio son una
excepcion a esta regla. écomo deberiamos dar profundi-
dad filosofica a la nocion de wn dialogo con uno misme?
Como Hadot sefiala, en cada ejercicio espirtual «es pece-
sario obligarse a uno mismo a cambiar de punto de vista,
de actitud, de conviceion, v, por lo tanto, dialogar con uno
wmismo supone, al mismo tempo. luchar consigo mismon.
Las notas de Marco Aurelio para st mismo son dialogos
que buscan precisamente cambiar, transformarse a uno
wismo, modificar ¢l propio punto de vista, la actitud. ¢l
discurso interior. El caracer dialogico de estas notas pue-
de verse con mas claridad si centramos nuestra atencion
en un ejercicio central de las Meditaciones, al que Hadot
Hama «la delimitacion del yo»; una delimitacion que dis-
tingue entre «el vo psicoldgicor v «el verdadero yo» (véa-
se el capitulo V1. 2). Efectivamente, a lo largoe de las Me-
ditaciones vemos esta oposicion entre «los dos yoes», el

yo «dimpuesto por el Destino» v el yo «elevado por enci-
ma del Destino»: «A la oma de conciencia por medio de
la cual se descubre ol yo psicoldgico, con sus cualidades y
sus defectos determinados por el Destino, se opone asi Ia
toma de conciencia del vo como principto director capaz
de acceder a la esfera de la moralidad»"" Delimitar o cir-
tunscribir ef yo requiere gue rechacemos stucesivamente,
que extirpemos. todos los circulos que rodean al vo v se

v Ejercicias expirotantes. p. 30,
15 - . i
> Hrd. p.oyz B sabravado o mio,

i .
Y La erudardele PP 2b4e215
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confunden con él, pero que en realidad son externos, ex-
traftos y superfluos para ¢l, con el fin de retornar a lo que
es esencial. a lo que en realidad somos nosotros mismnos.
Este ejercicio de delimitacion del yo gque Marco Aurelio
practica en las Meditaciones apunta en tltima instancia a
la identificacion con ia «Razdn universal», con la «Nor-
ma trascendente»."" Y asi nos vemos confrontados con la
aparente paradoja de que «el yo se identifica con una Ra-
zOn trascendente que estd a la vez por encima de él y de
si mismo».”* Es esta situacién precisa la que cuenta para
entender ¢l caracter verdaderamente dialogico de las Me-
ditaciones: un didlogo constante entre «el yo psicologico»
de Marco Aurelio y su «verdadero yo», que es «la Razon
universal». En la lucha entre estos dos yoes, las Medita-
ciones dan voz al didlogo, que lleva a restablecery refor-
zar la identificacion de Marco Aurelio con este verdade-
ro yo de la Razon universal. Una profunda idea filosofica
que Hadot expresa sucintamente: «es también aquel Owro
trascendente que Marco Aurelio hace dialogar con él en
las Meditaciones»® Este didlogo consigo mismo es un dia-
logo con otro, con la Razén universal que esta mas alla
de st mismo, mas alta de su «yo psicologicor, mientras que
es, al mismo tiempo, su «verdadero yo»: el trabajo filosofi-
co de su escritura consiste en la actividad y esfuerzo con-
tinuos de Marco Aurelio por identificarse a si mismo con
su verdadero yo, para provocar la victoria —por muy fra-
gil que sea y por mucho que pecesite de una renovacion
constante— de la Razdn universal. Este «desdoblamiento»
del si mismo entre aquello sobre lo que podemos pensar

-

T lbid, p. 216,
Ibid, p. 219.
fbid, p. 236,

-
*

o
=
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La escritura come giercicto espiritual

ue es un «yo inferior» y un «yo superior» es el punto de
partida para la estructura dialogica de las Meditaciones.
Ademas, la «fascinacidn singular» que las Meditaciones
siguen ejerciendo sobre nosotros deriva de nuestra sen-
sacion de que al leer este libro encontramos no tanto un
sistema de pensamiento, el estoicismo, como un hombre,
Marco Aurelio, «que no duda en criticarse a si mismo,
en examinarse a si Misno, que retoma sin cesar la tarea
de exhortarse, de persuadirse, de encontrar las palabras
que lo ayudaran a vivir y a vivir bien».® Resumiendo, so-
mos testimonios y entramos en el didloge de Marco Au-
relio consigo mismo. Las Meditaciones no imponen a sus
lectores una forma de moralismo, de predicacion moral,
sino que nos perniten ver a un hombre «ejercitandose a
st mismo para vivir y para pensar como un hombre»* en
este sentido, atisbamos los ejercicios espirituales de Mar-
co Aurelio «en vivo, en el momento mismo en que son
practicados»>* La extraordinaria fuerza filosofica de la
interpretaciéon de Marco Aurelio que hace Hadot yaee en
lograr que estas Meditaciones susciten en nosotros «una
emocién muy particular»: la emocién de participar en los
propios esfuerzos de Marco Aurelio «por hacer lo que en
el fondo intentamos hacer todos: vivir en plena concien-
cia, en plena lucidez, dar toda la intensidad a cada uno de
sus instantes, un sentido a la vida entera».*
A lo largo de sus interpretaciones de los fildsofos an-
tiguos, Hadot vuelve una y otra vez al ejercicio espiri-
tual esencial basado en liberarse del propio punto de vis-

" Dbid, p. 493,
** Ibid, p. 494.
 lbid, p. 493.
= 2bid, p. 494.
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ta «parcial y pasionals para elevarse al punto de vista «uni-
versal y normativo» del Logos y del Bien:*

Para mi fo que cuenta ¢s, sobre 1odo, el esfuerzo por pasar
de una perspectiva a otra, Siempre me gustd mucho la férmu-
la de un fildsofo chino que dice que somos como moscas de vi-
nagre encerradas en una tina: hay que salir de este encierro
jprara respirar en el gran espacio del mundo. Nuestra conducta
no viene dictada de una manera automatica por una especie de
universalismo abstracto, sina gue, en cada caso, lo que impor-
ta es qque nos liberemos de los anteojos, si se pueden Hamar asi,
que restringen nuestra vision solo a nuestro propio interés. Se
trata de ponerse en ef lugar de los demas y de intentar resituag
nuestra accion a ka vez desde el punto de vista de la humanidad,
no de la humanidad en abstracto, sino de los otros hombres, y
también desde el punto de vista del mundo, no tanto para decir
lo que aportamos al cosinos, como para volver a situar los acon-
tecimientos en esta amplia perspectiva.®®

Hadot habla incluso de un valor trascendente y absolu-
to: «El Valor absoluto se sittia en el nivel de una elevacion
del yo, del yo que se vuelve asi capaz de ponerse en el ju-
gar de los otros, de purificar su intencidn, es decir, de ac-
tuar de manera desinteresada, por amor y por deber» *
Las Meditaciones de Marco Aurelio son una ejemplifica-
cidn perfecta de este ejercicio espiritual, de este movi-
miento y elevacion del yo.

¥+ P. Hadot, Ejercicios espirituales y filosofia antigua. Madrid, Sirue-
la, 20086, p. 40.

¥ P. Hadou La filosofia como forma de vide, Bascelona, Alpha Do~
cay, 2009, p. 205,

26 fid, p. 2o7.
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La escritura como ejercicie espiritual

Fn la conclusion de fa ciudadela interior, al hablar de
«algunos valores que constituyen precisamente el espiri-
tu del estoicismo», Hadot identifica o que llama un es-
toicismo universal «quiero decir con ello que la actitud
que llamamos “estoica” es una de las posibilidades per-
manentes y fundamentales del ser humano, cuando busca
fa sabiduria».*? Para captar este estoicismo universal, sin
embargo, debemos efectuar una operacion de «desmito-
logizacién» o «desmitificacion», es decir, una «separacion
entre el nicleo esencial, por una parte, y la ganga que
esta constituida por las representaciones colectivas de la
época, por otra».*® Esta desmitologizacidn nos permite ac-
tualizar las lecciones filoséficas de la Antigiiedad: hace
posible para nosotros ir «por el camino interior, con la ac-
titud concreta»*? que estd implicada, por ejemplo, en este
estoicismo universal. Come Hadot recenoce, no tenemos
que creer en l1a metafisica estoica de la Naturaleza o dela
Razén universal para practicar los ejercicios espirituales
de Marco Aurelio. Mas bien, al practicar estos ejercicios
«se estd viviendo de manera concreta segin la razén... ac-
cediéndose también de manera concreta a esta universa-
lidad propia de la perspectiva césmicar»* La exhortacion
de Hadot a moverse hacia una perspectiva universal, a po-
ner en practica la voluniad de universalidad —«esta idea
de pasar de un yo inferior, egoista. parcial, que solo bus-
€a su propio beneficio, a un yo superior, que justamen-

* La ciudalea interior, p. 48¢.

% La  felosofia como forma de vida, p. 236.

 Mid,p. tr1x,

3 Pierre Hadot, «Reflexiones sobre el concepio “cultivo del yo™»,
en Ejercicios espirituales y filosofia antigua, op. cit. p. w73. Yéase también
La filosofia com forma de vida. ap. Cif, Pp. 106-112.
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te descubre que no se encuentra solo en el mundo, sino
que existe el mundo, la humanidad y los demaés hombres,
la gente a la que ama, etcétera»—*" no tiene que fundar-
se en ninguna filosofia particular, no presupone ningin
dogma, sino que estd arraigada en la experiencia humana.
Las Meditaciones de Marco Aurelio nos ayudan a reactua-
lizar, a revitalizar esta experiencia, que siempre corremos
el peligro de subestimar o incluso olvidar.

En La ciudadela interior Pierre Hadot practica una as-
cesis intelectual y moral que asume y entra en las pers-
pectivas de Marco Aurelio y el estoicismo de una forma
que nos atrae hacia ambos. Nos ha dado una imagen inol-
vidable de lo que la filosofia fue antafio y de lo que toda-
via puede ser. El resto depende de nosotros.

ARNOLD I. DAVIDSON
Florencia, 14 de julio del 2012

Este ensayo estd dedicado a George E. Lewis
en su sexagésimo cumplearios

3! Pierre Hadot, «6Qué es la ética? Entrevista con Pierre Hadots, ea
Ejercicios espirinuales y filosofia antigua, op. eit. p- 326,
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PREFACIO

{Promio lo habris olvidado tode,
Pronto todos te habran olvidado!

(Meditaciones, VI, 21)

Sobre este punto, Marco Aurelio se equivoco. Han pasado
dieciocho siglos (icasi dos mil afios!), v las Meditaciones si-
guen vivas. Estas paginas no solo han sido reservadas a
algunos aristocratas de la inteligencia, como Shaftesbury,
Federico I o Goethe, sino que también, durante siglos y
todavia en nuestros dias, han aportado razones para vivir
a gente andnima, incontable, que ha podido leerlas en las
multiples traducciones que, de un extremo al otro de la
tierra, se han hecho de ellas.

Fuente de sabiduria inagotable, <Evangelio eterno», dira
Renan. Aparentemente, las Meditaciones de Marco Aurelio
no reservan a su lector dificultades particulares. Los aforis-
mos o las breves disertaciones se suceden en ellas sin lazo
aparente y, al hojear estas paginas, el lector acaba encon-
trando la férmula impresionante o conmovedora que pare-
ce hablar por si misma sin tener necesidad de exégesis algu-
na. Es, de hecho, un libro que no puede leerse de una vez.
Hay que volver a é] a menudo para descubrir en su interior,
segin el curso de los dias, el alimento que podra convenir
anuestro estado animico del momento. El lector moderno
puede comprender a la perfeccion tal o cual aforismo de

o Aurelio, como el que citamos aqui arriba a modo
de epigrafe. Es lo que, en las Meditactones, nos atrae siempre:
aquellas sentencias cuya limpidez jamas podr envejecer.
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iLimpidez engafosa, sin embargo! Ya que, junto a es-
tas formulas, hay otras que son mucho mis oscuras v que
se¢ han comprendido de maneras extremadamente dife-
rentes por los historiadores. El sentido general del libyvo.
su finalidad, algunas de sus afirmaciones son, para Boso-
tros, muy dificiles de capear. Ademas, esto no es propio de
Marco Aurelio. Por numerosas razones, entre las cuales
la distancia cronoldgica no es la mis importante, nuestra
comprension de las obras antiguas se ha oscurecido cada
vez mas. Para volver a encontrar el acceso a ellas tendre-
Mos que practicar una suerte de ejercicio espiritual, de as-
cesis intelectual, que nos ayudari a liberarnos de deter-
minado ndmero de prejuicios y de redescubrir lo que
para nosotros supone casi otra manera de pensar. Es lo
que vamos a intentar hacer a lo largo de la presente obra.
Pero antes de embarcarnos en este itinerario, quiza nos
sea initil tomar conciencia de aquellos prejuicios y aque-
tHas itusiones gue conllevan el riesgo de extraviar al lec-
tor moderno cuando aborda una obra de la Antigiiedad.

En primer lugar, se imaginara tal vez que desde la le-
jana época en que aparecid, este texto ha permanecido in-
variable, como nuestros textos iMpresos contemporaneos.
Pero no hay que olvidar que los textos antiguos, precisa-
mente, no se imprimian: dourante siglos se volvian a copiar
a mano, y los antiguos copistas introducian errores sin ce-
sar. Aunque en modo alguno podemos culparlos: pense-
mos en nuestros libros contemporaneos que, aunque im-
presos, a menudo estén tan plagados de erratas gue Hegan
a deformar el pensamiento del autor o a hacerlo iningeligi-
ble. Claro que eso es otra historta, Sea como fuere —nun-
ca lo repetiremos lo suhciente—, gracias a los esfuerzos de
los sabios, que buscan y clasifican los manuscritos en Jos
que las obras antiguas se han conservado y que intentan
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reconstituir €l estado del texto original a través de un mé-
todo critico de clasificacion de faltas, ahora podemos leer
las obras de la Antigiiedad en un estado mas o menos sa-
tisfactorio, aunque, de hecho, nunca sera absolutamente
rfecto. Me perinito insistir sobre este punto. del todo ig-
norado a veces por ciertas instancias cientificas o por cier-
tos historiadores de la filosofia, que se imaginan que se
puede disertar sobre las teorias de tal o cual autor antiguo,
sin saber lo que escribid realmente. En el caso de Marco
Aurelio, y tendremos que reiterarlo, reina la mayor incer-
Ltidumbre sobre ciertas palabras de su texto. Esto no afec-
ta al conjunto de la obra, pero hace que algnnos pasajes
presenten dificultades casi insolubles, y no habrd que ex-
trafarse de que estos problemas vuelvan a encontrarse en
las traducciones que se han hecho del autor.

Y es que el lector moderno tiene tendencia a imaginar,
demasiado a menudo, que no hay mas que una traduccion
posible del texto griego. Pues bien, en este caso se sor-
prendera al constatar divergencias muchas veces conside-
rables. Pero este hecho deberia hacerle tomar conciencia
de la distancia que nos separa de los Antiguos. En efec-
to, fa traduccién supone en primer lugar una eleccion con
respecto al texto griego en el caso de que, como hemos
visto, éste sea a veces incierto. Pero las vacilaciones de los
traductores corresponden también a las dificaltades para
comprender el texto y a las interpretaciones a veces ra-
dicalmente diferentes que de é] proponen. En ¢l caso de
Marco Aurelio, por ejemplo, son muchos los que no han
sabido Proporcionar de manera exacta los términos téeni-
€08, propios del sistema estoico, que se encuentran cn las

Binas de las Medizaciones. Por otro lado, siempre en el
€30 de Marco Aurelio, la division del texto en capitulos
©8 tuy incierta y, a menudo, los limites de cada «pensa-
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sienios no son absolutmiente segaros, La preseacio,
misan del toxto podra, poes, see i variable,

Por ddtamo, ol lector moderso timaginara (3 aadie s
aresguardo de inenrrir en este error gue ef autor antig.
vive en o mismo nundo inwlectual que el de manera oy
tratara las afirmactones de ¢ste vomo xi fueran by de i
autor coptemporanco. Creerd ast comprender de inmedia-
1o lo que ba querido decire of autor. pero sera. de hechie de
una manera anacronica. voa menudo correra el riesgo
de cometer graves eontrasentidos. 95 clerto gque es comnn
en nwestra época afirmar gue, de todos modos. somos in-
capaces de saber con exactitud qué gquicre decirnos i an,
tr, ¥ que esto no tene. de hecho, importancia alguna
porque podemos dar a has obras of sentido gque queramos
darles. Por mi parte. v sin entrar en esta polémica. dira
gue antes de descubrir sentidos ano deseados», me parece
pusible v necesario descubrir ¢l sentido «deseador por ol
autor. Es del todo indispensable tratar de reconstitnir an
sentido de base. al que nos podremos referty a continua-
cion para descubrir, st queremos, fos sentidos de los que
el autor. quizd. no fuera consciente. Pero ¢4 cierto que esia
reconstitucion nos resulta dificit co extrema, porque pro-
yeetamos en ¢l pasado actitudes ¢ mtenciones propias de
nuestra época. Para comprender las obras antiguas hay gne
contextualizarlas en el sentido mas amplio del «érmino. o3
decir. tanto en el ambito material, social vy politico, come
en el universo imelectual. retorico v Blosotico. Hay que re-
cordar, sobre todo, que los mecamismos de fi composicion
lweraria eran entonces muoy distintos de tos de puestros
dias. En la Anngiicdad las reglas del discarso exeaban ri-
gurosamente codificadas: para comunicar una idea. vn an-
tor debia hacerlo de una manera determinada, segin me-
delos tradicionales, segun reglas prescritas por L retorics
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ola filosotia. Las Meditaciopes dv Mareo Aurchio. por ejem-
pEOa o son la efusion espontanva de un alma que queria
expresar de inmediato sus septimientos. sino un ejercicio
realizado en base a unas reglas bicw definidas: presupo-
pen, COMO Veremos. un busquejo preexistente a parur del
cual el emperathsr-ﬁi(’)mii; no puede mas que bordar. A
menudo solo dice determinadas cosas porque tiene que
decirlas, en virtud de Jos modelos v los precepros que se fe
imponen. Asi pues, 0o se comprendera el significado de
esta obra cuando se bayan descubierto, entre otras eosas,

fos esquemas preestablecidos a los que debia someterse.

Nuestra pt‘opt’)ﬁitm presentar al fector moderno una in-
troduccion a la lectura de las Meditaciones. quiza no sera
entonces inatil. Intentaremos descubrie la mtencion de
Marco Aurelio al escribirlas, precisar el geénero literario
al que pertenecen, definir sobre todo su relacion con el
sistema filosofico que las inspira. y. por Gltimo. sin bacer
una biografia de! emperador, desvelar lo que se transfu-
ce de é] en su obra.

He guerido citar abundantemente las Yeditacianes. De-
testo las monografias que, en lugar de dar fa palabra al au-
tor y aproximarse al texto. se embarcan en elucubraciones
ascuras tratando de descodificar y revelar lo no dicho por
el pensador, sin que e lector sepa en realidad o que «si ha
dicho, Por desgracia, un método asi da lngar a4 todas Jas
def()i‘maeiones., todos fos desvios. todos fos compujones.
Nuestra época es cautivadora por muchas razones, pero
demasiado a menudo se la podria detinir. desde el punto
de vista filoséficn v literario, como la era del contrasenti-
do. si no del retrudcano: icualgaicer cosa sobre cualquier
cosal Al citar » Marco Aurelio he querido que mi lector
tome contacto con el texto mismo. superior i todos los co-
Mentarios que sascit: he querido que vea como Ja inter-
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pretacidn intenta fundarse en el texto, que pueda asi veri-
ficar, de manera directa ¢ inmediata, mis afirmaciones. La
traduccion que propongo es por completo original: traba-
jo sobre Marco Aurelio desde hace mas de veinte abos, en
concreto en una nueva edicién y traduccion de las Medi-
taciones que aparecera en los proximos afos; y en el curso
de este trabajo, interpretacion y traduccion han ido de la
mano. Por eso no podia cn modo alguno, para ilustrar mis
desarrollos, remitir al lector a traducciones ya existentes,
que habrian sido distintas de la mia y que no siempre se
habrian correspondido exactamente con la idea que me
hago de la obra del emperador fildsofo.! *

Quiero dar vivamente las gracias a Bernard Clesca por
su paciencia y sus sabios consejos, a Blanche Buffet, Si-
mona Noica y Jean Frangois Balaudé, que me han apor-
tado una valiosa ayuda en la correecion de las pruebas,
y a Wojtek Kolecki, que quiso redactar los indices y lle-
var a cabo algunas investigaciones bibliograficas para mi.
Mi agradecimiento se dirige también a Hélene Guillaume,
que me ayudo a preparar la segunda edicion.

T La dnica manera que teniamos de ser fieles al maximao a esta idea
de Hadot era traduciendn nosotros, a su vez, literalmente a partir de
su traduccion. Se han consultado varias traducciones castellanas y he-
mos visto que, en efecto, todas distan mucho de la suya. Nosotros nos
hemos apoyado sobre todo en fa de Ramdn Bach Pellicer, Meditaciones,
Madrid, Gredos, 2010, asi come en la traduccién al catalan, en edicidn
bilingiie. de Joan Alberich, Meditacions, Barcelona, Llibres de Findex.
2008 (N defa T)

30



NOTA SOBRE LA TRANSLITERACION DE
LAS PALABRAS GRIEGAS Y SOBRE LAS CITAS DE LAS
«MEDITACIONES» DE MARCO AURELIO Y DE LAS
«CONVERSACIONES» DE EPICTETO.*

A veces ha sido de utilidad hacer alusion a determinados térmi-
nos griegos téenicos que son caracteristicos de la filosofiz estoi-
ca. He intentade proporcionar la transliteracion mas simple po-
sible, utilizando la ¢ para representar la letra éta y la ¢ para re-
presentar la letra omega.

Para no multiplicar inatilmente las notas a pie de pagina, las
referencias de las citas de Marco Aurelio y de las Conversacio-
nes de Epicteto se indican encre paréntesis en el texto. En am-
bos casos, la primera cifra corresponde al namero del libro y Ia
segunda al nimero del capitulo. 8alvo indicacién contraria, las
referencias dadas en las paginas 74-116 remiten siempre al tex-
to de las Conversaciones de Epicteto.

El texto griego de Marco Aurelio sobre el que se apoyan
nuestras traducciones es, en principio, el de W, Theiler, Mare
Aurel, Wege zu sich selbst, Zarich, Artemio Verlag, 1974.

® Pierre Hadot las llama cast siempre «conversacioness, Entretiens,
Pero en ocasiones se refiere a ellas como Propos, «declaracioness, «con-
‘temdones», aungue las traducciones castellanas de las que tenemos no-
Udlﬂ traducen por «diseracionesx. Siguiendo ef criterio de la mayor lite-
ralidad posible, hemos optado por traducir como «conversacioness cuan-
do Hadoy habla de Encresons y por «declaraciones» cuandeo se refiere a

Bropos (N. de fa T))
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EL EMPERADOR-FILOSOFO

UNA JUVENTUD FELIZ, UN REINO ATORMENTADO

El futuro Marco Aurelio, que mas tarde recibiria este
nombre al ser adoptado por el emperador Aurelio An-
tonio €l Piadoso, nacié en Roma en el afio 121 y llevo al
principio el nombre de Marco Annio Vero. Tanto la fa-
milia de su padre como la de su madre poseian muchas
fabricas de ladrillos,” lo que representaba una inmensa
fortuna y una inversién considerable de capitales. Esta ri-
queza permitia de hecho ejercer influencia politica: los
propietarios de fabricas accedian a menudo a puestos des-
de los que podian intervenir en el programa de construc-
¢idn, como fue el caso del abuelo de Marco Aurelio.

Después de la muerte de su padre, sobrevenida en su
primera infancia, el emperador Adriano observo, protegio
¥ favoreci6 al joven huérfano. Y poco antes de morir, en el
138, y para asegurar su sucesion, éste adopto a Antonino,
el tio politico del futuro Marco Aurelio, pidiéndole adop-
tarlo al mismo tiempo que a Lucio Vero, el hijo de Aelio
César, un personaje que Adriano habia escogido en pri-
mer lugar como sucesor y que acababa de morir.

El 10 de julio del 138, Antonino sucede a Adriano. Un
afio después, el futuro Marco Aurelio es elevado a la dig-

* Sobre estas fabricas cfr. H. Bloch. / balli laterizi e la storia edilizia
romane, Roma, 1947 (2. ed.: 1968), especialmente pp. 204-210 y 331
ita Steinby, Ziegelstempe! von Rom und Umgebung. en Paulys Rea-

idie, Suplemento, XV, 1978, col. 1489-1541.
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nidad de César, a los dieciocho anos, y en el 145 se casa
con Faustina, la hija de Antonino. De aquel matrimonio
nacieron trece hijos, de los que sélo seis sobrevivieron
mas alla de los afios de infancia: cinco hijas y un hijo, el
futuro emperador Coémodo.”

La correspondencia que intercambia Marco Aurelio
con Frontén, su maestro de retérica, y que se extiende
casi treinta anos, del 139 al 166 o 167 (fecha de la muer-
te de Fronton),’ nos proporciona valiosos detalles sobre
aquel periodo de la vida de Marco Aurelio y sobre la at-
mosfera de la corte de Antonino: la vida familiar, las en-
fermedades de los nifios, Ia caza, 1a vendimia, Ios estudios
v las lecturas del futuro emperador, los deberes de reto-
rica que envia puntualmente a Frontén, la tierna amistad
que une al maestro v al alumne asi como a la familia de
Marco Aurelio y a la de Fronton. A la muerte de Antonino
(x61), Marco Aurelio, a la edad de treinta y nueve anos, se
hace emperador y asocia inmediatamente al imperio a Lu-
cio Vero, su hermano adoptivo.

El mismo afio de su comin ascenso al trono, los par-
tos invaden las provincias orientales del Imperio. La cam-
paia comienza con un desastre para la armada romana.
Lucio es entonces enviado a Oriente donde, bajo la direc-
cion de dos generales curtidos, Estacio Prisco y Avidio
Casio, las tropas romanas vuelven a tomar ventaja (163~
166), invaden el reino parto y se aduefian de Cresifonte y
de Seleucia.

* Sobre la relacidn entre estos nacimientos. ks emisiones de mone-

da y la propaganda imperial, ofr. K. Fistschew, Die Bildnistypen der Faus-
tina Minor und die Fecundites Augustae, Gottingen, 1982.

3 Cfr. E. Champlin, Fronto and the Antonino Rom, Harvard Univer-
sity Press, 1980, pp. ¥39-142.
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Apenas terminadas las ceremonias para celebrar el
eriunfo de los dos emperadores después de la victoria
(156), las noticias mas alarmantes Hegan de otra fronte-
ra del Imperio. Tribus germdnicas de la regién del Danu-
bio, los marcomanos y Jos quads, amenazan el norte de
Jralia. Los dos emperadores tuvieron que acudir a ende-
rezar la situacion y pasaron ¢l invierno en Aquilea. Pero a
principios del afio 16y, Lucio muri6 en el coche en el que
se enconiraba con Marco Aurelio. Del 169 al 175, ¢l em-
perador tuvo que dirigir operaciones militares en las re-
giones danubianas.

En el momento mismo en que rozaba el éxito, en el
175, le llegd la noticia de la rebelion de Avidio Casio
quien, gracias a una conjura que se extendia en diferen-
tes provincias de Oriente y de Egipto, se habia hecho pro-
clamar emperador. La fidelidad de Marcio Vero, goberna-
dor de Capadocia, probablemente salvara a Marco Aure-
lio. En todo caso, cuando el emperador se preparaba para
partir hacia Oriente, se enterd del asesinato de Avidio Ca-
sio, lo que ponia fin a aquel episodio tragico.

Marco Aurelio decidié no obstante hacer un viaje a las
provincias orientales, acompafiado de Faustina y de su
hijo Cémodo. Fue a Egipto, a Siria y a Gilicia, donde mu-
ri6 Faustina. A los historiadores antiguos les gustaba re-
cordar los numerosos adulterios de Faustina. Sea lo que
faere de estas habladurias, el emperador quedé profun-
damente afectado por su pérdida y en las Meditaciones (1,
17, 18) evoca con emocidn a su mujer «tan décil, tan ca-
rifiosa, tan recta». De regreso a Roma el emperador paso
por Esmirna, luego por Atenas donde, con Coémodo, fue
Iniciado en los misterios de Eleusts. En Roma tuvieron lu-
8ar, el 23 de diciembre del 176, las fiestas del triunfo so-
bre fos germanos y los sarmatas, pero en el 178 Marco Au-
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relio delya partr de puevo hacta fa frontera danubiana
Vet en Fsmirna o on Viena of 1= de marzo del 8o,

Mas aan que por las guerras, of fmperio queda devas.
tado por fas catastrotes natsrales, fns innndaciones de
Tiber (161). log terrenotos de Crzico (163) v de Esmiv.
na (178) v. sobre todo. la terrible epidemia de peste veni-
da de Asia v que las armadas romanas habnan trasdo de b
guerra comra los partos (166). Como sefiald J. F Gilliam. -
gquiza ésta no provocara la despoblacion de la que deter-
minados historiadores hicieron la causa decisiva de fa de-
cadencia de Boma. pero tivo grandes consecuencias pary
fa vida social y econdmica del 1mperio,

iReino atormentado! Desde el instante en que Marco
Aurelio accede a la dignidad imperial, las catistrofes na-
turales. fas dificultades milivares y politicas, fas preccupa-
ciones ¥ los duelos familiares van a cacr sobre ¢y lo obli-
garan a una lucha diaria.

El juicio sobrio, pero fundado. del historiador Diwoo
Casio® ¢s uno de los mas exactos que se havan dirigido a
cf: «No tuvo la suerte que hubiera merecida, sino que s
encontrd confrontado durante todo su reinado con uns
multitud de desgracias. Razén por ka cual lo admivo mas
que a ningun otro. pues en estas dificaltades extraordi-
nartas v fuera de fo comun. Hego a sobrevivie v a salvar
ol Imperio,

<Kl mundo romanon, escribié Ferdinand Lo «vio pa-
sar por ¢l trono una sucesion de soberanos de Ta que o

Cdamer FoGillam, S The Plgnse auder Maveus Aurclive . dmerice:
Jorrnal of Phitelugy. vol. 82 1y61 pp. 225231

F Bron Casio, EXXHL 36, 2. p. 6ifi,

“ Lo La Fin die mende antigue et le debut du Vagen Age. Pari-.

1951 pp. tyB-1yss,
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historia o ha vuelio a ofrecera continuacion equivalen-
te alguno v ¢sto precisamente desde fa epoeca de deten-
cion. luego de decadencia del mundo antigoos, Y. despnés
de haber enumerado. entre otros. fos cjemplos de Mae-
co Aurelio. Séptimo Severo. Diocleciano. Juliano. Teodo-
cio, continda: «Estadistas. legisladores. gaerreros. corren
de la Bretafa al Rin. del Rin al Danubio. del Danubio al
Eunfrates, para defender el mundo romano v fa civiliza-
cion contra fos barbaros germdnicos o sdrmatas o contra
los partos, luego contra los persas. Todos saben gue sus
dias son amenazados sin cesar.. Y se abandonan sin mie-
do a su destino teagico de superhombres. Porque s algu-
na vez ha habido superhombres. es entre los emperado-
res romanos del sigho 1 al siglo 1v donde bay que buscar-
los». Para eptrever ba personalidad de Marco Aurclio, bay
que resituarla en esta perspectiva,

LA EVOLUCION HAGIA LA FILOSOF{A

Pero en fa presente obra no tenemos que hacer la biogra-
fia de uno de estos «superhombress.” $6lo debemos pre-
guntarnos gaé le Uevo a escribir tas Hedicaciones, 1o que
viene a ser preguntarnos ¢omo se hizo flésofo v como las
Meditaciones representaban para ¢t una parte de su acti-
vidad filosofica.

Ante todo, tal vez sea bueno recordarlo. un filosofo
en la Antigiiedad no es necesariamente. como s¢ ticnde a
Pensar demasiade a menudo. un tedrico de la filosofia. Un
fl,l(')sof(), en a Antigiiedad. es alguien que vive como un fi-
16sofo, que lleva vna vida filosofica. Catdn ¢l Joven, esta-

T Véanse las obras de F. Rotan. AR Bigew v P Grintal.
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dimt det siglo s Co e an fldeofo estoice s sin embar
zo o ha redactado ningan eserito Bosolico, Rogactat,
estadizta ded stdo 1 dl Cles un fosolo platonico. dis
ciprdo de Plotino. v sin embargo oo by redaciado nine
gun escrito Hlosotivo. Pero mmbos s constderan a <t mis
mos filosotus porgae habi adoprado el modo de vida h-
losofico. Y que ne se diga que eran filosofos ahicionados.
A njos de dos naestros de la tilosofia antigoa, ol floso.
fo autentico no es ol que diserta »obre teorias v comenta
los autores, Como dice Epicteto. of eatoico que tavo una
tnfluencia considerable sobre Marco Aurchio (111, a1, 51
seome como uir hombee, bebe como un hombre. vistete.s
casates ten hijox, Heva una vida de ciudadano.. Muestra-
nos todo esto para que sepamos i has aprendido verda-
deramente algo de los fildsofos.”

El filosofo antiguo ne tiene, pucs, necestdad de eseri-
biro Y. st eseribe. tampoce es necesario que invente tna
worka nueva o que desarrolle tal o cual parte de no sistes
nia. Le basta con formular fos principios fundamentales
de la escuela a favor de fa coal ha liecho una eleccion de
vidki. Marco Aurchiol al esenbir fas Meditaciones. vo ha -
ventadoe nada nuevo, no ha hecho progresar la doctrina
vstoica. Pero eso nd es razon para decir que po era un i
[osoto v sobre wdo, no un fildsoto estoice.”

Ea camibio, ¢l hecho de haber seguido cursos de filo-

©osobre cae aspecto de i filosotia soatgom, ofi P Hades, Averedes
sppritucts of philosoplic aatigiee. Pavie. vgua, 37 ocd Gaad. ospus Ejervicin o
pivitieates iy flisofic antigrea. Madrnd. Siracles 20060 Y ded s, Pre
facio a B Gonlew Dicvionneive des phitoxophes antigees voll 1 Paris. tgiia.
pp- p1afe

AL Basl G Are Ve g Ston? The Case of Marcns Mocbos - e
BoF Mever v 1B Saeders coda . Seeice and Christion Self-lxefinizs:

HAL Londres 19y pooay
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sofia no signiﬁc‘;ih;t necestrisments que uno Taera fifoso-
fu. Lucio Vera. el bermano ;}dt)p!i\n de Marco Aarefio.
pecibio fa ensefanza de los mismos profesares de filoso-
fia que este. pero anadie se te ovurrio considerario i fi-
osafo. ' El excruor fating Aulo Gelio (.-(mmnpm‘zilum de
Marco Aurelio, fue abiino vo Arenas del titosofo platoni-
co Taurss. Tiene, indiscutiblemenie, wh interes por fa -
losofia. cita en su vbra muchos textos fHosoficos, pero no
lleva una vida filesohica. Para Jos retoricos v fos estadis-
tas los cursos de Hlosofia suponian una formacion en dia-
léctica. un matertal para desarrollar los lugarex comunes
en sus discursos. Como escribe Fronton a Marco Aurclio
«La flosofia te proporcionara el fondo, la retorica, la for-

ma de t discursos’ Pero no se sienten comprometidos a
vivir como filosofos. Por eso las Declaraciones de Epicteto
relatadas por Arriano recuerdan sin cesar 2 los auditores
del filosofo que est disciplina no consisee en la habitidad
dialéctica o Ia belleza del lenguaje. sino en la manera en
que se vive fa vida cotidiana. Ser filosofo no es haber reci-
bido una formaciin filosotica tedrica o ser profesor de fi-
losofia; es, después de una conversion que opera un cam-

M Justino. apologisg cristiann, comempordnes de Vares Anrelio
Cofr. Andrd Wartole. Sasms Justin, Apotogies. Parts, tg81 pp. 31— he-da
2 éste v a Voro, ox viorto, of sobrenombre she ofilinofoss al principio e
st Apologia, v Meliton do Sardew. otro apologista (cle. Euvebio de Coe-
Sftrea, Hristos.e eelesiastigiee 1V 26 71 relaciona g Comoda con la pepua-
cion de filosofo de s padre. Marce Aurclio, Bnoanhos casos, a las per
$onas asociadas a &1 e las geatifice con esta cualidad evidenemenge a
Cusa de Marce Anvelio. Sobre by wocion de s filimofos e b cpacy tne
perial, véase of execlonse [wo de 1 Bl Der Phitosephs wnd die {exells-
chaf: Stutizare 19y,

1 Fronwin, A snsonin, Fnprr. De dloqueentia. 2015 po 3019 Van

den Hour: vol, t p. ro. Haines,
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bie radicat de vida, protesar o modo devida diferente ol
de fox otros hombres.

Serm muy interesante copover en detadle Ta maneraen
que se desarrollo fa conversion de Marco Aurclio a fa i
losofiit. Pero machos pimos siguen siendo desconovidos,
Poscemaos dos testimonios capitales sobre ta evolneion de
Mareo Aurclio. ET primero es fa correspondencia entre
fste v st maestro de retorici. Fronton. a ta que va hemos
hecho eeferencia. Por desgracia. ha Hegado hasta nosowros
cn un palimpsesto descubicrio en e siglo x1x. La colee-
cion de cartas estd. puess reculyierta por otra eserivgga v
los productos quimicos utilizados para facilitar la lecoira
han deteriorado sin vemedio ol documento. a menudo ile-
gible v lagunoso. Bl segundo wstimonio os el del propio
emperador al eseribiv ef primer tibeo de las Yediraciones
on ol que evoea wodo lo que debe a sus padres, a sus maes-
tros v asus amigos. Bl texto, en extrems conciso. nas defa
wertblemente insatisfechos. Sea como fuere. v gracias a
fas vseasas indicaciones que podemos extraer identitica-
mos un smero determinado de fases en o evolucion de
Marco Aurelio hacia Ta Hlosotta, Aunqgue Ta hagiograbia
posterior hava afirmado que habia sido «serios desde so
mfancia”™ podemos descubriv en primer lngar an periodo
de despreocupacion pivenil que parece extenderse hast
b edad de veinte afos. en el tiempo en que ya es César
Peru ex posible que. bajo fa influencia de Diognets, une
de suts maestros. de quien Marco Aurelio fabla cn sus -
diraciones (1. 6). el desceo de vivie como filosofo va se le
hubiera pasado por fa cabeza duranse aguel pertodo.

La conversion de Marco Aurelio a la filosofia parvece
obra de Junio Ristico. que e revelo fa enseiianza de Epic:

C A fnsorio Augrenn WL P g o fudta presa infustia graih s,

g3



L cmpereidns-filvofe

teto v probablemenie podvia fecharse en dos ados 1y -
147 En todo casoentre cb g6y el vy a ke edad de vein-
gcinco anus. Marco Aurelio cseribio una carta a Fronton
que no deja lugar a dudas sobre su nuevo estado de doi-
mo. Por otro lado. en fox primeros atos de la elevacion al
imperio. Fronton hace alision casi de manera constante
al modo de vida filosotivo de su alumne imperial.

DESPRECCUPAGION DE UN JOVEN PRINCIPE
Y SUEROS PE VIDA AUSTERA

Las cartas de Marco Aurehio a Fromon, sobre todo las que
escribio coando ain no era nats que un joven Cesar de
dieciocho o veinte anios. nos dejan intnir el tpo de vida,
familiar y simple. que se Hevaba en fa corte de sa padre
adoptivo Antonino. cspraalmente en fas villas imperiales.
alejadas de Roma. donde g éste te gustaba a menudo reti-
rarse. Se participaba on los trabajos de los vendimiadores.
1o habia tujo algono en las comidas. ni siquiera en fa ca-
lefaccidn. Al futuro emperador le gustaban los ejercicios
fisicos. sobre todo la caza. que parecié haber practicado
S Mostrar muchos MIrAMICHLos CON PesPeeto a sus sujes
tos. Eso es, al menos. lo que comprobamos en ana carta
cuyo comienzo no nos ha Hegado v que podria techarse
en los afios 140-144:

Cuando mi padre volvia de Tas vias a casde montaba a caballo,
€omo de coxtianbre, nie prise vn camino v nos alejamos poco a
POCO. Y be aqui quie alli. en medio del camino. habia uu gran
rebaiio de ovelas vl lngar estaba desierso: b vmateo pe-
ros y dos pastores v pada mas. Uno de los pasiores dijo eoton-

£eg g . y X g
es al otro. al ver Hogar o aque] zeapo de caballeros: Aiva a
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La ciudadela interior

estos caballeros, suelen ser los responsable de los peores ban-
dolerismos». Apenas hube escuchade esto, espoleo 2 mi caba-
tio y lo 1anzo sobre el rebafo. Las bestias asustadas se disper-
san, corriendo en todos los sentidos, balando y yendo a la des-
bandada. El pastor me lanza su cayado. Cae sobre ¢l caballero
que me sigue. Huimos. Es asi como aquel que temia perder una
oveja perdio su cayado. éCrees que es una historia tnventada?
No, es algo cierto. Tendria mucho que escribire atn al respec-
to, pero vienen a buscarme para el bafio.™

En esta broma juvenil, cogemos al futuro emperador en
un delito flagrante de inconsciencia y despreccupacion.
Estamos lejos del fildsofo que, mas tarde, se esforzara en-
tre otras cosas por hacer justicia con una minucia escru-
pulosa. Por otro lado, la mayor parte del tiempo el tono de
las cartas a Fronton es muy jovial, Al parecer, el joven Cé-
sar, apasionado de la lectura, que sin lugar a dudas hace
todos sus esfuerzos por trabajar lo mejor posible el arte
de la elocuencia, no piensa en otra cosa.

Sin embargo, parece realmente que, desde su infancia,
Marco Aurelio hubiera entrevisto lo que podia ser el ideal
de una vida filosdfica. En el primer libro de las Mediacio-
nes (1, 6), atribuye a la influencia de un cierto Diogneto™
aquella aspiracién a la austeridad. Aquel tal Diogneto fue
uno de los primeros maestros que tuvo: le enseiid a escri-
bir didlogos, «siendo todavia un nifio», y lo apartd de un
juego que se practicaba desde hacia tiempo entre los jove-
Res griegos, ya que es evocado por Aristéfanes y Platon, v

' Fromton, Ad Marc. Caes 11, 16, p. 34, 2 Van den Hout vol. 1§, 150
Haines,

' Segin la Historia Augusta, MA NV, 9 (vol. 1, p. 142), Diogneto era
su maestro de dibujo.
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e consistia, en lo esencial, en divertirse con las codor-
pices golpedndolas ligeramente en la cabeza.™ Fue este tal
Diogneto quien, segun €}, le desperté el amor por la filo-
sofia y le inspiré «el desco de acostarse sobre un jergon

sobre una simple piel y cosas de este estilo que perte-
necen al modo de vida “helénico”». Tendremos que vol-
ver sobre esta dltima férmula. Quedémonos, de momento,
con la coincidencia entre esta notacion de las Meditaciones
y las indicaciones que nos da la Vidu de Marco Aurelio de
la Historia z{ztgz.f..saftz:""ﬁ «A la edad de doce afios adquirio la
costumbre y un poco mas tarde la vida de resistencia del
filosofo, estudiante vestido con el pallium, es decir, con el
abrigo de los filbsofos y durmiendo directamente sobre
el suelo: a duras penas su madre consiguid que se echara
en una cama recubierta de pieles».

El corto abrigo y la dureza de la cama eran simbolo de
la vida filosofica estoica. Los volvemos a encontrar tanto
en Séneca, que aconseja a su discipulo Lucilio practicar
de vez en cuando esta austeridad y que remite a Demetrio
el einico estirado sobre un jergon, como en Plinio el Jo-
ven hablando del jurista Ariston, mas filésofo que los pre-
tendidos filosofos, cuya cama representaba la simplicidad
de vida de los Antiguos, o finalmente en el estoico Muso-
nio, el maestro de Epicteto, quien declara que un jergdn
¥ una simple piel bastan para dormir.’””

S Cfr. J. Taillacdat, Les imager d'dristuphane, Paris, 1962, p. 268, §
474 ¥y 1, 2.

*® Historia Augusta, MA, 1L, 6. p. 136.

! Séneca. Cartas a Lurilio, 18, 5-7; 20, g: Plinio el Joven, Cartas, 1,
22, 4 Musonio, 20, en Dewx prédicareurs de I Antiquité, Télés et Musonio,
tad. de A -], Festugiére, Paris. 1978, pp. 123-124.
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Por otro lado, podemos preguntarnos, a este respec-
to, si hay que conservar la leccion de los manuscritos de
las Meditaciones; «género de vida (agdge) helénicor, y «i
no haria falta corregirlo por «género de vida (agogé) la-
conico». Pues el «género de vida helénicor designaba en-
tre los Antiguos mas bien la cultura griega, la civilizacion
griega, en sus formas a la vez espiritnales y materiales: la
literatura, el discurso filoséfico, pero también los gimna-
sios, €l modo de vida social™ Por el contrario, la expre-
sion «género de vida laconica» designaba tradicionalmen-
te la «vida severa» que caracterizaba a la vez la edueacion
espartana y la ascesis filoséfica. La palabra dgoge™ se em-
pleaba, por otro lado, sélo para designar el modo de vida
de los Lacedemonios. Plutarco en su Vide de Licurgo,® ¢l
legislador de Esparta, describiendo el modo en que se
educaba a los nifios espartanos, cuenta que llegados a la
edad de doce afios, vivian sin tdnica, no recibian mas que
un abrigo para todo el afio y dormian en jergones que se
habian confeccionado ellos mismos con juncos.

Los filésofos, sobre todo cinicos y estoicos, han idea-
lizado intensamente este modelo de vida. Fue el «espejis-
mo espartano», por retomar la expresion de F. Ollier,™
pejismo tanto mas grande cuanto que Esparta era un Es-
tado guerrero y totalitario «que formaba a los ciudadanos
haciendo de ellos los instrumentos dociles de sus volunta-
des», mientras que los cinicos y los estoicos consideraban

8 Por ejemplo, Strabon, Gengraphie, V, 47.

9 Cir. Polibo, Hist, 1, 32. 1; Plutarco, Agésilas, 2 y Cleomenes, 11. 3-4:
Denys de Haticarnaso, Antiguttates Romanas, 2, 23, 2. 1.

2 Plutarco, Licurgo, 16, 12.

*' F. Ollier, Le Mirage spartiase, vol. T y 1. Paris, 1933-1943. E. N. Ti-
gersteds, The Legend of Sparta in Classical Antiguity, vol. 1-11, Estocol-
RO, 1965-1973.
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como UNico fin de la vida el valor moral personal. En la
educacién espartana solo retenian el entrenamiento en el
esfuerzo, el retorno a una vida natural, el menosprecio de
|as cOnVENCIONEs sociales. Por citar s6lo un ejemplo, el es-
toico Musonio, de quien ya hemos hablado, creia que un
discipulo «formado a la espartana» estdba mejor dispues-
to para recibir la ensefanza filoséfica y habia elogiado la
frugalidad de vida de los lacedemonios.** Hay que afadir
que el abrigo de los fildsofos (¢ribon en griego, pallium en
latin) que reviste ¢l joven Marco Aurelio, era precisamen-
te el abrigo espartano, hecho de tela gruesa, que habian
adaptado 8dcrates. Antistenes, Diogenes y los filosofos de
1a tradicién cinica y estoica.™

{Como Diogneto desperto en Marco Aurelio el deseo
de la vida austera de los filésofos y de los Espartanos? No
lo sabemos. éAlabé ante él la libertad de vida de los filo-
sofos cinicos o estoicos? ¢Le contd, después de Plutarco,
la vida de Licurgo y de Cledmenes? Sea como fuere, pro-
yocd en su alumno lo que podria llamarse una primera
conversion a la filosofia.

En las cartas de Marco Aurelio a Frontdn, anteriores
a los afios 146 0 147, no se percibe sin embargo el menor
rastro de este entusiasmo juvenil, o més bien infantil, por
este género de vida filosofico a la espartana. Habia sido,
sin duda, de corta duracion. Pero aquel fuego, en aparien-
cia extinguido, seguia teniendo unas brasas que no tarda-
rian en arder otra vez.

* Musonio (citado en n. 17), 1, p. 52 y 22. p. 124
** Cfr, Platén, Banguets, 219 b; Xendfanes, Memorubles, 1, 6. 2.
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JUNIO REGSTICO

Los historiadores antiguos coinciden en reconocer el pa-
pel capital que jugd Junio Ristico en la evolucion de Mar-
co Aurelio hacia la flosofia. «Su maestro preferido», dice
la Historia Augusta, «era Junio Ristico, por quien tenia
mucho respeto y de quien era discipulo. Este tal Rast-
co era tan eficaz en la guerra como en la paz y era un
gran practicante del modo de vida estoico. Marco Aure-
lio le hacia consultas sobre todos los asuntos puablicos o
privados. Lo saludaba con un beso incluso antes que al
prefecto del pretorio: fo honré con un segundo consula-
do y, después de su muerte, pidi6 al Senado que le erigic-
ra estatuas».** La Historia Augusca habria podido anadir.
por otro lado, que el primer consulado de Rustico, en ¢l
162, afio que siguiod a la accesion de Marco Aurelio al im-
perio, era seguramente una seinal de reconocimiento del
discipulo hacia el maestro. En cuanto al historiador Dion
Casio,” hablando de los profesores de filosofia de Marco
Aurelio, no cita mas que a Junio Rastico y a Apolonio de
Calcedonia, a quienes presenta como estoicos. Mas tarde.
en el siglo 1v, Temistio seguira refiriéndose a las relacio-
nes privilegiadas entre Junio Riistico y el emperador.®

No tiene que exirafiarnos que un estadista, que debia
convertirse en prefecto de la ciudad de Roma entre el

* Hustoria Augusia, 34, 1L 3, p. 138

*3 Dion Casio, LXXIL 35, 1. p. 64

8 Temistio, Orationes quae supersunt, en G. Downey y A. F. Normao
(eds.), Leipzig. Teubner, 1969-1974. vol. 1 (orar. 17), p. 307, o8; vol I}
(#rat. 34). p. 218. 6 y p. 226, 9.
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62 y el 168 sea al mismo tiempo un maestro de tiloso-
fia. Esto no tenia nada de extraordinario en la Antigiie-
dad: Cicerdén y 8¢éneca eran también estadistas y no duda-
ron, tampoce ellos, en presentarse como maestros de fi-
Josofia. Hay dos razones para esto. En primer lugar, como
hemos dicho, 1a filosofia antigua no era asunto de espe-
cialistas y de profesionales. Habia estadistas que podian,
pues, vivir perfectamente como fildésofos y dominar ef dis-
curso filoséfico. Por otra parte, como bien ha explicado L
Hadot,” existia en Roma una vieja tradicion segin la cual
la gente joven se vinculaba a personajes de mayor edad,
mas experimentados, que los iniciaban en la vida politi-
ca, pero también en la vida moral. De esta manera apren-
dian sobre todo Derecho, como Cicerdn junto a Escévola,
pero también se iniciaban en la vida filosdfica. Desde esta
perspectiva podemos decir que Junio Rastico dio a Mar-
co Aurelio lecciones particulares de hlosofia, y que fue a
Ia vez su amigo y su director de conciencia,

El primer libro de las Meditaciones insiste en rendirle
homenaje. El mds largo de todos sin contar el consagrado
al emperador Antonino, su padre adoptivo (1, 7):

De Ristico. Haberme dado una idea de lo necesario que era
para mi enderezar mi estado moral y cuidarme de él.

No haberme dejado arrastrar por la ambicién sofistica, com-
Porer tratados sobre fos teoremas filosoficos. declamar bellos
discursos de exhortacion o. finalmente, buscar producir un im-
Pacto en las imaginaciones exhibi¢ndome, de una manera os-
Yentativa, como un hombre que practica ejercicios filosoficos o
que prodiga sus beneficios.

11 Hadot, Sereca und die griechisch-romische Tradition der Seelenled-
feng, Berlin, 1969, pp. 167-168.
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Haber renunciado a s retorica. a fa poestas al refinamien.
1 de la expresinn.

No pasearme por vasa con i toga v ne dejarme Hevar pos
cosas de este tipo.

Escribir las caras con simplicidad. como la que o misoe
habta escrito desde Sinuessa a mi madre.

Respeeto a agnellos gue se enfadan con vosotros v os ofen-
den. extar dispuestos y preparados para responder a ta primera
Hamada v reconciliarse wan pronto como quicran yolver a no-
SOLros.

Estudiar 108 wextos con procision. sin contearse eon -
correrlos de una manera general v aproximativac v wo day tam-
poco con demasiada rapidez el consentimiento a los buenos
charlatanes,

Haber podido leer las notas tomadas en las lecciones de
Epicteta. que me comunicd de su propia biblioteca

Lo que Marco Aurelio aprende de Rastico es, en cierto
modo. lo contrario de lo que habia aprendido de Diogne-
to. Como habia diche Epicteto.*” el fin de Ia filosofia no
consiste en llevar un abrigo. sino en tener una razon rec-
ta. La tilosofia no consiste en dormir sobre lagares daros
o escribir didlogos. sino en enderezar el propio caracter,
No reside en la inflamacion sofistica. ni en las disertacio-
nes librescas, ni en las declamaciones pretenciosas nt en
la ostentacion, sino, por el contrario, en la simplicidad. tn
este texto entrevemos ¢l contlicto que opone a Fronton »
a Rastico en el modo de orientar la educacion de Marco
Aurelio: «Haber renunciado a Ia retdrica. a ta poesia. il
refinamicnto de la expresions, Frontén alude a esta opo-
sicion caando, alegrandose al ver al nuevo emperador to-
mando la palabra en pablico con clocuencia, aungue hu-

o Avrkmo. Fprerere: divertaciones Madrid, Credos 1993, 1. 8,52,
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biera rechazado desde hacia atos continnar sus estudios
de retorica. le escriber «De tedos aguellos i quienes he
conocido, no he cucontrado a nadie dotado de una mavor
capacidad patural para la elocuencia. Yo mi querido Ris-
tico, NUESLTO TOMano. (que darza su vida. que la caceifica-
ia de buen grado por 1 dedo medique. debia admitr en-
tonces, contra st voluntad y con ¢l cefio francido. Jo que
decia de tus dones para Ja elocuencias

El papel de director espiritual no siempre debid de
ser facil para Rostico. Al aludir a fa actitud de este 0ltimo
con los que se enfadaban con ¢l parece referirse at propio
Marco Aurelio. va que. siempre en el primer libro, agrade-
ce a los dioses el haber permitido que, aunque a menudo
se hubiera enfadado con Rustico, nunca hubiera Hlega-
do al extremo de hacer algo de o que arrepentirse (1, 17,
14). Las refaciones entre ambos fueron sin duda tormen-
tosas, tanto en la juventud de Marco Aurelio. cuando Ras-
tico subrayaha la necesidad de gue su discipulo reforma-
ra su caracter (I, 7. 1), como en ol periodo en que Rasti-
co fue uno de los consejeros del emperador. Rustico, por
su indulgencia v su dulzura, le enseiio la actitud que de-
bia tener, a su vez, con los que se irritaban contra él. Bien
parece que uno de los principales defectos de caracter del
emperador fuera su rendencia a irritarse.

Marco Aurelio no menciona los dogmas estoicos que
le ensefié Junio Ristico. Esto no tiene nada de extrano.
Ya que, si bien el primer libro de las Meditaciones hace un
balance de lo que el emperador recibid de sus padres, de
Sus maestros. de sus amigos v de los dioses, se trata de un
balance de los modelos v de los consejos practicos que le

*® Frontén, 4d dmonin. lnper Ao ue g po 88, Van den Hour sol 1L
P- 36, Hainex,
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fueron prodigados. ¥ no de Ja descripeion de un winera-
rio puramente intelectual. Desde esta perspectiva, sin eni-
bargo, la mencion de las notas tomadas en los cursos de
Epicteto es suficiente. Todos los maestros estoicos de la
€poca no s0n sine epigonos respecto a Epictero. Su figu-
ra domina, para el estoicismo, todo el siglo 1. Y ése es, a
ojos de Marco Aurelio, el mayor beneficio que recibiera
de Rustico. Las Meditaciones serin variaciones, a menudo
soberbiamente orquestadas, sobre temas propuestos por
el esclave-filésofo.

LECTURA DE «ARISTON»

A menudo las conversiones se consideran acontecimientos
que se producen de manera instantanea en circunstancias
mnesperadas. Y la historia abunda en anécdotas de este
tipo: Polemén entrando por azar, después de una noche
de excesos, en €] curso del fildsofo platdnico Xendcrates;
Agustin escuchando la voz de un nifio que le dice: <Toma
y leer; Saltl derribado en Damas... Pues bien, también para
el emperador-filésofo se queria encontrar el rastro de una
conversion brusca a la filosofta. Durante mucho tiempo se
creyd haberio descubierto en una carta de Marco Aurelio
a su maestro Frontén,* en la que afirma estar tan trastor-
nado que se siente triste y ya no come.

3¢ Fromon, Ad Marc Caesar, IV, 13, pp. 6768 Van den Houw vol. &
p. 214 Haines. Sobre Ia nocion de conversion, ofr. A D, Nock, Coner
ston. The Old and the New: in Relygion from Alexander the Grear to Augusti-
ne of Hippo. Oxford, 1933: P. Hador, Ejercicios espiriruales iy filosofta Antr-
gua, Madrid, Siruela, 2006, pp. x77-188.
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El comienzo de esta carta evoca, sin entrar en detalles
yenun tone jovmf, i‘ma C‘!ISC{I?‘&OI} que Mar(‘.(.)w;\ure'lw rgvo
con su amigo Aufidio Victorino, yerno de Fronton. Este
tal Aufidio, orgulloso de haber sido juez en un arbitraje.
se vanagloria, ciertamente bromeando, de ser el mis justo
de los hombres de Ombria venido a Roma, y se conside-
ra superior a Marco Aurelio, que no es masque un asesor;
ademés, osa bostezar al fado del juez. En tanto que César,
Marco Aurelio (quien, como sabemos por la continuacion
de la carta, tiene entonces veinticinco afos) debia asistr
al emperador Antonino en su actividad judicial. Probable-
mente Aufidio se refiere a esta funcidn.®

Después de relatar esta historia, Marco Aurelio pasa
a otra cosa. Frontén vendra a Roma con la intencién de
controlar, segn su costumbre, los trabajos literarios que
ha encargado a su alumno. Este, sin duda, esté contento
con la visita, pero también molesto por no haber podido
leer los textos propuestos por Fronton —Plauto, segin pa-
rece, y Cicerén—, y sobre todo por no haber podido re-
dactar una argumentacién retdrica en la que debia litigar
sobre los «pros» y fos «contras».

La razon de este retraso es, dice, la lectura de Ariston:

Los libros de Ariston me Henan gozo y al mismo tiempo me
atormentan. Me lienan de gozo en la medida en que me ense-
fian cosas mejores. Pero, cuando me moestran hasta qué punto
mis disposiciones interiores {(ingenium) estan alejadas de aque-
llas cosas mejores, demasiado a menudo w discipulo enrojece
Y seirrita contra s mismo porque a la edad de veinticineo anos
todavia no he asimilado nada en mi alma de los dogmas salu-

32 . .
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dables v de los razonamientos mas puros. Por eso estov ator.

mentado. estoy irritado, estov triste, estov celoso. va no com,

En la tercera parte de la carta. Marco Aurelio anuncia 4
Frontn que va a seguir el consejo de un orador de ta Au-
tigtiedad: en determinadas circunstancias hay gue permi-
tir a las leves dormir. Asi pues. dejara dormir un poco los
libros de Aristén y se consagrard a los trabajos de retéri-
ca prometidos a su maestro. Sin embargo, en la disposi-
cion de espicitu en que se encuentra. le serd imposible ar-
gumentar a fa vez a favor del pro o ol contra, es decir —x¢
sobrentiende—, argumentar como si fuera indiferente a la
justicia o injusticia del asunto en cuestién,

Tradicionalmente se ha visto en esta carta el relato de
la conversion de Marco Aurelio. De este modo, a la edad
de veinticineo afios y, desde esta perspectiva, se ha identi-
ficado al Ariston mencionado como Aristdn de Quios, un
estoico del siglo 111 a. C. La lectura de este autor habria
producido su sabita transformacion.

Recientemente E. Champlin® ha puesto en duda esta
interpretacion. Partiendo de la constatacion de que al
principio y al final de la carta se alude a la jurisprudes-
cia mencionando ¢f orgullo del juez de Aufidio —al prin-
cipio— y hablando —al final—, a proposiio de los libros de
Ariston de «dejar dormir las leyes», concluye que el me-
dio también debe interpretarse en el ambito de la juris-
prudencia. Segun esto, los libros de los gue habla Marco
Aurelio no serfan los de Aristdn de Quios, sino los de Tho
Aristdn. un jurisconsulto romano de Ia ¢poca de Trajano.

#* B Champlin. «The Cronology of Fromos, Journal of Roman Sen-
divs, v, B, 1974, P 144 ¥ 5,
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la figura ascética del (:ua} habia Sid(.?._ (‘fumo hemos visto, ™
evocada en una de las Cartas de Plinio ¢l Joven. A} des-
cribir el efecto que estas obras le producian, el alumno de
Fronton no hablaria en modo alguno de su pena por no
ser todavia filosoto, sino de su tristeza por ne haber estu-
diado suficientemente la jurisprudencia. Por eso, al final
de la carta, los libros de Ariston se idencificarian con las
Jeyes que a veces hay que dejar dormir.

R. B. Rutherford, H. Corgemanns y yo mismo* hemos
criticado esta interpretacion de Champlin. En primer tugar,
parece del todo inverosimil admitir que Marco Aurelio ex-
clamara, a propésito de los libros de jurisprudencia: «A la
edad de veinticinco afios todavia no he asimilado nada en ni
alma de los dogmas saludables y de los razonamientos mas
puross, y que hablara del alejamiento de sus «disposicio-
nes interiores» con respecto af ideal que descubre. Y la irri-
tacibn, la tristeza, la pérdida de apetito.” incluso teniendo
en cuenta la amplificacion retorica, parecerian muy exage-
radas, si resultasen de un entusiasmo por la jurisprudencia.

En segundo lugar, es muy forzado interpretar Ja carta
como si tratara de un solo tema: la jurisprudencia. La his-
toria de Aufidio Victorine forma un wdo independiente

¥ Cfr. n, vy

3 R. B. Rutheford, The Medications of Murcis Aurelivs. A Seudy.
Oxford, 1989, p. 106, n. 41: H. Gérgemanns, «Der Bekehrungshrief

Aurelsw, Rhvinischos Musewm fiir Philologie, vol. 534, 1991 pp. 96~
0g; P Hados, en ta Ecode pracique des Hautes Etudes, ¥ Section. Annuai-
76 vol. XCHL, 1983-1984. pp. 333-336.

B H. Gérgemanns (citado en n. 540 pp. 102-108, muvstra que on
#$ta descripeion hay una alusion a la calera de Aquiles en of priser can-
1o de ks fliada de Vomero: ironia descada por ¢} joven Marco Aurclio
Para atenyar fa herida que intlige a su macstro Frontdn coando le deja
eBever sy amor crecivuse por la flosofia.
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de la continuacion. Y la formula del final, «dejar dormiy
las leyes», era una expresion proverbial®® que venia a de-
cir: a veces hay que resignarse a acallar los propios prin.
cipios morales, en caso de crisis grave,

E. Champlin extrae el argumento del hecho de que, va
en la Antigiiedad, todas las obras de Aristdn de Quios se
consideraban apécrifas. En efecto, es casi seguro que este
filbsofo, como muchos otros desde Sdcrates hasta Epic-
teto, no haya trapsmitido mas que una enseiianza oral
sin dejar ninguan escrito. Pero precisamente la lista de sus
«obras», tal y como se presentaba en la Antigitedad, enu-
meraba en su mayor parte algunos titulos: kypomnémata,
scholat, diatribat, que designaban algunas notas que toma-
ban los alumnos durante los cursos.? De la misma mane-
ra conocemos, gracias a las notas que tomo Arriano —es-
tadista de principios del siglo 11 d. C—, la ensefanza de
Epicteto. No es imposible que Marco Aurelio hubiera teni-
do entre las manos aquellas notas tomadas en el curso de
Ariston, o extractos de éstas que se habian conservado en
las escuelas estoicas. También pudo haber leido una co-
leccién de «Comparaciones» (Homoidmata) de aquel mis-
mo Aristén que fue honrado hasta el final de la Antigiie-
dad, y que, por otro lado, bien parece auténtico, puesto
que concuerda con lo que conocemos de la ensefianza de
Ariston por otros testimonios. Sabemos, por ejemplo, que
consideraba la dialéctica indtil, y en esta coleccion encon-

3 Cfe. fa formula «Silent leges inter arma»; «las leyes se callan du-
rante la guerras, en A. Otto, Die Sprichwerter.. Hildesheim, 1962, p. 192
y cfin. Plutarco, dgesifas, 30, 4.

37 P M. Schuhi (ed.), Ler Stoiviens, trad. de E. Bréhier, coleccidn de
La Pléiade, Paris, 1964, p. 68 (§ 163). Estos textos se citaran de aqui en
adelante con ol ttulo Steiciens. Sobre este Blosofo, cfr. A, Ioppolo, Aris-
tone di Chio ¢ lo stoicisine antico, Napoles, 1981

‘
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¢ramos Sentencias que lo ilustran. Los razonamientos de
jos dialécticos son como telas de arafa: indtiles, pero in-

iosos. Quienes profundizan en la dialéctica se parecen
a quienes comen gambas: tfabajan mucho para no obte-
per mas que un alitmento infimo. La dialéctica es como el
parro de los caminos: indtil, hace caer a quienes caminan.
Notaremos también esta advertencia sobre la brevedad de
Ia vida: el tiempo y la vida que se han otorgado a los hom-
bres son muy breves; y el suefio, como un perceptor, nos
quita la mitad de ellos.*® Recordemos, por otro lado, que
Marco Aurelio pudo conocer a Ariston a través de Ciceron
y 8éneca, quienes habian hablado de ¢1.%°

Pero, finalmente, el problema no es saber a qué Ariston
ley6 Marco Aurelio. El jurisconsulto Tito Ariston, segan el
testimonio de Plinio, vivia como un fildsofo y, después de
todo, bien podria haber escrito, también él, obras de filo-
sofia. Lo Ginico que podriamos asegurar es que la carta re-
vela la conmocion que suscitd en Marco Aurelio la lectura
de libros de filosofia.

No obstante, cuesta creer que sélo la lectura de Aris-
t6n de Quios, si se trata de él, provocara la conversion de
Marco Aurelio y que tuviera una influencia tan conside-
rable en su pensamiento. Porque las caracteristicas que.
segun la tradicién antigua, distingulan la ensehanza de
aquel Aristén de Quios no se encuentran en las Meditacio-
nes de Marco Aurelio. Sobre este punto, debo corregir la
interpretacitn que propuse en un estudio anterior y vol-
veré més adelante sobre este problema doctrinal «

% Chr. SVF, vol. 1, §8 383-503.

¥ Séneca, Cartas a Lucilio, 4. 2; Cicerdn, Del supremo bien y del su-
Premo mal Madrid, Gredos, 2002, 111, 50, IV 43 y 79.

se Corregir sobre este punto lo que dije de Ariston en mi fibro Ejer-
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En el primer libro de las Meditaciones. Marco Aurely,
afirma con claridad que la influencia decisiva le vino de |
lectura de las Conversaciones de Epicteto que Junio Ry
¢o le habia procurado. Hay que imaginarse la conversioy
de Marco Aurelio al estoicismo méas bien como una leng
evolucion provocada por la frecuentacion de Junio Ris.
tico y otros fildsofos de los que volveremos a hablar. Por
lo demas, no hay que olvidar que se han perdido muchas
de fas cartas de Marco Aurelio a Fronton. Es probable
que, en otras misivas, el alumno transmitiera a su maes-.
tro que se desprendia cada vez mas de la retdrica para
consagrarse a la mejoria de sus disposiciones intertores,
Se esforzaba en hacerlo con delicadeza y con un poco de
ironia contra sl mismo, como en la presente carta. La lec-
tura de Ariston, fuera quien fuera, no representa mis que
una etapa, un jalén, en un largo proceso. Sin duda Mar-
co Aurelio leyd a muchos otros autores, y escucho a dife-
rentes maestros de filosofia. Pero es interesante constatar
que el primer testimonio de su adhesion a la filosofia pue-
de fecharse en torno al vigésimo quinto afo.

LOS PROFESORES Y LOS AMIGOS

Junto a Junio Ristico, los historiadores antiguos y el pro-
pio Mareo Aurelio nombran a otros maestros de filosofia.
en particular a Apolonio de Calcedonia y a Sexto de Que-
ronea. Junio Rustico es el director de conciencia cercano
a su discipulo; Apolonio y Sexto son profesores que di-
rigen una escuela, y a sus lecciones acudird Marco Aure-

cteios esplrituales y flosofia anngua, op. oit. pp. 125-126 v ¢n el estudio ¢
tado en fa 1. 34. Véase mas adelante pp. 143-144-
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lio. Segun la ]jfz}f(orz'a. Augusta, ¢l primeri?, pr(-?sentadfavgﬁor
los historiadores antiguos como un estoico, rechazd ir a

acio & dar cursos a su real alumno: «El discipulo ha de
venir al maestro y no el maestro al discipulos. El empera-
dor Antonino el Piadoso, que lo habia hcci}o traer por un
preciO muy elevado dcsde. !‘ilS pro{'u.ndldadels de Cfil(.‘efio-
nia para ensefiarle el estoicismo al joven Cesar, afirmé al
respecto que era mas facil desplazar a Apolonio de Calce-
donia a Roma que de su casa al palacio.”

En el primer libro de las Meditaciones (1, 8), Marco
Aurelio recuerda a este profesor inmediatamente después
de Rustico. Aqui, de nuevo, no alude al contenido de su
enseiianza, pero recuerda de su maestro actitudes mora-
les y consejos practicos: la libertad, el arte de conciliar
los extremos —por ejemplo, de decidir después de ha-
ber deliberado con madurez pero sin tergiversar, de es-
tar tenso y al mismo tiempo distendido, de no estar su-
peditado a los beneficios que se reciben pero tampoco
de despreciarlos—~. A ojos de Marco Aurelio, este maes-
tro no se las daba de profesor: Apolonio no consideraba
que sus cualidades principales fueran la experiencia y la
habilidad en la ensefianza que habia adquirido, y no era
quisquilloso con las explicaciones de texto. A la muerte
de Apolonio, que tuvo lugar antes de la accesion de Mar-
¢o Aurelio al imperio, este ultimo sintid una gran tristeza
¥ lloré profusamente. La gente de la corte, tal vez porque
se burlaban de las pretensiones filosoficas de Marco Au-
relio ¥ querian mostrarie que era infiel a sus principios,
le reprocharon esta demaostracion de afecto. Pero el em-
Perador Antonino el Piadoso les dijo: «Permitidle ser un

81 Histiria Augusta, Antoninus Pins, X, 4. p. 124.
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tros de Marco Aurelio, a estadisias romanos que ejerciay
en el ambito de la Rlosofia. Esto puede verse claramen.
te, st mal no recuerdo, en el plan del primer libro de lay
Meditaciones. Marco Aurelio recuerda sucesivamente a sus
padres; a los educadores que tavo en su infancia, especiai-
mente a Diogneto; a Junio Rastico, la figura preponderan-
te del director de conciencia, que esta vinculada para ¢l
a su conversion a la filosofia; a Apolonio y Sexto, los dos
profesores cuyas escuelas frecuentd; a Alejandro ¢l Gra-
matico y Fronton, los maestros de gramitica y de retdrica:
a Alejandro ¢l Platonico,* retdrico que se convirti en ¢l
secretario de Marco Aurelio para la correspondencia grie-
ga hacia el 170... El emperador retuvo ciertas lecciones de
conducta moral de aquel a quien considera un <amigo».
Los tres nombres que siguen, Catulo, Severo y Maxi-
mo, forman un grupo, no de profesores, sino de amigos
sin duda de mayor edad que, como Junio Ristico, son es-
tadistas y han hecho una carrera politica, pero que tie-
nen también influencia en la vida filosdfica de Marco Au-
relio. Maximo es Claudio Maximo, el procénsul de Afri-
ca, filosofo, de quien babla Apuleyo en su dpologia. La
Histaria Augusta presenta a Claudio Maximo y Cina Catu-
lo como estoicos y no hay razon para dudar de este testi-
monio, ya que la propia Historia Augusta reconoce perfec-
tamente que Severo, es decir, Claudio Severo Arabiano.
consul en el 146, era aristotélico.™ El hijo de aquel per-
sonaje, consul también €1, era también aristotélico: lo sa-
bemos por Galiano, quien lo dice de manera explicita® y

* Cfr. G. W. Bowersack. Greek Sophists in the Roman Empire.
Oxford, 1969, pp. 53-54 v véase Filostrates, Fie des sophistes, \L. 5. 571-
p. 192 Wright (citado en . 45).

N Historia Augrusta, MA A, 2, p. 136 ¥ HL 30p. 238,

3¢ Galiano, Sebre ef prondstico = Galen, On Prognasis, ed., wrad. ingle-
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coenta que asistia a las sestones comentadas de anatomia
que el célebre médico habia organizado para la nobleza
romana.’’ La escuela aristotélica siempre mantuve un in-
gerés muy vivo por la investigacion cientifica, y esa es sin
duda la razén por la cual el hijo de Severo era tan asiduo
a las lecciones de Galiano. ,

A continuacion, Marco Aurelio evoca al emperador
Antonino (I, 16) haciendo, en cierto sentido, un retra-
to del principe ideal que él mismo querria ser. La filoso-
fia no estd ausente de esta descripeion, ya que se compara
a Antonino con Socrates, quien era capaz tanto de abste-
nerse como de gozar de las cosas segdin las circunstancias.
Ellibro I se cierra recordando todas las gracias que Mar-
co Aurelio recibié de los dioses. Entre ellas, el encuen-
tro con los filosofos Apolonio, Rastico y Maximo no fue
Ia menor. Las ultimas lineas de este primer libro bien pa-
recen aludir al capitulo 7 en el que el emperador atribuye
2 Rastico el mérito de haberlo alejado de la ambicién so-
fistica, de las disertaciones librescas, de las declamacio-
nes pretenciosas, y de haberle revelado ast que la filosofia
era un modo de vida.

Seguin el testimonio del propio Marco Aurelio en el li-
bro I, debe a Junio Réstico €] descubrimiento de la ver-
dadera filosofia y del pensamiento de Epicteto. A esta
aportacion decisiva vinieron a anadirse las ensefianzas es-

e
fa y comentaria de V. Nutton, Beslin { Corpus Medicarnm Graecorum, V.
8, 1) 1979, p. 82, 6. 0. Murray, a propasito de su resefia sobre el libro
deR Mac-Mullen, Enemies of Raman Order. e Journal of Roman Studics,
Yol 59. 1964, p. 265 (Additonal Note), piensa que ef amigo v maestro
Gue evoca Marco Aurelio £s el Claudio Severo del que habla Galiano. cs
decir, ¢f Propic yerno de Marco Aurclio.

5% Sobre estas sesiones, cfr. P. Moraux. Galien de Pergame. Souvenirs
dun médecin, Paris, 1583, p. 83 ¥ 101,
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hombre; ni la filosofia ni ¢l imperio pueden extirpar log
sentimientos». ™

Marco Aurelio frecuento la escuela de Apolonio cuan.
do rodavia era un joven César. Pero parece ser que fye
ya en la vejez, después de su accesion al imperio, cuan.
do asistio a las lecciones de Sexto de Queronea, estoicg
segan la Historia Augusta,” escéptico segan el libro de ly
Souda,** que lo confunde con el célebre escéptico Sex.
to Empirico. Segin esta altima fuente, Marco Aurelio {o
habria tomado a menudo como asesor, cuando tenia que
juzgar procesos. Se contaba que nu tal Lucio, un fildsofo
de la época, conocido por su franqueza de palabra, habria
preguntado a Marco Aurelio qué iba a hacer en a escue-
la de Sexto, y que éste le habria respondido: «Aprender ¢s
una buena cosa, incluso para alguien que envejece. Voy a
aprender con Sexto el filosofo lo que todavia no sé». En-
tonces Lucio habria alzado la mano hacia el cielo y habria
dicho: «iOh, Zeus!... icl emperador de los romanos, enve-
jeciendo, se sigue colgando dél cuello las tablillas para ir
a la escuela, mientras que Alejandro, mi rey, murio con
treinta y dos afios!».

¥ Jbid, X. 5 p. 124

A3 [Historia Augusea. M4, 31, 2, p. 136,

4% Suidae Lexikon, ed. A. Adler, vol. 1V, 2.7 ed.. Stuugart, 1971, §235.
P 34%.

¥ Filostrato, Vidas de los sofistas, 1L, 557, en Filosirato y Eunapio.
The lives of Sophists, W. €. Wright (ed.), Londres (Loeb Classical 14
brary, n.® 134). 1968, p. 163. Vero, el hermano adoptive de Marco Aure-
lio, como piensa P. Grimal, p. 8¢, pero un fildsofo con respecto a quien
Fildstrato cuenta otras anéedotas en el mismo contexto. Hay que no-
tar aqui Ia tolerancia de Marco Aurelio con is franqueza de Lucio (cfr
R. B. Rutherford, Meditarions..., p. 8g).
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<. También Sexto aparece, después de.Ap()lonio, en el
. or libro de las Mediraciones (1, g). Marco Aurelio re-
ga¥0 entre Ofras cosas su benevolencia, la manera en que
..o gu casa, el modelo de una vida segin la naturaleza,
*Emvedad simple, el arte de adivinar los sentimientos de
gO8 AMIEOS, SU paciencia, ¢l arte de adaptarse a cada uno,
de conjugar impasibilidad y ternura. Pero destacé algo de
ga ensefianza: la capacidad que tenia de poner en orden
oJos principios fundamentales {dogmara] necesarios para
Ia vida, con evidencia y método» y, sobre todo, «la nocion
de una vida conforme a la naturaleza». Esta dltima preci-
sién parece confirmar, en efecto, que Sexto era un estoico.
+ No tenemos modo de saber si habia diferencias entre
l1a ensefianza de Apolonio y la de Sexto. Es probable que
hubiera pocas y que en aquella época los estoicos depen-
diesen todos mas o menos de Musonio Rufo y de su dis-
eipulo Epicteto. Fronton considera en todo caso que los
filbsofos célebres de su tiempo, Eufrates, Dion, Timbcra-
tes, Atenodoto, son todos discipulos de Musonio Rufo.*®
Por otro lado, si Marco Aurelio sigui6 una ensefianza re-
gular en las escuelas de Apolonio y de Sexto, significa que
eatucho las tres partes de la flosofia, no solamente la mo-
ral, sino también la teorfa de la naturaleza y la dialécti-
ca. Quiza no se trate de una exageracion retérica cuando
Frontén, en una carta a Marco Aurelio, le reprocha estu-
diar dialéctica y la refutacién de los sofismas.*?
Frente a aquellos filésofos que tenian una escuela y a
los cursos de quienes asistia, encontramos, entre los maes-

46 Frontén, Ad dntonin. Imper.. De eloguentia, ¥, 4. p. 135. 3 Van den
Houg; vol. 11, p. 50 Haines.

¥ Bid, 2, 17, P 144, 2 Y 5. 4, P 151, 22 Van den Houg vol. 1, p. 66
Y 83 Haines,
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sus placeres. ¢ imponerles Ja filosotia™ Lax dedicatoru,
de fas dpologias que algnnos crstianos envian al emper.
dor sen neresantes a este vespecto. bn efeeto b titulae
cion de tos emperadores comportaba en general Tox nong.
bres que se daban a st sismox despues de una victoria,
Pero en el caso de Marco Aurchio. vemos a un apologisg
eristiana, Atenagoras. afadirle of de ifdsofos A os eny.
peradores Marco Aorelio. Astonino v Lucio Aurelio Co-
modo. armenios. sarmatas v, sobre todo, filosefosw. Coma.
do. el hijo indigno de Marco Aurelio. se aprovecha agu
de la repotacion de su padre. Lo mismo ocuree con
hermano adoptivo, Lucio Vero, en la dedicatoria que Jus-
tino sitda al principio de su Apologea v que por desgracia
nos ha legado a la actualidad corrompida. Marco Aurelio,
en todo caso, entonces todavia César, es Hamado «filoso-
fos junto con Lacio Vero. £l hecho de que esas dedica-
torias mencionen el drulo de «fildsofos parece demosirar
que los apologistas argumentaban gue el cristianismo ora
vna tifosofia. e incluso la mejor de todas. Ast pues. un em-
perador filosofo halia de aceprarlo.

El emperador se rodeaba de flosofos para gobernar
Ya nos henos referido # sus samigoss estoicos, Junio Ras-
tico, consul en el 162, prefecto de a ciudad de Roma ha-
cia el 165, Claudio Miaxime, procénsul de Africa. v Cina
Catulo. Pero no habia solo estoicos: babia ambien aris-
totedicos conveneidos, cono Claudio Severo, por ejemplo.
gue hemos citado antes. consul en o 175 v verno de Mar-
co Aurchio, asi como todox aguellos de fos que habla Ga-
feano a proposiso de sus sesiones doe diseecion v sobie
toda del cireulo que gravitaba en torno al fldsofo pen-

T Hivtoria st HA SN 5 D 1o,
MEOCAR wmas arriba n. o,
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tético Eudemio de Pergamao: Sergio Paulo. consal cn el
consul de Asta de 166 a 16 prefecto de L ciudad

pa
168’ p]"()

de Roma haciu o 168 Flavio Boceio, gobernador de la
Siria Palestina lucia o 166-168. ahimne dof peripattico
Alejandro de Damas: finaloente. M Veradeno Civiea Bar-
baro. consul en el 157, que habia acompaiiado a ta hija de
Marco Aurelio. Lucila, en su siaje a Antioquia. donde de-
bia casarse coit Lucio Yero™ Este testimonio de Galiano
nos deja entrever una intensa actividad Alosddica on los
circulos de fa acistocracia romana. eu la epoca de Marco
Aurelio. Y hay que sabravar nna vez mis. que los estadis-
tas fildsofos no son aficionados que se interesan vagamen-
te por las doctrinas filosobicas. sino que escogen cons-
cientemente su secta. Los unos estin entusiasmados con
el aristotelismo, lus otros con el estoicismo. Asi. no solo
un filésofo, sino varios gobernaban por aquel entonces
el Imperio. Galiano cuenta. por otro fado. que habia una
oposicién radical entre Ja corte de Marco Aurclio v {a de
su hermano adoptive. Lucio Vero. En torno a Marco Au-
relio era popular Hevar fa cabeza rapada como los estoi-
cos; el poeta Persa habia hablado de los adeptos a esia es-
cuela como de una uventud rapadan” gue dormia y co-
mia poco. En el cntorng de Lucio Vero. por v} contrario.
se llevaba el pelo largo v se Hamaba al circulo de Marco
Aurelio los mimefoger. los mimos, probablemente porque

o Sobre este testinuyno de Galiano. obe ks indicaciones de ¥, Nat-
on en su comontario de Galinno. e Frognod(eitado was arriba, 1 500
b 163 Yssovde ) Budu, i FPhituvoply wind die Coselfichafi (citado en
?‘ 10), p. 20, 1oq2 v a8y s tsobre L vida tilosofier en Ronsa en a
e[_boca de Caltuno). Sobre a vrren de estos dos persomrjes, ofin € Al
R}jd}'s Konsulat wrd Senatorenstand unter den Antominen. Bons, TR N
Se también . W. Bosyersock feitado en n, AR Ba

3 L
Persa. Setiras. 1U. verse 5p.
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La crudadela interior

a sus 0jos jugaban a ser filésofos para imitar al empera-
dor.”* Dion Casio escribe por su parte que. bajo el reina-
do de Marco Aurelio, mucha gente ponia cara de ser £ilo-
sofo con la esperanza de atraer las liberalidades del em.
perador hacia ellos.”

Hemos intentado, pues, demasiado brevemente, entre-
ver ¢émo Marco Aurelio Hegd a ser filésofo. Ahora nos
queda preguntarnos que le Hevé a eseribir las Meditaciones.

2 Galiano, Sobre ef libro de Hipoorates gue trata las eprdemins, ¥1, ¢d
Wenkebach y Platf, Berlin, 2° ed., 1936, p. 206; X¥11 B, p. 150 Kithn. Las
conclusiones que de este texto extrajo Dailly-van Effenterre («le cas
Mare-Anrtles, Revue der dtudes anciennes, vol. 56, 1954, p- 365} son por
lo menos azarosas. Anotaciones sobre los modos imperiales de peina-
do, en J. Marguardy, Das Prévatleben der Romer, 18886, reed., Darmstadt:
vol. 1L, xg8o. p. 6o2.

i Dion Casio, LXXIL 35, 2, p. 64.
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PRIMERA APROXIMACION
A LAS «MEDITACIONES»

PESTINO DE UN TEXTO

En nuestro siglo, en el que fa impresion y la difusion de
los libros son operaciones comerciales normales y co-
rrientes, ya no nos damos cuenta de hasta qué punto la
supervivenc.ia de cualquier obra de Ia Antigitedad ha re-
presentado una aventura casi milagrosa. Que los textos,
después de que se dictaran o escribieran sobre soportes
relativamente fragiles, después de que se distorsionaran
en mayor o menor medida a causa de las faltas de los co-
pistas, hayan sobrevivido hasta el nacimiento de la im-
prenta, se debe a la suerte de no haberse quemado en
Jos numerosos incendios de las bibliotecas de la Anci-
giiedad o simplemente de haberse librado de acabar he-
chos pedazos inutilizables, La odisea de las Meditacio-
nes de Marco Aurelio, segin parece, fue particularmen-
te arriesgada.

Con toda probabilidad, tendremos que repetirlo, ef
emperador escribfa para si mismo, para uso personal, y
de su propia mano. A su muerte, un familiar, un allegado
© un admirador recogi¢ y conservé el valioso documento.
{En algin momento se publicd, es decir, se copid y difun-
dié en alguna librerfa? Es dificil asegurarlo. Se han vis-
t0 analogias con las Medizaciones en el discurso que, se-
Bbn escribié el historiador Dion Casio algunos afios des-
Pués de la muerte del emperador, Marco Aurelio habria
Pronunciado delante de sus soldados durante la revolu-
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La ciudadela intertor

cion de Avidio Casio.' De hecho, las analogias del lengua.
je no son muy especificas: se trata de formulas bastam.
extendidas en la tradicidn lieraria v filosofica. Parece, oy
efecto, que dos siglos después de Marco Aurelio, el fildso.
fo Temistio hubiera conocido la existencia de la obra. Ha-
bla de paraggelmata’* es decir, de «xexhortaciones» que ¢f
redactd. El historiador Aurelio Victor y la Historia Augus-
taimaginan que Marco Aurelio, antes de partir en una ex-
pedicion hacia el frente del Danubio, habia expuesto pil-
blicamente durante tres dias sus preceptos de filosofia cn
forma de exhortaciones.” El detalle es interesante porque
revela que se vinculaba confusamente la redaccion de fas
Meditaciones a las guerras contra los germanos, lo que no
es del todo equivocado. Mucho mas tarde, en el siglo xiv,
se creerd que la obra en cuestion era un libro compuesto
con vistas a la educacion del hijo de Marco Aurelio, Co-
modo.* En todo caso, parece que ninguno de estos auto-
res haya tenido en sus manos ef libro det que hablan.
So6lo a parur del siglo x bizantino aparecen testimo-
nios sobre la lectura y la copia de la obra de Marco Aure-
hio. Bl gran léxico bizantino titulado la Seuda, fechado en
esa época, contiene varios extractos de las Meditaciones v
precisa que la obra de Marco Aurelio estd compuesta de
doce libros.” Por otre lado, el obispo Aréthas, en una car-

P DBion Casio, LXXIL, 24, 5 p. 4T v s8.2 A S L Farquharson, The e
ditations of the Emperor Marcus Arsoninus, Osford, 1968, vol. 1. p, XIV.

* Femistio, Oratio 6 ( Philadelpher). 8y <

+ Aurelio Yictor, Livre des Césars, 16, 6 Historia Augusta, dvidio Ca-
sta 1L G-7. po 238,

4 Wicéfora Calisto Xamopoulos, Historia eclesiastica, 1, 35, Patrole:
g Grazea, vol. 145, col. g6o.

> Suidae Lexikon, ed. A, Adler, vol. HI. Stugan. 2" ed. 1967, § 21+
P 328, 24.

68



Primera aproximacion a las «Meditaciones»

(a anterior al o7 ¥ dirigida a Demetrio, metropolita de
Heraclea, habla de un ejemplar de la obra del emperador-
filésofo que estd en su posesion, legible pero en mal esta-
do. Laha hecho copiar. explica, v puede legarla renovada
ala posteridad.6 Encongramos, por otro lado, diversas ci-
tas literales de Marco Aurelio en Jas obras de Aretas.” En
fos siglos siguientes, siempre en el mundo bizantino, se
leian las Meditaciones®

En Occidente, a principios del siglo xvi, el De arte ca-
balistica de Jean Reuchlin (1517) cita dos textos de Marco
Aurelio, extraidos probablemente de un manuscrito que
estaba en su posesion.’

Y hay que esperar a 1559 para encontrar finalmente,
en Andreas Gesner, una edicion impresa en Zarich que
se apoyaba en un manuscrito ahora desparecido y que iba
acompaitada de una traduccién latina de Xylander (Wil-
helm Holzmann). Aparte de esta edicion no poseemos de
la obra del emperador mas que un 4nico manuscrito com-
pleto, el Varicanus Graecus 1950, fechado en el siglo xiv.

§ drethae Scripta Minora, ¢d. 1. G. Westerink, vol. 1. Leipzig (Teub-
ner), 1668, p. 303.

* Chr. Jhid, vol. 1, p. 105. 5 (= Medituciones. 1, 7. 7); Scholia in Lucia-
num, ed. H. Rabe, Leipzig (Tenbner), 1906, p. 189 v 207 (= Meditacro-
nes, Viil, 25 y 37).

* Cfr, Ph. Meyer, «Des Joseph Bryennios Schnfien. Leben und Bil-
dungy, Byzantinische Zeitschrift, vol. ¥, 3866, p. 1x0. que seflala diversas
citas licerales de Marco Aurelio en este autor del siglo xv.

9 loannis Reuchlin..., De arte cabalistica libri tres, Hagenau, 1317,
B- XXXV verso (citando 1V, 36, designada por la formula: «in bbro ad se
ipsem tertion y ¥il 23) y XLVHI verso {ciando 1V, 28, 2, dondc e} ver-
bo haploun se entiende en el sentido no de wsimplificarses, sino de «des
embarazarsey, liborarses: explicare se). Sobre el manuscrito de Marco
Aurelio wilizado por Reuchlin, cfr. L. Bergson, “Fragment einer Marc-
AU!‘ei-Handschriﬁ"._ Rkeinisches Suseum, vol. 199, 1986, p. 157-169.
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La ciudadela interior

Cabe decir, pues, que conocemos las Meditactones de
emperador Marco Aurelio gracias a una suerte inespe.
rada. Sin embargo, hay que admitir que en algunos pa-
sajes —afortunadamente no muchos— el texto que nos ha
llegado no estd en un estado demasiado satisfactorio y eq
dificil mejorar su calidad, teniendo en cuenta los pocos
manuscritos que se han conservado. En consecuencia, nos
vemos obligados, a veces, a hacer algunas conjeturas para
restablecer con la mayor verosimilitud posible la version
original. Y, aun asi, la comprensién del texto es bastan-
te dificil. El lector no deberi extranarse, pues, si la tra-
duccion original que proponemos difiere a veces bastante
de las otras traducciones francesas existentes. Por eso nos
hemos visto obligados a hacer citas muy largas, al basar
nuestra interpretacion de Marco Aurelio en nuestra pro-
pia traduccién del texto.

Ademas, en los manuscritos y en la primera edicion no
hay division en capitulos y st hay pocos parrafos. Los pri-
meros editores y traductores que se sucedieron durante
los siglos xv1 y xvi1, después de la primera edicién, pro-
pusieron diversas estructuras. Finalmente, la numeracion
actual es la de la traduccion latina de Thomas Gataker,™
aparecida en Cambridge en 1652. Pero, de hecho, esta
division que propuso Gataker ha de revisarse por com-
pleto. Algunos capitulos han de agruparse y, sobre todo.
muchos han de subdividirse, porque se han unido de
forma incorrecta frases que hablan de temas muy dife-
rentes. Que el lector tampoco se extraiie, pues, de las di-
visiones que hemos introducido en tal o cual texto y que

' Marei Antonini hnperatoris de rebus suls, stve de eis quae ad se perit-
nere censebat ffhrt X2, commetario perpetuo explicati atque iHlustrasi stu-
dio Thomae Gatakeri, Cambridge, 1852,
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difieren de las que encontramos en las otras traduccio-

pes francesas.

gL TiTULO .

La edicion de 1559, como hemos visto, revel6 las Medita-
ciones de Marco Aurelio a Occidente. La obra tuvo rapi-
damente un gran éxito. Las ediciones del texto griego y
1as traducciones tanto en latin como en las diferentes len-
guas de Europa se multiplicaron. Pero enseguida se plan-
teb la cuestion: en qué género hay que situar esta obra?
En general, en la Antigiiedad, el titulo de un libro per-
mitia reconocer de inmediato en qué categoria situarlo.
Por otro lado, la mayor parte del tiempo no era el filéso-
fo quien daba un titulo a su escrito. En la mayoria de los
casos las lecciones que habia redactado entraban sin titu-
Io en la biblioteca de la escuela. Ademas, por comodidad,
los discipulos y sucesores tenian la costumbre de desig-
nar Ja obra segdn el tema de filosofia o la cuestién preci-
sa que trataba —por ejemplo Lecciones de fisica— a veces
acompafadas de la mencion al destinatario —Etica a Nicé-
maco—. Los titulos de sus didlogos sin duda los eligio el
Propio Platén, pero en general se toman de los nombres
de los protagonistas de la discusién: Cdrmides, Fedon, File-
bo. El titulo no era, entonces, como en nuestros dias, una
invencién del autor con Ja intencién de mostrar su origj-
Nalidad y atraer al lector por la extrafieza de las formulas:

tantante calva, La bailarina de chatterton, La cocinera y
el comedor de hombres.”

) " Chk. p, Hadot, Prefacio al Dictionnaire des philosophes antigues, pu-
cado bajo Ia direccitn de R. Goulet, vol. 1, Paris, 1989. p- 10

71



La ciudadela inrerior

Es muy probable que cuando Marco Aurelic escribie.
ra lo que ahora lamamos las Meditaciones no pensase ey
absoluto en dar un nombre a aquellas notas destinadas
a st mismo. Por otro lado, generalmente, en la Antigiie.
dad, cuando un libro no se difundia, por ejemplo, a tra.
ves de una lectura publica, ocurria casi siempre que e ay.
tor no lo titulaba. Vemos asi al médico Galiano y al filisg.
fo Plotino confiar sus escritos a sus amigos, sin ponerles
titulos.”* Sus obras, que se habian dado a conocer en sy
entorno, se encontraban en el estado que los Antiguos
llamaban Aypomnémata, es decir, «notas» todavia sin pre-
parar para su publicacion y a las que faltaba justamente
el titulo. Con mayor razdn ocurre o mismo con el escri-
to de Marco Aurelio, que constituye, segin toda proba-
bilidad, una compilacion de notas estrictamente persona-
les y privadas. Cuando Aretas,” (siglos 1x-x) a quien de-
bemos sin duda la salvacion del valioso texto, describe el
estado del manuscrito, se contenta con designarlo como
«el muy provechoso libro del emperador Marco» sin dat-
le titulo, 1o que bien puede dar a pensar que el manus-
crito no llevaba titulo. Asimismo, el epigrama supuesta-
mente escrito por Teofilacto Simocates (siglo vir) y con-
sagrado al libro de Marco Aurelio no da ningan titulo.”
Y cuando Aretas escribe sus escolios a Luciano™ cita la

* P. Moraus, Galien de Pergame. Souvenirs d'un médecin, Paris, 1985.
p- 153; L. Brisson, M.-O. Goulet-Cazé..., Porphyre, Vie de Plotin, vol. 1, Pa-
ris, 1982, p. 283,

3 drethae Seripta Minora (citado en nota B), p. 305,

't Antologin patating, libro XV, 823, en Antologra griega, vol. X1, p. 135
«$i quieres vencer la tristeza, abre este libro alegre y recorrelo cuidadosa:
mente; con ¢l podras convencerte sin pena de esta idea tan fecunda: pa
sados, presentes o futuros, los placeres, las penas no son mas que humo>

¥ Cfr. mas arriba nota 7.
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Primera aproximacion a las «Meditaciones»

de la manera siguiente: Marco en «los escritos éti-
-destinados a st mismo» ((a eis heauton Ethika). El dic-
- <o bizantino la Souda,’™ por su parte, dice de Marco
io: «Consignoé en doce libros la regla (agdge) de su
sida personal»‘ Recordemos final mente que Temistio, en
iglo 1v, alude, de forma muy imprecisa, a paragge/ma-
& «wexhortaciones»’? de Marco Aurelio.
' Tampoco el manuscrito del Vaticano da ningdn ti-
sndo a la obra del emperador. Algunas colecciones ma-
scritas con extractos de la misma llevan la mencion: s
Aat'heauron que podemos traducir: «Escrito concernien-
se 2 é] mismo» o «Escrito en privado». La edirie princeps
propone el titulo: «Escrito para si mismo» (ta eis keauton).
Después de la publicacion del texto griego en 1559, se
dardn en las traducciones diversos titulos que son tam-
pién teorias e interpretaciones. La traduccion latina de
Xlander que acompaiia en 1559 al texto griego propo-
- e este titulo: De seipsa seu vita sua («De si mismo o de su
%idax), y las ediciones de Strasburgo (1590) y de Lyon
(626) lo titularon De vita sua («De su vida»). Meric Ca-
saubon, en la edicidén greco-latina aparecida en Londres
e 1643, prefiere De seipso et ad seipsum («Sobre si mismo
¥ si mismo») pero da a la traduccién inglesa aparecida
en el mismo afio el titulo Meditations concerning Himself
€Meditaciones sobre si mismo»). Otro humanista inglés
de 12 misma época, Thomas Cataker, sitda, al principio de
% traduccién latina comentada, la formula: De rebus suis
@hde eis quae ad se pertinere censebat («De sus asuntos pri-
¥ados o de las cosas que pensaba que le concerniany).

Y Suidae Lexicon, ed. A. Adler, vol. 111, 2* ed., Stuttgart, 1967, § 214,
P28, a4

i: 4 .
“ 7 Cfr. mas arriba nota 2.
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E} libro recibira asi toda suerte de titulos en todas fy,
lenguas. En latin: De officio vitae («Bel deber de su vidan),
Pugilaria («Tablillas»). Commentaria quos ipse sibi $erip.
sit («Notas que escribio para st mismo»); en francés: Pop.
sees morales, Pensees, A moi-méme («Pensamientos motales,,

[2:}

«Meditaciones»,' «A mi mismo»); en inglés: Conversation,
with Himself («Conversaciones consige mismos); en ale.
man: Betrachtungen tiber sich selbst o mit sick selbst («Re.
flexiones sobre st mismo» o «conusigo mismon), Sefbsthetra.
chtungen («Reflexiones sobre siv), Bege su sich selbst («Ca-

minos hacia si»),

HIPOTESIS SOBRE EL GENERO LITERARIO DE LA OBRA

Mucheos historiadores y lectores de las Mediraciones no
comprendieron ni comprenden todavia lo que Marco Au-
relio se propuso al redactarlas, y proyectaron sobre su es-
crito, incurriendo en el anacronismo, Jos prejuicios v los
habitos hiterarios de so época.

Ya el primer editor, Xylander» (Holzmann), al ver que
el texto que publicaba no tenia la bella ordenacion de un
didlogo de Platon o de un tratado de Cicerdn, conjetu-
ré que las Mediraciones, en el estado en que se encontra-
ban en el manuscrito que editaba, no eran sino extractos
deshilvanados de la obra de Marco Aurelio y que el libro
del emperador habta llegado a nosotros mutilado, incow-
pleto, en an absolute desorden.’ Le parecia inconcebi-

* Traducimos asi porque os como han optado por raducirdo 1
mayor parte de waductores espafioles de la obra (M dela 7))

¥ Cfr. Meric Casaubon en su edicién de Marco Aurelio: Mares A
tonind bmperatoris De seipse ef add seipsum libri XH, Londres, 1643, cn -2
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ple que Marco Aurelio hu bf'era dejadf para la po'st.eridad
gellos tEXtOs OSCUTos y s1n orden. En aquella época, el

gratado sistematico se consideraba {a forma perfecta de la

Producciéﬂ filosofica. ' | . o

Meric Casaubon. que tradujo a Marco Aurelio al inglés
yal latin en el siglo xvi1 (1634 y 1643) y que parece fou-
cho mejor instruido sobre la variedad de généros litera-
rios de la Antigiedad, recuerda en el prefacio de la tra-
duccién latina que existia entonces un género Jiterario, ¢l
de 1a sentencia, practicado por Teognis y Focilides, entre
otros, que consiste precisamente en expresar los propios

nsamientos en forma de breves aforismos, tal y como
se hace en el Manual de Epicteto, que compuso Arriano.
Por otro lado, si localizamos las verdaderas unidades que
forman el texto, se comprendera mejor la continuidad de
lag ideas en el interior de cada desarrollo y los temas re-
currentes en la obra.””

Ademas, contintia Casaubon, no hay que olvidar que
Marco Aurelio escribe para st mismo: no busca la claridad
como un escritor que se dirige al piblico. Meric Casau-
bon™ eritica a este respecto la costumbre que se adquirié
en su tiempo de citar la obra de Marco Aurelio titulando-
la De vita sua («Sobre su vida»). Es cierto, dice, que empe-
radores como Augusto escribieron libros sobre sus vidas.
pero se trataba de Jos actos v de los acontecimientos de su
vida piblica y privada. En el caso de Marco Aurelio no se

e
W’”m& Pp- 12-14 (piginas no numeradas), citando la sggunda edi-
bm de la edizio princeps (1568),
** Cir. nota rg.
* Casaubon, en el mismo volumen (cfr. nota 19) en las piginas 2-3
BUS notas tituladas Merici Casaubons... in Marci Antonini De seipso... Li-
Notay, que se encuentran af Ainal de la obra,

~J
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trata de esto, sino. mas bien, como indicaba el dicciong,
rio de la Soude, de un escrito que se referia «a la regla ¢,
su propia vida». Algunos expresaron esta idea con ¢l tjy,
lo: De officio suo («Sobre su deber»). Pero esto no devuely,
la especificidad del titulo £is heauton, expresion que. parg
reproducirse con exactitud, afirma Casaubon, deberia try.
ducirse como De sefpso et ad seipswm («Sobre st mismo y 4
sl mismo»). Se trata, dice, de un dialogo de Marco Aurelig
consigo mismo sobre si mismo. A propésito de esto. Me-
ric Casaubon recuerda que se atributan a Soldn unas «Ins.
trucciones para si mismo» (hypothekas eis heauton). Y sobre
todo precisa que, para los platonicos y los estoicos, el «
mismo» es el alma o el espiritu.

Thomas Gataker define con mas precisiéon atn el ca-
racter especifico de la obra. Opone las Conversaciones de
Epicteto ~que nos ha transmitido su discipulo Arriano,
que fue su redactor (como los evangelistas para las pala-
bras de Cristo)— al escrito de Marco Aurelio, que emana
de sus propias notas. Emplea la palabra adversaria, que
significa «lo que siempre esta delante de si», «el borra-
dor que tenemos siempre a mano». El emperador, explica
Cataker, siempre tenia el espiritu aplicado en las ocupa-
ciones filosdficas y la costumbre de poner por escrito los
pensamientos que le venian al espiritu durante su medr-
tacion, sin obligarse a ponerlos en orden. Se ordenaban
solo segiin los lugares y los tiempos en que los habia con-
cebido €1 mismo o bien los habia encontrado en sus Jeciu-
ras ¢ conversaciones. Es lo que sefialan, por otro lado. las
expresiones: «En el pais de los quads», <En Carnunuwm»
situadas al principio de los libros [1 y 111. De ahi ciertas
incoherencias, repeticiones, unas formas a menudo elp-
ticas o abruptas, que le bastaban al emperador para acor-
darse de tal o cual idea; de aht, en fin, muchas oscurids-
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s Estas notas estaban destinadas, en efecto, a su uso

i 81’”
Ponsin embargo, desde principios del siglo xvi el filolo-
L o~ Barth,* que escribe en 1624, subraya que se descu-
s en el escrito de Marco Aurelio huellas de organiza-
., g veces largos razonamientos. Yuelve entonces a la
eadria de Xylander segan la cual el texto, en el estado en
ha llegado hasta nosotros, no representaria mas que
liiractos (eclogay) de un vasto tratado sistematico de mo-
jbque el emperador habria redactado,
4keEs una opinion aniloga que profesa en el siglo xvin
dosn-Pierre de Joly, editor y traductor de las Meditaciones
1742, ¥ luego en 1773. En su opinion, Marco Aurelio
Redria compuesto un tratado sistematico de moral sobre
#pas tablillas que se dispersaron después de su muerte,
pein editor las public) en ese estado de desorden. La ta-
sim:del editor moderno consistira entonces en encontrar
skorden sistematico del tratado. Y a eso se dedica Joly a}
pebponer una presentacion sistematica de las Meditaciones
smtreinta y cinco secciones,*
-#¥n el siglo xx, A.S.L. Farquharson, quien procurd en
844 una edicion, una traduccién inglesa y un comenta-
alo de nuestra obra en muchos aspectos remarcables, reto-
M 1z hipétesis de Barth y de Joly desde otra perspectiva.
Sostiene que durante diez o quince aios, Marco Aurelio
$obmulé materiales de todo tipo con vistas a la redac-
Bén de una «obra de consuclo y de aliento» —se nota, en
L
¥
‘" * Cataker {cfr. i 30) en su Praefoguium, p. 24.
’-‘."‘"’ C&BPH Barthius, Adversariorum Commentariorum Libri X,
g“ Jl'!. 2634, libro. 1, cap. 2, pp. 22-24. ‘ ’
~P. de Joly, Pensées de lempereur Mare Auréle, 2. ¢d., Paris, 1773,

W XXXV xL3,
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(’fl"("l() un esfuerzo d(’ (()l]]p()‘,l( !()Il ill(,rdl'ld Il]il\ (u*é
do en algunos pensamwmos“ v que, después de Iy Mgy,
te del emperador, quiza un secretario hiciera una sely,
cion de aquellas notas. El desorden en que nos ha Hegag
puede deberse a que las dejara 1al cual, a gue mtwduje
ra ¢l mismo un orden que no nos satisface o a que fog e,
cribas lo mutilaran y desorganizaran en el curso de o,
afios. Sea como fuere, Marco Aurelio habria querido r.
dactar un manual de consejos Gtiles para la vida filoséh
ca. Segin Farquharson, las Meditaciones de Marco Aure.
lio pueden compararse con las Meditaciones de Guignesk
Charteux,™ la famosa Religio Medici de Thomas Browney,
sobre todo, con los Pensamientos de Pascal *®

El caracter desordenado de las Meditaciones no moles
taba en modo alguno a los lectares del siglo xix. End
siglo del romanticismo se creyd reconocer en esta obr
un «diario intimo» del emperador: «Es probable», escri-
be Renan,” «gue, temprano, Marco tuviera un diario in-
timo de su estado interior. Inscribia en él, en griego, las
maximas a las que recurria para fortalecerse, las reminis-
cencias de sus autores favoritos, los pasajes de los mora
listas que més le hablaban, los principios que, durante &
dia, lo habian sostenido, los reproches que su consciencis
escrupulosa a veces creia tener que hacerses. Digdmaoslo
enseguida, si entendemos por «diario» notas que se escri
ben para si mismo y que se acumulan en el curso de los

* P. Hadot distingue aqui entre «Penséess v «Meditationss. De e
cho, en ¢l caso de Marco Aurclio el libro responde al nombre de <For
séesn, « Pensamientoss, peror nosotros lo traducimos por Mediraciones 3
guiendo €l criterio de traduenion de la mayor parte de traductones
tellanos de fa obra (V. de la T

26 Farquharson, pp. LXIV-LXVIL

* Renan, pp. 157-158.
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puede decir que el emperador escribié un «dia-
admite G. Misch®® en su Historia de la autobio-
-0 un «diario espiritual> segin la expresion emplea-
* P A. Brunt®® en su excelente estudio sobre «Mar-
. io en sus Mediraciones». Pera st entendemos por
un escrito en el que se anotan las efusiones de su

qus estados animicos, entonces las Meditaciones
un «diario», y el hecho de que Marco Aurelio las
jto no nos permite saber si tenia o no un alma
aalieieta como pensaba E. Renan, quien imaginaba con
mda facilidad al emperador-fildsofo como un Amiel
egMaurice de Guérin, expresando cada dia sus inquie-
sl y sus sufrimientos. Después de Renan, los historia-
dewpos del siglo xx se complacieron, como tendremos que
wlighetir,> en la imagen de un Marco Aurelio consolando-
wide la realidad y exhalando en sus Meditaciones su resig-
Whkibn, su pesimismo 0 su resentimiento.

DR OBRA EXTRANA

I_:;ﬁy-'que intentar imaginarse ¢l estado en que los prime-
rdsbumanistas descubrieron el manuscrito en que se co-
P el libro de Marco Aurelio. Estaban en presencia de
Wt obra sin titulo, que empezaba con una enumeracion
delos ejemplos o de los consejos que Marco Aurelio ha-

Tecibido de sus padres, de sus maestros, de sus ami-

E ] .
G Misch, Geschichre der Aurabiographie, b, 2, Berne, 2.7 od., 1931,
B840,
P A Brunt, «Marcus Aurelivs in his Meditations», The Jaurnal of

%
“"’sﬂldl&; vol, B4, 1974- p- 1.

w3 s
Cfr. mas abajo, pp. 390-403 ¥ 276-201.
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gos, del emperador Antonino el Piadoso y también de log
favores que los dioses le habian otorgado. Después de esty
enumeracion, al menos en el manuscrito que utilizd pary
la editio princeps, habia una mencién a la vez geografica y
cronoldgica: «Escrito en el pais de los quads al borde de}
Gran», Después, a lo largo de varias paginas, se extendia
una serie de reflexiones, a veces con divisiones, marcadas
por parrafos y mayusculas que no siempre correspondian
a la actual division en capitulos. Al principio de lo que lla-
mamos ahora libro III encontramos una indicacion: «Es-
crito en Carnantum». Y las reflexiones se reroman hasta e}
final de la obra sin que haya, por ejemplo en el Vaticanus.
ninguna numeracion de libros: como maximo encontra-
mos €n este manuscrito una separacion de dos lineas en-
tre los actuales libros I y IL, IN y HL IV y V. y VIIT y IX,
asi como una marca divisoria entre los actuales libros X1 y
XII. Lo que quiere decir que las divisiones entre Il y IV,
Vy VL Viy VIL VIl y VHI, y IX y X no estdn sefialadas.
4A quién s¢ deben las indicaciones «Al pais de los
quads» y «A Carnuntum»? Al propioc Marco Aurelio, que
habria querido recordar las circunstancias en las que re-
dacté tales notas? éO a un secretario, encargado de con-
servar los documentos del emperador, y que habria afadi-
do una especie de etiqueta al paquete que le habian con-
fiado? La primera hipotesis es la mas probable. Pero es
algo dnico, creo, en la historia de toda la literatura anti-
gua, que muestra bien hasta qué punto se trata de escri-
tos redactados en el dia a dia y vinculados quiza no a cir-
cunstancias precisas, sino a las variaciones del estado espi-
ritual de su autor. éTales indicaciones geograficas existian
entre los otros libros y se han perdido? 6O la mayor par-
te del libro se escribio en Carnuntum? ¢El propio Marco
Aurelio renuncié a dar estas indicaciones? No lo sabemos:
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g.0s doce libros que distinguimos hoy. ¢corresponden a
doce grupos que representarian a los ojos de su autor una
gerie de pensamientos con unidad propia y diferentes en-
e 5i? Esta division, ées puramente accidental y se debe,
por ejemplo, 2 la forma y a la dimension del soporte de la
eacritura? $O un editor diferencié estos ibros, ya fuera
después de la muerte de Marco Aurelio, ya fuera por Are-
s, en la edicién que brindé del texto en el siglo x? Hemos
gbeervado, en todo caso, que en el Faticanus las divisio-
bes entre los libros apenas se distinguen, si es que existen.
##; El propio contenido de la obra es bastante desconcer-
gante. Después del libro I, que presenta una indiscutible
unidad en la evocacion de todos aquellos, hombres y dio-
#s, 2 los que Marco Aurelio expresa su reconocimiento,
#bresto de la obra no es mas que una serie deshilvanada
por completo, al menos en apariencia, de reflexiones que
siguen un mismo género literario. En este sentido en-
Weetramos muchas frases muy breves, a menudo impre-
#saantes y bien redactadas; por ejemplo:
4t
*&m lo habrés olvidade todo, pronto todos te habran olvida-
? {¥I1, 21)

WD s efimero, tanto o que se acuerda como lo que es recor-
g av. 35)

Mbmejor manera de vengarse de ellos es no parecerse a ellos.

6)

lado de estas breves formulas encontramos cierto nd-
W0 de largos desarrollos que van de veinte a sesenta li-

- En ocasiones adoptan la forma de un dilogo con un
Ocutor ficticio o del autor consigo mismo. Marco Au-
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relio se exhorta a adoptar tal o cual actitud moral, o dis.
cute ciertos problemas generales de tilasofia; por ejenpl,,
donde pueden situarse las almas, y si sobreviven (IV, o;)'
En la mayor parte de estos textos., breves o desarroliados,
la individualidad de Mareo Aurelio no entra nunca en o,
cena, como tendremos ocaston de volver a ver: se trata
mayor parte del tiempo de exhortaciones que se dirigen
la persona moral. Pero encontramos también algunos tex.
tos en los que Marco Aurelio se dirige a sl mismo en tantg
que emperador (VI, 30, 1; VI, 44, 6), muestra su actitud
con respecto a la vida de la corte (V, 16, 2; VI, 125 V11,
9), describe la manera en que debe expresarse en el Se-
nado (VIII, 30), habla de sus defectos (V, 5, D) y de su en.
torno (X, 36), evoca a los personajes que ha conocido a o
largo de su vida (VIII, 37, 1; X, 3%, 1), realiza ejercicios de
imaginacion, o, para prepararse a morir, presenta la fra-
gilidad de las cosas humanas y la continuidad del proce-
so de metamorfosis que no salvara a nadie en su entorno.
A estas diferentes formas literarias hay que anadir tam-
bién dos colecciones de citas que se encuentran en los fi-
bros VII (32-31) y X1 (22-39) ¥ que, romadas de Jos Tri-
gicos, de Platon y de Epicteto, entre otros, se han elegido
evidentemente por su eficacia moral.

+Como definir, pues, este escrito que por sus maltiples
aspectos y tonalidad inhabitual parece ser el anico en su
género en toda la Antigiiedad?

LAS «MEDITACIONES» COMO NOTAS PERSONALES
(«<HYPOMNEMATA»)

Ya no es momento de vagabundear. No releeras mis fas potad
{hypemnémata) que habias tomado, los hechos elevados de to3
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Jos griegos. los extractos de obras gue te habias

pomanos ¥ de
reservado para vejez. {(11L 14)

ge ve aqui la actividad intelectual a la que Marco Aurelio
ge entregd durante toda su vida. Ya en su juventud. cuan-
do todavia era alumno de Frontén, copiaba asiduamen-
te extractos de autores latinos > Seguramente después se
tom¢ la molestia de elaborar «para su vejez» uaa antolo-
gia de citas edificantes, cuyas huellas, por otro lado, en-
contramos en algunas paginas de las Meditaciones. Tam-
bién habia elaborado un libro de historia: «Los hechos
elevados de los romanos y de los griegos». Y habla asi-
mismo de sus «notas personales» (aqui Marco Aurelio uti-
liza un diminutivo: Aypomnématia). A menudo nos hemos
preguntado si estas notas debian identificarse con las Me-
ditaciones® Es muy dificil pronunciarse con certeza so-
bre este punto; sin embargo, con ayuda de otros parale-
lismos antignos, podemos imaginar cdmo se compusieron
las Meditaciones.

En primer lugar, parece en efecto que al escribir las
Meditaciones Marco Aurelio decidié cambiar por comple-
to la finalidad de su actividad literaria. En los libros 11 y
I encontramos muchas alusiones seguidas a la inminen-
¢ia de Ja muerte que pesa sobre Marco Aurelio, compro-
metido e las campafias militares del Danubio, a la urgen-
cia de la absoluta conversién que se impone a st mismo y
al cambio de actividad literaria que ésta implica:

3 Frontém, Ad Mare. Caesar, 11, 8, 3. P 29, 2 Van den Houw vol. I
P- 238 Hainex,
] #PA Brunt, «Marcus Aurelius...r. p. 3. 61 12: R B. Rutherford, Me-
oR5... P. 24 ¥ 1. 9O
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Deja los libros. No te dejes distraer mas, ya no te esta permi.
do. (11, 2, 2)

Arroja lejos de ti la sed de leer, a fin de no morir murmuraudy,
sino verdaderamente en Ja serenidad y dando gracias desde ¢
fondo def corazdn a los digses. (1L, 3, 3)

No debe dispersarse mas rebuscando en sus lecturas, ep
extractos de autores, ya que no tiene tiempo libre para
leer: debe dejar de redactar, por curiosidad intelectual
o interés especulativo, maldples «fichas» como dirfamos
hoy, y en su lugar escribir solo para influenciarse a si mis-
mo, para concentrarse en los principios de vida esencia-

les (11, 3. 3):

Que estos pensamientos te basten, si son para ti principios de
vida {dogmata).

Escribir siempre, pero Gnicamente pensamientos eficaces,
que transformen por completo la manera de vivir,

Al redactar los textos que acabarian convirtiéndose
para nosotros en las Meditaciones, Marco Aurelio utilizo,
sin duda, aquellas «fichas» que temia no tener ocasién de
releer, por lo mismo que extrajo de sus libros fragmentos
que luego citaria en varios capitulos de las Meditaciones.

Formalmente, la actividad literaria de Marco Aure-
lio no cambia. Continda escribiendo siempre para si mis-
mo todo tipo de notas y de reflexiones (hypomnémara).
pero la finalidad de estos ejercicios intelectuales se modi-
fica por completo. Ante la inminencia de la muerte cuen-
ta una Gnica cosa: esforzarse por tener siempre presentes
en el espiritu las reglas de vida esenciales, volver a po-
nerse stempre en la disposicion fundamental del filésofo
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como Veremos, consiste principalmente en controlar
o aars0 INLErION, o concentrarse en ofrecer un servicio
.comunidad humana, en aceptar los acontecimientos
pos aporta €l curso de la Naturaleza del Todo.
wla Meditaciones pertenecen, pues, al tipo de escrito
acostumbraba a llamarse Aypomnéma en la Antigiie-
dod y que podriamos definir como «notas personales to-
gadas en el dia a dia». Esta practica estaba muy exten-
dida. Tenemos a este respecto el ejemplo destacable de
Pamphila, una mujer casada que vivia en tiempos de Ne-
#hn, es decir en el siglo 1 d. C., y que habia publicado sus
; némata. En la introduccion del libro, por desgracia
”-dido, cuenta que, durante los trece afios de una vida
os-comiln con su marido, «que no se interrumpio ni un
wfa ni una hora», habia anotado lo que aprendia de aquél,
de los visitantes que venian a la casa y de los libros que
leia. «Los consignaba», explica, «en forma de notas (&y-
pomnémata), sin orden, sin dividirlos ni distinguirlos se-
gin el tema tratado, sino solo si se terciaba y en el orden
en que cada cosa se presentaba». Habria podido, afadia,
ponerlos en orden segiin el tema, para publicarlos, pero
encontré mas agradables y més graciosas la variedad y la
ausenicia de plan. Solo firmé con su nombre propio una
introduccidn al conjunto y, segiin parece, algunos textos
de transicién. Sus notas reunidas se referian a la vida de
los fildsofos, a la historia, a la retérica, a la poesia.®®
En el siglo siguiente, el escritor latino Aule Gelio pu-
blica también sus notas personales (bajo el titulo Nockes
dticas), y escribe en el prefacio: «Segin si habia tenido en
mano un libro, griege o latino, o habia escuchado una
tonversacion digna de ser recordada, anotaba lo que me

% Ch. Focio, Biblioteca, vol. 11, codex 0.° 175, pp. 170-171 Henry.
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interesaba, fuera del tipo que fuera, sin orden y o dejuby,
a un lado para sostener mi memoria [es el sentido etimg.
logico de Aypomnémata)». El libro que ofrece al piblice,
anade. conservard la variedad y el desorden de sus notas

Al principto de su tratado Sebre la tranquilidad ey
aima, Plutarco explica al destinatario de Ia obra que, pre.
sionado por el deseo de entregar su texto al correo que

- partia hacia Roma, no tuvo tiempo de redactar un tratado
bien escrito, sino que le transmitio las notas (hypomnéma.
ta) que habia reunido sobre el tema.®

Es probable que mucha gente culta, y sobre todo fi-
losofos, tuvieran la costumbre de reunir asi todo tipo de
notas para su uso personal, tanto para recopilar informa-
cion como para su tormacion, su progreso espiritual. Sin
duda, Plutarco compuso su libro Sebre la tranguilidad del
alma desde esta perspectiva moral.

Las Meditaciones de Marco Aurelio, pues, se correspon-
den con este tipo de escrito. No obstante, debemos insis-
tir en que estas notas son en su mayoria exhortaciones a
st mismo, es decir, un didlogo consigo mismo redactado la
mayor parte del tiempo de una forma muy cuidada.

Esta clase de dialogo interior dio lugar a un género li-
terario muy particular del que s6lo conocemos un ejem-
plo redactado y publicado: los Sofiloguios de Agustin. kn
Apustin, el Yo del escritor ya no se sitra, como ocurre a
menudo en el caso de Marco Aurelio, al nivel de la Ra-
zon que exhorta al alma, sino, por el contrario, en el lu-
gar del alma que escucha a la Razdn: «Desde hacia tiem-
po daba vueltas a mil pensamientos diversos: si, desde ha-
cia muchos dias me buscaba ardientemente a mi mismo

#4 Aulio Gelio, prefacio, § 2.
35 Plutarco, Sobre la ranquilidad del aima. 1, 464 Y.
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; pien y qué mal habia que evitar, cuando sabitamen-
. me dice (ya fuera yo mismo quien hablara o alguien
s de mi mismo o en el interior de mi mismo, no lo sé,
es precisamente esto lo que intento saber con todas
b fuerzas), se me dice entonces...». Esta voz le dice que
fpbe escribir lo que ella le hara descubrir y tiene que es-
geibirlo ¢l mismo y no dictar. Ya que no es conveniente
dictar cosas tan intimas. Exigen una soledad absoluta.*®
4+Detengamonos un instante en esta observacién tan in-
giresante. De un extremo al otro de la Antigiiedad, los au-
giwes bien escribian ellos mismos sus obras bien las dicta-
ﬂnl S8abemos a través de Profirio, por ejemplo, que Plo-
fino escribia los tratados de su propia mano.”” El dictado
#mia muchos inconvenientes, tal como subrava san Jero-
Admo, aquel gran usuario de secretarios: «Una cosa es que
#mo mismo vuelva a introducir su plumilla en la tinta va-
-#ias veces antes de escribir y de ese modo no eseribir mas
e o que es digno de retenerse, y otra cosa es dictarle al
. decretario todo lo que le viene a fa boca por temor a callar-
#e porque el secretario espera»® Agustin ofrece una pers-
pectiva del todo distinta. $6lo podemos reflexionar sobre
Jo que nos es mas intimo en presencia de nosotros mismos.
Xa presencia de otro, a quien hablamos, a quien dictamos
en lugar de hablarnos a nosotros mismos, hace que el dis-
#arso interior se vuelva, en cierto sentido, banal tmperso-
nal. Por eso, con toda probabilidad, Marco Aurelio escribié

Ed Agustin, Soliloques, ed. y trad. P. de Labriolle, en Oervres de suins
i, 1.7 serie, V, Didlogos filosoficos, 1, Dios y el Abma, Parts, 1930,
P as
% Porfirio, Fida de Plotino, cap. 8, 4.
_ ¥ Cf. E Arns., La Technique du livre d aprés saint Jérdme, Paris, 1933,
PP. 47-48 (citando Patrologia latina, vol. 25, 1518 A).
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también las Meditaciones de su propia mano, como lo ha.
cta, por otro lado, con las cartas que dirigia a sus amigos

T. Dorandi*” ha insistido recientemente sobre la va.
riedad de las etapas que conducen a la culminacidn de
la obra literaria. Una primera etapa consistia en la redac.
cion de borradores, escritos sobre tablillas de cera o de
madera. El autor podia también, ya fuera después de esa
primera etapa ya fuera directamente, componer una ver-
sion provisional de su obra. En tercer lugar venia la pues.
ta a punto de la obra definitiva, indispensable antes de su
publicacién. Suponemos que Marco Aurelio —quien, con
toda evidencia, po compone mas ¢ue para si Mismo— ja-
mas considerd la tercera etapa. Anotando dia a dia sus
Meditaciones, Marco Aurelio debié de quedarse en la pri-
mera etapa: sin duda utilizé tablillas (pugillares) o. en
todo caso, un soporte comodo para una notacién autd-
grafa, como por ejemplo los pliegos (schedae).®’ {En qué
momento un escriba pasé a limpio aquel material? Quizé
en vida del autor, para su uso personal. Quiza también, y
mas probablemente, después de su muerte; y, segan esta
hipotesis, sin llegar hasta las alteraciones de las que habla
Joly,** podemos imaginar que las tablillas o los pliegos
no se copiaran en el orden exacto en que se redactaron.
Cabe sefialar a este respecto que el actual libro 1, que. se-
guan parece, se compuso tardiamente y con independencia

3% P A Brunt, «Marcus Aurelius..», p. 1. ciiando a Dion Casin
LXXI1L, 36, 2, p. 67,

4 T, Darandi, «Den Auvtoren iibre die Schulter geschaut. Arbeitswei-
se und Autographie bei den autiken Schiifstellerns, Zeitschrift fiir Po-
pyrologie und Epigraphik. vol. 87, 1991, pp. 11-33. sobre todo pp. 29-33-

¥ Sobre el sentido de esta palabra, ofr. E. Arns (citado en n. 38)-
pp- 18-22.

3* j-P.de joly {(citado en nota 24, pp. XXXIV-XLHL
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de los otros, se situd a la cabeza de la coleccion. Sin em-
pargo. COMO VETEMOs, lo esencial parece estar en orden:
éada libro se caracteriza en parte por un vocabulario es-

ial y por temas privilegiados, lo que deja suponer que
ﬁ:llibro tiene su unidad y se compuso en un periodo en

rue los intereses del emperador se concentraban en tal o
cual cuestion determinada.

- Evidentemente, es dificil e incluso imposible saber lo
que paso en realidad. Pero hay que quedarse, me parece,
oon tres certezas. En primer lugar, el emperador escribié

si mismo.*® En segundo lugar, escribi6 en ¢/ dia a dia,
in intentar redactar una obra unificada y destinada al pa-
Ilico: esto significa que su obra se quedd en estado de 4y-
pomnéma, de notas personales, quizd inscritas sobre un
soporte «mbvil» como las tablillas. En tercer lugar, se tomé
s molestia de redactar sus pensamientos, sus frases, sus
reflexiones, seguin una forma hteraria muy refinada, porque
era precisamente la perfeccion de las formulas lo que ase-
" guraba su eficacia psicologica, su fuerza de persuasion.
Estas caracteristicas bastan para distinguir las no-
tas personales de Marco Aurelio de las de Pamphila o de
Aulo Gelio, o incluso de las «fichas» que reunié Plutarco
para componer su tratado Sobre la tranquilidad del alma,
e.incluso de las notas que tomé Arriano en el curso de
Epicteto, de las que volveremos a hablar. Parece, en efec-
W, que a diferencia de otras Aypomneémata, las Meditacio-
#es de Marco Aurelio son «ejercicios espirituales» practi-
cados segin un método determinado. Tenemos que pre-
eisar ahora lo que esto significa.

v ¥ P A Brunt, «Marcus Aurelius...n, pp. 1-15. G. Cortassa, / Filosofo,
A ibr, I ia. Poedi e filosofi nei Pensieri di Marco Aurelio, Turin. 198y,

P-60 y la nota 11 que contiene la bibliografia sobre este tema,

89



111

LAS «<MEDITACIONES»
COMO EJERCICIOS ESPIRITUALES

LA «PRACTICA» Y LA «TEORIA»

Las Meditaciones no tienen mas que un tnico tema: la filo-
softa, tal y como dan 2 entender textos como éstos:

&Qué es, pues, lo que puede hacerte escolta para protegerte en
esta vida? Una sola y Unica cosa, la filosofia. Consiste en man-
tenier al dios interior exento de mancha y de dasio. (I, 17, 3)

Ten cuidado con cesarizarte... Consérvate simple, bueno, puro,
grave, natural, amigo de la justicia, venera a los dioses, sé be-
nevolente, afectuoso, firme en ¢l cumplimiento de tus deberes.
Combate para permanecer tal como la filosofia ha querido ha-
certe. (V1, 30, 1-3)

Para los antiguos en general, pero particularmente para
los estoices y Marco Aurelio, Ia filosofia es ante todo una
manera de vivir. Por eso las Mediraciones, por medio de
un esfuerzo renovado sin cesar, buscan describir esta for-
ma de vida y dibujar el modelo que hay que tener ante
los ojos: el hombre de bien ideal. E] hombre ordinario se
contenta con pensar de cualquier forma, actia por azar,
sufre y refunfuiia. EI hombre de bien, por su parte, se es-
forzara, en la medida en que dependa de €], en actuar
‘con justicia al servicio de los otros hombres, en acep-
tar con serenidad los acontecimientos que no dependen
de él y en pensar con rectitud y verdad (VII, 54):
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stantemente y en todas partes depende de ti complacer-

se con piedad en la presente conjuncién de los acontecimien-

e08, conducirte con Justicia eespecto a fos bombres presentes,

jcar a la representacion interior que tienes en este momento

".'. reglas de discernimiento a fin de que nada que no sea ob-
fetiVO se filtre en .

Muchas meditaciones presentan alguna de estas tres re-
glas de vida —o alguna de ellas— de formas diversas. Pero
estas reglas practicas responden a una actitud global, a
ana vision del mundo, a una eleccidn interior fundamen-
tal, que se expresa en un «discurso, en formulas universa-
- Jes que Marco Aurelio, siguiendo a Epicteto,’ llama dogma-
& (Marco Aurelio: 11, 3, 3: 111, 13, 1; IV, 49, 6). Un dogma
es un principio universal que funda y justifica una con-
.. ducta practica determinada y puede formularse en una o
. yarias proposiciones. Nuestra palabra «dogma» ha con-
% servado de hecho algo de esta acepcidn, como por ejem-
ﬁlo en Victor Hugo: «Libertad, Igualdad, Fraternidad, son
ogmas de paz y de armonia. éPor qué darles un aspecto
espantoso?».’
~ Junto con las tres reglas de vida, las Meditaciones for-
~ mulan, de todas las maneras posibles, Jos dogmas que ex-
presan, en forma discursiva, la indivisible disposicién in-
v terior que se manifiesta en las tres reglas de accion.
El propio Marco Aurelio nos da buenos ejemplos de la
¢ relacion que existe entre principios generales y reglas de
& vida. Hemos visto en efecto que una de las reglas de vida
. que proponia consistia en aceptar con serenidad los acon-
'~ tecimientos del Destino que no dependen de nosotros.

* Arriano, Epidetn: disertaciones 1, 3, 1; §, 18, 20; 1, 16(titulo); 111, 10, 1.
* V. Hugo, Quatre-vingt-rreize, 111, 2. 7.
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Ahora bien, ¢l mismo se exhorta de la manera siguien-
te (IV, 49, 6

A proposito de todo fo que provocea en ti la tristeza, acuérda-
te de hacer uso de este «dogma»: No solamente esto no es una
desgracia, sino que es una suerte el soportario con coraje.

-Este dogma se deduce del dogma fundamental del estoi-
cismo, que funda todo el comportamiento estoico: solo el
bien moral, la virtud, es un bien; solo el mal moral, el vi-
cio, es un mal?® Marco Aurelio lo formula explicitamente
en otro pasaje (VIII, 1, 6):

¢En qué consiste la felicidad? —~Consiste en hacer lo que de-
sea la naturaleza del hombre. ~£Como conseguirlo? ~Poseyen-
do fos dogmas que son el principio de los impulsos y de fas ac-
ciones. —¢Qué dogmas? —Los que se remiten a la distincién en-
tre lo que esta bien y lo que estd mal: no hay mayor bien para
el hombre que lo que jo hace justo, moederado, valiente y libre
y nio hay mayor mal para el hombre que lo que provoca en él
los vicios opuestos.

Marco Aurelio emplea también la palabra rhedréma para
designar los «dogmas», en la medida en que todo arte, y
ast también aquel arte de vivir que es la filosofia, compor-
ta principios (X1, 5):

¢Cuil es el arte que practicas? —El de ser un hombre de bien.
~&Como practicarto de otro modo que no sea a partir de teo-

3 Stoictens, p. 48 (88 100-101) ¥ 2715 SVF, vol. 111, §8 24-48; Arria-
no, Epicteto: disertaciones, 1V, 1, 133.
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'!ﬂn“s que tratan sobre la Naturaleza dei Todo, unos, y sobre la

wstimcién que es propia del hombre, los otros?

3

* fuos dogmas, como dice Marco Aurelio (V1I, 2), corren el

 riesgo de morir si no volvemos a encender sin cesar las ima-
fnes interiores, las phantasiai, que nos los hacen presentes.
Podemos, pues, decir que las Meditaciones, ‘dejando

. garte el libro 1, se constituyen, en su totalidad, a partir
3ol

a formulacién repetida, siempre renovada, de las tres

;:':--i-eglas de accidn de las que hemos hablado, y de los dife-
. rentes dogmas que las fundan.

LOS DOGMAS Y S FORMULACION

4

{Esos dogmas, esos principios fundadores y fundamenta-
Jes, eran objeto de demostraciones en la escuela estoica,
Marco Aurelio aprendi6 aquellas demostraciones de sus
‘maestros estoicos Junio Rustico, Apolonio y Sexto, a los
que rinde homenaje en el primer libro de las Meditacio-
nes, y las leyd sobre todo en las Conversaciones de Epicteto
que recopild Arriano, de las que volveremos a hablar. En
ese sentido refleja en las Meditaciones «el gran niimero de
pruebas por medio de las cuales se ha demostrado que el
xmundo es como una Ciudad», o incluso la ensefanza que
recibié con respecto al dolor y al placer y a la que dio su

“consentimiento (IV, 3, 5y 6).

Gracias a estas demostraciones los dogmas se impo-
nen a Marco Aurelio con una certeza absoluta, y se con-
tenta, en general, con formularios bajo la forma de una
simple proposicién, por ejemplo en 11, 1, 3: la naturaleza
del bien es el bien moral (kalon); la del mal, el mal moral
(aischron). Esta forma condensada basta para referirse a la
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demostracion teorica de la que han sido objeto y permi-
te resucitar en el alma la disposicion interior que resulta-
ba de una visién clara; es decir, la resolucion de hacer el
bien. Repetirse a uno mismo los dogmas, escribirlos para
uno mismo, es hacer un «retiro», pero no «al campo, jun-
to al mar, a la montaia» como dice Marco Aurelio (IV, 3,
1), sino a si mismo, donde se encontraran formulas «que
nos renovaran»: «Que sean concisas y esenciales», a fin de
ser perfectamente eficaces. Por eso, para aplicar las tres
reglas de accion de las que hemos hablado, Marco Aure-
lio retine a veces, en una forma extremadamente hreve,
una serie de encabezados de capitulos (kephalaia),* una
enumeracion de puntos fundamentales que, por la pro-
pia acumulacion, aumenta su eficacia psiquica (I, 1; IV, 3;
1V, 26; VII, 22, 2; VIII, 21, 2; XI, 18; X11, 7; X1I, 8; XII,
26). No podemos citar estas listas en su totalidad, pero to-
maremos un ejemplo (XII. 26) en el que ocho kephalaia.
ocho puntos fundamentales, proporcionan an conjunto
de recursos para praeticar la regla de accién que prescri-
be aceptar con serenidad lo que nos liega y que no de-
pende de nuestra voluntad:

8i te irritas por algo es que has olvidado:

1. que todo ocurre conforme a la Naturaleza universat,

2. que la falta cometida no te concierne,

3. y. ademas, que todo lo que ocurre siempre te ha ocurrido
asi y ocurrird siempre 2si y, en este mismo Mmomento, OCurre en
todas partes de esta manera,

4. hasta qué punto el parentesco del hombre con todo el ge-

* Sobre los kephalaia, cfr. ). Dalfen, Formgeschichiliche Untersuchun-
ger. p- 234; R. B. Rutherford, Meditations.., pp. 33 y 131.
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gero humatio es estrecho: ya que no es comunidad de sangre o
de semilla sino comunidad de intelecto,

;mmbién has olvidado:

5. que el intelecto de cada uno es Dios y que se ha derrama-
do al descender de alla arriba, ‘
g 6.y quea cada uno de nosotros no perienece nada en pro-
piedad, sino que el nifio, el cuerpo, el alma misma vienen de
drriba,
' 7y que todo es juicio de valor,
< 8.y que cada uno no vive y no pierde mas que el presen-
¢ solo.

Todos estos puntos, a modo de lacénico recordatorio que
“pe contenta con evocar demostraciones que Marco Aure-
- #io conoce por otro lado, se encuentran separados unos de
* stros en las Meditaciones, presentados, repetidos y expli-
feados hasta Ia saciedad. Si reunimos las nueve continua-
wiones de kephalaia (11, 1; 1V, 3; 1V, 26; VII, 29, 2; VIII,
a1, 2; X1, 18; X1I, 7, XII, 8; XII, 26), descubrimos més o
 ‘wenos todos los temas enunciados o desarrollados en las
‘Meditaciones. Podemos estructurar el conjunto de dogmas
#ue constituyen la esencia de las Meditacienes relacionan-
7 #olos con los dogmas mas fundamentales del estoicismo,
it Del principio primero segin el cual no hay otro bien
i%ue el bien moral ni otro mal que el mal moral (I1. %, 3),
“wesulta que ni el dolor ni el placer son males (1Y, 3, 6; XII,
b"3) que la anica vergiienza es el mal moral (I1, 1, 3), y que
% falta que se comete contra nosotros no nos afecta (11, 1,
gk X1, 26), porque aquel que comete una falta no se hace
fio mas que a si mismo (IV, 26, 3) y no se encuentra en
.Wo lugar mas que en él (VII, 29, 7; XII, 26). De ello re-

¥

I
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sulta tambicn que no podemos soportar ningan dano dei
projimo (11 1.3 ViL 22, 2),

Algunos principios gencrales: solo lo que depende de
nosotros puede estar bien o mall vy noesiro juicto ¥ nues.
tro asentimiento dependen de nosotros (NTL 22): en con
seenencia, no puede haber otro mal v turbacion para no-
SOLros qUe en nuestro propio juicio. es decir, en fa mane.
ra en que nos representamos las cosas (JV, 3. ro X1, 18,
11} ¢l humbre es ol autor de su propia turbacion (1V. 26,
2: X1, 8). Todo cs. pues, cosa del juicio (X11, 8; XTI, 22:
X1 26). £l intelecto es independiente del euerpo (Y, 5.
6 v las cosas no nos vienen para turbarnos (1V, 3. 10). %
todo depende del propio juicio. toda falta es. de hecho.
un falso juicio ¥ procede de la ignorancia (11, 1. 2: 1V, 3.
4: XL 18, 4-3).

En la enumeracion de £ephalaia que se encuentra cn
el libro X1 {X1. 18, 2), Marco Aurelio se dice a si mismo:
«Sube mas. a partir del princtpto: si rechazamos los dtomos.
es la Naturaleza la que gobicrna el Todo»: v la que se en-
cuentra en el libro 1V (1V, 3. 5): «<Acuérdate de fa disyunti-
va: o la providencia o los dtomos». Estas breves referencias
a un principio supuestamente copocido sefialan que Mar-
co Aurelio alude todavia aqui a una ensenanza gue ha re-
cibido ¥ que. situando cara a cara la posicion epiciivea (o=
atomos) ¥ la posicion estoica (Naturaleza v providencia).
concluye a favor de esta Gltima. Volveremos sobre ello. Por
el momento nos bastara con decir que a partir del dogma
que afirma una unidad, una racionalidad del mundo, pue-
den extracrse muchas consecuencias a las que Marco Aure-
lio se refiere en sus continuaciones de kephalaia. Todo vie-
ne de la Naturaleza universal vy conforme a la voluntad de
fa Naturaleza wnversal (X1 26): incluso la maldad de fo-
hombres (X118, 24). que es una consecuencia necesaril
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del don de fa libertad. Todo Hega conforme al Destino (1\.
26, 4): todas las cosas se metamortosean conforme al or-
den del universo (1V. 3. 12 X1, 21). pero ta mbicn se repi-
ten contimuamente (X 11 26). v al tinal debemos morir (1V.
3,4y X 18, 10). La Razon universal da forma v energia
a una materia docil pero sin fuerza; por eso hay que dis-
tinguir lo causal (la razdm) y fo material en todas las cosas
(Xi1, 8y XIi, 18). La razon. que es comin a twdos los hom-

sangre o de semilla, proviene de la Razédn universal {11, 1,
3: X11, 26). Por eso los hombres estan hechos los unos para
Jos otros (11. 1. 4: 1V, 3, 42 X118, 1-2).

Un altimo grupo de kephalaia se agrupa en torno a fa
vision grandiosa de la inmensidad de fa Naturaleza uni-
versal, de la mfinidad del espacio ¥ del dempo (1V. 3. 7
XI1, 7). Desde eswa perspectiva el conjunto de fa vida pa-
rece tener una duracion minuscula (Viil 21, 2; 1V, 26,
53 X1L, 7). el instante infinitesimal (11, 14. 3 ¥ X1, 26), la
tierra como un punto (IV. 3. 8: VIIL 21. 2). el renombre
actual o la gloria péstuma vanas por complew 1V, 3. 8:
VIIL 21, g: X, 213 1V, 3. 7), tanto mas en la medida en
que no podemos obtenerlas mas que de hombres que se
contradicen entre ellos v consigo mismos (1V, 3. 8: VHI.
21, 3) y a quienes no podemos respetar si los vemos tal y
como son (X1, 18, 3).

Todos estos «dogmas» se deducen, pues, a partir de
dogmas fmndameniales. Pero cristalizan también en 1or-
0o a las tres reglas, las tres disciplinas de vida que hemos
distinguido. La disciplina del pensamientwo supone. evi-
dentemente, los dogmas que se refieren a la libertad de
juicio; la disciplina de la accion supone seres razonables
2 quienes afirman la existencia de una comunidad: la dis-
¢iplina def consentimicnto en jos acontecimicntos supone
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la providencia y la racionalidad del universo. Entrevemeos
en parte un reagrupamiento similar en 1V, 3.

Listas de kephalaza, puntos fundamentales; tal es el pri-
mer modo de formulacion de los dogmas en las Meditacio-
nes. Pero estos puntos fundamentales se retoman también
de forma aislada y a menudo son reiterados a lo largo de la
obra. De este modo, la invitacion a localizar en cada cosa
lo que es causal, invitacién formulada en una de las con-
tinuaciones de kephalaia (X11, 8), se repite ocho veces de
forma aislada, sin comentario, sin explicacion, en las Med:-
taciones (1V, 21, 5; VII, 29, 5; VIIL, 11; IX, 25; IX, 37; X11,
10; X11, 18; X11, 29). Asimismo, la afirmacién <Todo es jui-
cio», que figura en dos listas de Aephalaia (X11, 8 y XI1.
26), se encuentra en dos ocasiones aisladas, sin comenta-
rio o con una explicacion muy breve (11, 15 y XI1, 22). Por
su parte, el dogma segin el cual nuestras turbaciones pro-
ceden de nuestros juicios y las cosas no penetran en no-
sotros (1V, 3, 10), se retoma —unas veces casi palabra por
palabra y otras de forma ligeramente distinta— dieciocho
veces en las Meditaciones (V, 19; V1, 52; V11, 2, 2; VIII, 47:
X, 13; 1X, 155 X1, 105 X1, 16: XIL, 225 X1E, 2501V, 73 1V, 34,
2; V, 23 VI, 145 VI, 16; VIII, 29; VIIL 40; VIii, 49).

Consideremos también otro tema que habiamos en-
contrado en las continuaciones de kephalaia: la repeticion
eterna de todas las cosas en a Naturaleza universal v en
la historia humana (X1I, 26, 3). Es este, ademas, un pun-
to muy grato a Marco Aurelio, quien lo repite incansable-
mente: poco importa que se asista al espectaculo del mun-
do durante poco o mucho tiempo, va que a cada instante
y en cada cosa lo que esta presente es la cotalidad del ser.
Todas las cosas son, pues, Aomoeideis, todas tienen el mis-
mo contenido; se repiten asi hasea el infinito. «Desde toda
la eternidad, todas las cosas son de contenido idéntico.

98



Las «Meditaciones» como ejercicios espiritiaies

pasan por los mismos c.ick)?» (1 I., 14, 5) <Todo es del mis-
mo género y de contenido idénticos (VI, 37). «Desde toda
1a eternidad todas las cosas se producen con un contenido
jdéntico y hasta el infinito y habra otras cosas que seran
del mismo género» (1X, 33). <En cierto sentido, el hom-
bre de cuarenta afios, si tiene un poco de inteligencia, ha
visto todo lo que ha sido y todo lo que sera, reconociendo
que todas las cosas son de contenido idéntico» (X1, 1, 3).

Seria fastidioso citar otros ejemplos de las miltiples
repeticiones que bay a lo largo de toda la obra. Quedeé-
monos con que la mayoria de las meditaciones retoman, a
menudo en una forma literaria muy ¢laborada y muy im-
presionante. los diferentes kephalaia, dogmas cuya lista
Marco Aurelio ofrece varias veces en su obra.

Sin embargo, no basta con «hacer un retiro» y regresar
a menudo a estos dogmas para reorientar la accion (pues
en el arte de vivir no hay que hacer nada que no esté
conforme «a jos teoremas del arte», 1V, 2); también hay
que remontarse a menudo hasta los fundamentos tedricos.
Marco Aurelio expresa claramente esta necesidad en un
texto del libro X que muchos estudiosos han comprendido
mal (X, g). Se distinguen en ¢l dos meditaciones. La pri-
mera es una descripcion condensada y brutal de la desgra-
cia de la condicion humana, cuando la razén no la guia:

Bufonadas y tucha sangrienta; agitacién y torpeza; lesclavitad
de cada dial

La otra meditacién, independiente de la precedente, se
refiere a Ja importancia de la teoria:

¥ Sigo la division del texto que propone Theiler, pere mantengo
18 leccitm mimos como Dalfen.
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8e borraran réapido todos tus bellos dogmas sagrados, que pien-
sas sin fundarlos en una ciencia de la Naturaleza y que abau-
donas a continuacién. En adelante, sin embargo, hay que veri,
todo y practicarlo todo, de modo que se cumpla lo que exigen
fas circunstancias presentes. Que al mismo tiempo esté siempre
presente de una manera eficaz el fundamento tedrico de tn ac-
cidn y que conserves siempre en ti, latente aunque escondida,
la confianza en si que procura la ciencia que se aplica a cada
caso particular.

Ast pues, no solo hay que actuar conforme a los teore-
mas del arte de vivir y a los dogmas fundamentales, sino
también manteniendo presentes en la conciencia los fun-
damentos tedricos que los justifican —lo que Marco Au-
relio llama la «ciencia de la Naturaleza»— porque final-
mente todos los principios de vida se fundan en el cono-
cimiento de la misma;® sin esto, las férmulas de los
dogmas, incluso las repetidas a menudo, se vaciaran de
su sentido.

Por eso Marco Aurelio utiliza un tercer modo de for-
mulacion de los dogmas. Se trata esta vez de reconstruir
la argumentacion que los justifica, o incluso de reflexio-
nar sobre las dificultades que pueden plantear. Por ejem-
plo, Marco Aurelio, como hemos visto, alude sin citarlas a
todas las pruebas que demuestran que el mundo es como
una Ciudad (1V, 3, 5), formula que implicaba toda una ac-
titud con respecto a los otros hombres y a los aconteci-
mientos. En otro pasaje, sin embargo, funda esta formu-
la en un razonamiento complejo, un sorites que desarro-
Ha y que podemos resumir de esta manera: una ciudad es

8 Stoiciens, p.g7: SVF, vol 1L § 68,
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s grupo de seres sometidos a las mismas leyes. Del mis-
a0 modo, el mundo es un grupo de seres sometidos a las
dhismas leyes. es decir, a la ley de la Razon. Asi pues, el
%:-';unéo es una Ciudad (1V, 4). Este razonamiento era tra-
dicional en el estoicismo: volvemos a encontrar su hue-
‘Ha, por ejemplo, en Ciceron.” En otro pasaje, aun, Marco
Aurelio dice que hay que embeberse el gspiritu gracias a
‘Jos razonamientos, es decir, a los encadenamientos de re-
:‘n-esemaciones (V. 16, 1) y propone demostraciones de las
cuales una toma también la forma de un sorites,

» Pero este trabajo teorico no consiste s0lo en reproducir
pma simple serie de razonamientos: puede adoptar otras
formas, ya sea de desarrollos de cariz literario y retorico,
ya de discusiones mas técnicas concernientes a aporias.
Por ejemplo, el dogma: «Tode llega conforme a la Natu-
raleza universal» (X1I, 26, 1) se presenta de una manera,
podriamos decir, muy orquestada en V, 8, pero también
en VII, g:

Hodas las cosas s¢ encadenan reciprocamente y su ilacién es sa-
grada: en cierto sentido, ninguna cosa es extrafia a otra: todo
esti coordenado y todo contribuye al orden de un mismo mun-
#o; un Gnico mundo resulta de todo, un solo Dios a través de
#0do, una Gnica sustancia, una dnica ley que es la Razén coman
& todos los seres inteligentes, una Gnica verdad.

Este tema de l2 unidad del mundo fundada en la unidad
de su origen a menudo se retoma en términos analogos

? Cicerdn, Sobre las leyes, Madrid, Gredos, 2009, 1, 7, 23 y 1, 12, 33,
mismo encadenamiento de fa nocién de ley comdn a 1a de comunidad
eatre los seres razonables,
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(V1L 38; X1i, 29), pero también se discute, ya sea de una
manera esquematica, ya sea, por el contrario, de una ma-
nera mas diluida, en los numerosos textos (IV. 27; VI,
105 V1, 44; VI, 75; VI, 18; IX, 28; IX, 39; X, 6-7) en
los que aparece lo que Marco Aurelio llama la disyunti-
va: 0 atomos {dispersion epictirea) o Naturaleza (unidad
estoica).

Hay muchos otros puntos capitales que se estudian
en desarrollos relativamente largos, como la atraccion
mutua que los seres razonables experimentan unos ha-
cia otros y que explica que los hombres estan hechos los
unos para los otros (1X, g), o incluso el dogma que afir-
ma que nada puede ser un obstaculo para el intelecto y
la razon (X, 33).

LAS TRES REGLAS DE VIDA O DISCIPLINAS

La conducta prictica, como hemos visto, obedece a tres
reglas de vida que determinan la relacién del individuo
con el curso necesario de la Naturaleza, con los otros
hombres y con su propio pensamiento. Como la expo-
sicién de los dogmas, la exposicién de las reglas de vida
esta muy estructurada en Marco Aurelio. Las tres reglas
de vida, las tres disciplinas, corresponden —tendremos
que repetirlo— a las tres actividades del alma —el juicio,
el deseo, el impulso— y a los tres ambitos de la realidad
~la facultad individual de juzgar, la Naturaleza univer-
sal, Ia naturaleza humana—, como muestra el esquema si-
gmente:
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M,‘dad Ambite de la realidad Actitud interror

@ juicio facultad de juzgar objetividad

) deseo Naturaleza universal consentimien-
to det Destino

@ impulso Naturaleza humana justicia y al-

4 12 accion truismo

]

Encontramos muy a menudo este modelo ternario en las
Meditaciones. Citemos algunos textos importantes:

£n todas partes y constantemente depende de ti

& -compadecerte piadosamente en la presente conjuncién de

Jos acontecimientos (2),

i —conducirte con justicta con los hombres presentes (3),
-aplicar a la representacion (x) presente las reglas de dis-

cernimiento, a fin de que nada que no sea objetivo se infiltre.

€Vil, 54).
e bastan

~ ~el presente juicio (x) de valor, a condicién de que sea ob-
jetivo,
* -la presente accion (3). a condicién de que se realice para el
servicio de la comunidad humana,
s+ =la presente disposicidn interior (2), a condicién de que en-
guentre su alegria en toda conjuncion de acontecimientos pro-
ducida por la causa exterior. (IX, 6)

La naturaleza razonable sigue bien la via que le s propia
s, por lo que concierne a las representaciones (x), no da su
ssentimiento ni 2 lo que es falso ni a lo que es oscuro,
* -si dirige sus imputsos (3) solo hacia las acciones que sirven
ala comunidad humana,

~si no tiene deseo (2) y aversidn mas que por lo que depen-
de de nosotros, mientras que acoge con alegria todo lo que le
ha repartido ia Naturaleza universal. (VIiL, 7).
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O incluso:

Borrar la representacién (phantasia) (x)

Detener el impulse a la accién (hormé) (3)

Apagar el deseo (erexis) (2)

Tener el principio director bajo su poder (kégemonikon). (I1X, 7).

¢En qué hay que ejercitarse?
En una sola cosa:

-un pensamiento abocado a la justicia y acciones realizadas
al servicio de la comunidad (3),

—un discurso que nunca puede engafiar (1),

~una disposicidn interior (2) que acoge con amor cualquier
conjuncion de acontecimientos, reconociéndola como necesa-
ria, como familiar, como si se desprendiese de un principio tan
grande, de una fuente tan grande. (1Y, 33. 3).

Ademas de estas formulaciones explicitas encontramos
otras expresiones para aludir a las tres disciplinas. Asi,
Marco Aurelio enumera una triada de virtudes: «verdad»,
«justicia», «templanza» (X1I, 15) o «ausencia de precipi-
tacion en el juicio», <amor de los hombres», «disposicién
a situarse a continuacion de los dioses» (111, g, 2), que
corresponden a las tres reglas de vida. En ocasiones sélo
aparecen dos, o incluso una, de las tres disciplinas. Por
ejemplo (1V, 22):

Con ocasion de cada impulso hacia la accion, realizar la justicia
¥ con ocasién de cada representacion, no conservar de ella mas
que lo que corresponde exactamente a la realidad. {Reconoce-
mos aqui la disciplina de la accion y la del juicio].
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B(X. 1. 3)

e
@ie contenta con dos cosas: realizar con justicia la accién pre-

pente, amar el lote que, actualmente, se le ha repartido.

-

O incluso (Viii, 23):
§Estoy realizando una accion? La realizo, devolviéndola al bien
de los hombres. éMe ocurre algoe? Lo acojo devolviendo lo que
e sucede a los dioses y a la fuente de todas las cosas a partir
de 18 cual se forma la trama de los acontecimientos, freconoce-
goos aqui Ja disciplina de la accidn y la del deseo].

#menudo se evoca un unico tema, como la disciplina del
‘teseo (V1IL, 57):

i i

“No amar mis que el acontecimiento que viene a nuestro en-

“puentro y que estd vincuiado a nosotros por el Destino.

8

15:0 Ia disciplina del juicio (IV, 7):

(Suprime el juicio de valor (que afiades) y he aqui que se supri-

i fme: «Me han engailado». Suprime «Me han engaifiado» y he aqui

‘sl engaiio suprimido.

9 también la disciplina del impulso (XII, 20):

En primer lugar: nada al azar, nada que se refiera a un fin. En
 %egundeo lugar: no dirigir las propias acciones a nada mas que a
&n fin que sirva a la comunidad de los hombres.

Asi pues, del mismo modo que las Meditaciones retoman
aisladamente, de forma breve o desarrollada, los diferen-
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tes dogmas de los que algunos capitulos dan listas mas
o menos largas, asi también repiten incansablemente, de
manera concisa o mas amplia, la formulacion de las tres
reglas de vida que encontramos agrupadas en algunos ca-
pitulos. En el libro 111, que se centra en desarrollar, como
veremos, el retrato del hombre de bien ideal, las tres re-
glas de vida que corresponden precisamente al compor-
tamiento de aquel se exponen de manera muy detallada.
Y a la inversa encontramos, junto con otras exhortaciones
con las que guardan relaci6n, las tres reglas de vida pre-
sentadas de forma tan concisa que resulta casi enigmatica:

Borra esta representacion {disciplina del juicio}.

Detén esta agitacion de marioneta [disciplina de la accion].

Circunscribe el momento presente del tiempo.

Reconoce lo que te ocurre a ti 0 a otro |disciplina del cou-
sentimiento al Destino}.

Divide y analiza el objeto en «causals y en «material».

Piensa en tu iiltima hora.

El mat cometido por este hombre, déjalo alli donde la fal
ha sido cometida. (VII, 29)

Estas tres disciplinas de vida son verdaderamente la cla-
ve de las Meditaciones de Marco Aurelio. En torpo a cada
una de ellas se organizan, cristalizan los diferentes dog-
mas de los que hemos hablado. A la disciplina del juicio
se vinculan los dogmas que afirman la libertad de juzgar.
la posibilidad que tiene el hombre de criticar y de modi-
ficar su propio pensamiento; en torno a la disciplina que
dirige nuestra actitud con respecto a los acontecimientos
exteriores se reagrupan todos los teoremas sobre la cau-
salidad de la Naturaleza universal; finalmente, la discipli-
na de la accién se nutre de todas las proposiciones teori-
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relativas a la atraccion mutua que une a los seres ra-

gpnables.
;% Nos damos cuenta, pues, de que tras un desorden apa-
*'ngc se desvela en las Meditaciones un sistema conceptual

Ry riguroso, cuya estructura describiremos en detalle.

#
B
"gg0$ BJERCICIOS DE LA IMAGINACION

Las Meditaciones no se limitan a formular las reglas de
¥ida y los dogmas de los que se nutren. No solo la razén
e ejercita en ello, sino también la imaginacién: a Marco
ijrelio no le basta con decirse que la vida es breve y que
‘geonto habra que morir en razon de la ley de metamor-
fosis impuesta por la Naturaleza, sino que la expone viva-
‘mente (Vill, 31).

ba corte de Augusto, a su mujer, 2 su hija, a sus descendientes,
im sus ascendientes, a su hermana, a Agrippa, a sus padres, a sus
’}bmiiiares, a sus amigos, a Arius, a Mecenas, a sus médicos, a sus
decrificadores, 12 muerte de toda una corte.

No sélo intenta imaginarse la desaparicién de una corte,
‘sino la de toda una generacion (1V, 32):

Emagina, por ejemplo, el tiempo de Vespasiano. Yeras todo esto:
%emes que se casan, que educan una familia, que caen enfer-
‘Raes, que mueren, que hacen Ja guerra, que festejan, que comer-
#ian, que trabajan los campos, aduladores, arrogantes, suspica-
g Ues, conspiradores, gentes que desean la muerte de los otros,
f Que murmuran contra los acontecimientos presentes, enamo-
"S‘ados, avaros, otros que codician el consulado ¢ la realeza. Su
j Vida, éno es cierto?, iya no esté en ninguna parte!
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0, incluso, Marco Aurelio piensa en los grandes hombres
del pasado: Hipocrates, Alejandro, Pompeyo, César, Au.
gusto, Adriano, Heraclito, Demécrito, Socrates, Eudoxo.
Hiparco, Arquimedes. «iTodos muertos desde hace tiem-
pol» (V1, 47). «iNada mas y ninguna partel» (VIiL, 5). Asi,
sc sitda en la gran tradicidn literaria que, de Lucrecio a
Frangois Villon,? evocod las muertes célebres: «tMas dén-
de estén las nieves de antaiio?». «4Dénde estan? En ningu-
na parte, ino importa dénde'», habia dicho ya Marco Au-
relio (X, 31, 2).

Tales ejercicios de la imaginacion son recurrentes en
las Meditaciones (IV, 50; V1, 24; VII, 19, 25 VII, 48; VIil,
25; VIII, 37; IX, 30; XII, 27). Gracias a ellos Marco Aure-
lio se esfuerza en visualizar vigorosamente el dogma de
la metamorfosis universal.

1.a vida misma es, en cierto sentido, una muerte, cuan-
do no esta iluminada por Ja virtud, por la practica de las
reglas de vida y por el conocimiento de los dogmas que
proporcionan la ciencia de las cosas divinas y humanas.
Lo explica a partir de las descripciones de la vanidad de
la vida humana, dignas de un cinico, que encontramos a
veces en las Meditaciones; como este texto extraordina-
rio (VII, 3):

Vana solemnidad de un cortejo de fiesta, dramas que se repre-
septan en Ja escena, reuniones de ovejas y de vacuno, combates
con la lanza, huesos lanzados a los perros, bocado lanzado en

® Lucrecio, Sebre la naruwraleza de las cosas, 11, ro24-1052; F. Villon,
Ballade des dames du temps jadis / Balada de las damas de antasio, en F. Vi-
Hon, Poesia complere, Madrid, Visor, 2007, pp. 1oo-101. Cfr. G. B. Conte.
«Il trionfo della Morte ¢ la galeria dei grandi trapassati in Lucrezio HI.
1024-1053», Studi izaliani di filologia classica, NS, vol. 37, 1965, pp. 114
132, especialmente p. 13r 0. 1
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1a balsa de los peces. trabajos agotadores y cargas pesadas que
soportan las hormigas, carreras de ratas enloquecidas, mario-

petas dirigidas por hilos...
+Ya hemos visto la breve pero impresionante nota (X, 9):

Bufonada y lucha sangrienta; agitacion y torpeza; esclavitud de
cada dia.

LA ESCRITURA COMO EJERCICIC ESPIRITUAL

Como hemos constatado a lo largo de estos analisis, las
Meditaciones se presentan como variaciones sobre un re-
ducido namero de temas. De ello resultan muchas reite-
raciones y repeticiones que a veces son casi literales. Ya
hemos encontrado varios ejemplos de ellas a los que po-
demos afadir algunos:

Lo que no hace al hombre peor, icomo podria hacer peor la
vida que leva? (1, 11, 4)

Lo que hace peor al hombre de lo que ya ¢s, no empeora su
vida... (IV, 8)

Todo es efimero, tanto lo que se acuerda como aquello de lo
que se acuerda. (1V, 35)

Efimero... el que se acuerda v aquel de quien se acuerda. (VIIL,
aL g)

No hay nada mejor capaz de producir Ja grandeza de ahua. (111,
I, 2).
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No hay nada mejor capaz de producir la grandeza de alma. (\
1T, 1)

Habria muchos otros, e incluso largos desarrollos como
VIIL, 34 y X1, 8, entre otros, ambos consagrados al poder
que el hombre ha recibido de Dios para unirse de nue-
vo al Todo del que se ha separado, qgue tienen estructy-
ras paralelas. Casi diez veces, como hemos visto, se reite-
ra, con ligeras variantes, el consejo de distinguir en cada
cosa entre «lo que es causal» y Jo que es materials. Reco-
nocemos aqui una de las estructuras fundamentales de
la fisica estoica? y, una vez mas, el caracter técnico de las
formulas empleadas. Marco Aurelio, sin embargo, no repi-
te s6lo esta distincion como si reprodujese una ensefianza
aprendida en la escuela estoica. Esta distincién tiene para
él un sentido existencial. Distinguir el elemento causal es
reconocer en si mismo el principio que dirige todo el ser
(el hégemonikon), el principio de pensamiento y de juicio
gue nos hace independientes del cuerpo, ¢l principio de
libertad que delimita la esfera de «lo que depende de no-
sotros», con respecto a <lo que no depende de nosotross.
Marco Aurelio no dice esto. Sdlo podemos deducirlo del
conjunto del sistema. El se contenta con recomendarse a
si mismo aplicar esta distincion sin dar nunca un ejemplo
para comprender lo que significa este ejercicio. No tie-
ne necesidad de ejemplo. Sabe de qué se trata. Estas for-
mulas, que se repiten de principio a fin de las Meditacio-
nes, nunca exponen una doctrina. Sirven de inductor que
reactiva, por asociacion de ideas, todo un conjunto de re-
presentaciones y de practicas que para Marco Aurelio es
irrelevante detallar, ya que escribe para st mismo.

7 Sraiciens, p. 58 (& 134 ) S¥F vol 11, 88 2949-305.
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Marco Aurelio escribe para tener presentes en el espi-
ritu los dogmas y las reglas de vida. Haciendo esto sigue
gn consejo de Epicteto, quien, después de haber expuesto
o dogma fundamental del estoicismo —la distincion entre
Jo que depende de nosotros y lo que no depende de no-
gotTos— afiade:

.
He aqui lo que deben meditar los filosofos, lo que deben escri-
Jircada dia, Ja que debe ser su materia de ejercicio (1, 1, 23).

Estos principios tienes que tenerlos a mano (prockeira), noche y
dfa, hay que escribirios, hay que leerlos (111, 24, 103).

Tendremos ue repetirlo: la vida filosofica estoica consis-
te esencialmente en el dominio del discurso interior. Todo
en la vida del individuo depende de como se representa
Ias cosas, es decir, de comeo se las dice a st mismo. «Lo que
nos turba», decia Epicteto, «no son las cosas, sino nuestros
juicios sobre las cosas» (Manual, § 5); es decir, nuestro
discurso interior con respecto a las cosas. Las Conversacio-
nes de Epicteto, recogidas por su discipulo Arriano, y so-
bre las que tendremos que volver a hablar, nos muestran a
Epicteto hablar con sus auditores durante el curso de filo-
sofia y, como dice Arriano en su corto prefacio: «Cuando
hablaba, seguramente no tenia otro deseo que el de poner
en movimiento hacia lo mejor los pensamientos de quie-
nes le escuchaban... Cuando Epicteto pronunciaba estas
palabras, quien lo escuchaba no podia evitar experimen-
tar lo que aquel hombre queria hacerle experimentar».

El objetivo de las conversaciones de Epicteto es modi-
ficar el discurso interior de sus auditores. A esta terapéuti-
cade la palabra que se ejerce de diversas maneras, gracias
a férmulas impresionantes y conmovedoras, con ayuda de
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razonamientos logicos y técnicos, pero también de image.
nes seductoras y persuasivas, respondera, pues, una tera.
péutica de la escritura que, para Marco Aurelio, dirgien.
dose a si mismo, consistira en retomar los dogmas y las re.
glas de accidn, wal y como fueron enunciados por Epicterq,
para asimilarlos, para que se conviertan en los principios
de su discurso interior. Por lo tanto, hay que encender sip
cesar en uno mismo las «representaciones» (phantasiai),
es decir, los discursos que formulan los dogmas (V1I, 2).

Tales ejercicios de escritura conducen necesariamen-
te a incansables repeticiones. Es lo que diferencia radical-
mente las Meditaciones de cualquier otra obra. Los dog-
mas no son reglas matematicas recibidas de golpe y apli-
cadas mecanicamente, Se tienen que convertir, en ciert
sentido, en una toma de conciencia, en intuiciones, emo-
ciones y experiencias morales que tienen la intensidad de
una experiencia mistica, de una vision. Pero esta intensi-
dad espiritual y afectiva se disipa en seguida. Para desper-
tarla no basta con releer lo que ya se ha escrito. Las pagi-
nas escritas estan muertas, Las Meditaciones no estan he-
chas para releerse. Lo que cuenta es formular de nuevo:
es el acto de escribir, de hablarse a si mismo, en el instan-
te preciso en que tenemos necesidad de escribir; es tam-
bién el acto de componer con el mayor cuidado, de buscar
la version que, en el momento, producira el mayor efecto,
esperando marchitarse casi de forma instantinea, apenas
se escriba. Los caracteres trazados sobre un soporte no fi-
jan nada. Todo esta en la accidon de escribir.

Ast se suceden los nuevos intentos de redaceién, la re-
cuperacion de las mismas férmulas, las variaciones sin fin
sobre los mismos temas, los temas de Epicteto.

Se trata de reactualizar, de reavivar, de despertar sin
cesar un estado interior que corre constantemente el ries-
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de adormecerse y de apagarse. Siempre, de nuevo, se
qrata de poner en orden un discurso interior que se dis-

rsa y se diluye en la futilidad y la rutina.

Escribiendo sus Meditaciones, Marco Aurelio practica,
pues, ejercicios espirituales estoicos; es decir, que utili-
ga una téenica, un procedimiento ~la escritura—, para in-
fluenciarse a sl mismo, para transformar su discurso inte-
rior a través de la meditacion de los dogmas y de las re-
glas de vida del estoicismo. Ejercicio de escritura diario,
siempre renovado, siempre retomado, siempre por reto-
mar, ya que el verdadero filosofo tiene conciencia de no
haber alcanzado atin la sabiduria.

EJERCICIOS «GRIEGOS»

El lector moderno no se extraiia de que las Meditaciones
estén escritas en griego. Y, sin embargo, podria pregun-
tarse por qué el emperador, cuya lengua materna era el la-
tin, escogi6 el griego para redactar unas notas personales
destinadas a si mismo.

Hay que decir, en primer lugar, que Marco Aurelio era
perfectamente bilingiie, ya que habia estudiado retérica
griega con Herodes Atico y retérica latina con Frontén, De
hecho, en general, la poblacién de Roma estaba formada por
los elementos mas diversos que habfan convergido hacia la
metrdpolis del Imperio por diferentes motivos y las dos len-
guas se utilizaban de manera constante. Galiano, el médico
Briego, podia codearse, en la calle, con Justino, el apologis-
ta cristiano, o con un gndstico. Todos estos personajes en-
sefiaban en Roma y tenian auditores en las clases cultas.’™

¥ Sobre ¢l griego en Roma, Quintiliano, frustitue, 1, 1, 20 cfr. L
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El griego era precisamente. incluso en Roma, la lenguy
de la filosofia. El retorico Quintiliano, que escribe a fina.
les del siglo 1 d. C., constata que hay pocos escritores la.
tinos que hayan tratado la filosofia. No cita mas que a Cj-
cerén, a Brutus, a Séneca y algunos otros. Habria podi-
do anadir el nonbre de Lucrecio. Sea como fuere, en ¢
siglo 1 a, C., los dos Sexii, y en el siglo1 d. C.. Cornuto,
Musonio Rufo y Epicteto ensefaron en griego, lo que da
a entender que los romanos cultos aceptaban a partir de
entonces que el griego fuera, incluso en Roma, la lengua
en cierto sentido oficial de Ia filosofia,

Se podria pensar que Marco Aurelio hubiera preferido
hablarse a si mismo en latin. Pero, como acabamos de ver.
las Meditacivnes no son efusiones espontaneas, sino ejer-
cicios ejecutados segin un programa recibido de la tra-
dicidn estoica, y especialmente de Epicteto. Marco Aure-
lic trabaja sobre un material preexistente, borda sobre un
canamazo que le ha sido dado. Esto tiene diversas con-
secuencias.

En primer lugar, este material filoséfico se asocia a un
vocabulario tcenico y, precisamente, los estoicos eran ce-
lebres por la tecnicidad de su terminologia. Los traduc-
tores deben prestar atencién a esta particularidad del lé-
xico de Marco Aurelio y estar muy atentos cuando se en-
cuentran con palabras como Aypolépsis («juicio de valor»).
katalépiikos (<objetivor, «adecuado»), phantasia («repre-
sentacion» y no «imaginaciony), segemonikon («principio
director»), epakolouthésin (sconsecuencia necesaria y ac-
cesoriar), Aypexairesis («clausula de reservas), por citar al-
gunos ejemplos. Esta tecnicidad muestra que Marco Au-

Hadot, Ares libéraux er philosophie dans la pensée antique, Pacis, 5984
p- 248.
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relio no es un amateur y que ¢l estoicismo para €l no es
gblo una areligion»’’

Era dificil tradocir estos términos en latin. Se dira que
Lacrecio, Cicerén y Séneca habian hecho varios intentos

ecidos. No obstarte, estos escrizores querian vulgari-
gar, poner Ja filosofia griega al alcance de los lectores lati-
nos. Muy distinto es el proyecto de Marco Aurelio. El es-
cribe para st mismo. Traducir, adaptar, lo desviaria de su
objetivo. Es mas, traducidos al latin, los términos téeni-
cos de la filosofia griega perderian una parte de su sen-
ado. Es ast como el escritor Aulo Gelio, un contempora-
neo de Marco Aurelio™ que habia estudiado filosofia en
Atenas, se cree obligade, cuando traduce on texto de las
Conversaciones de Epicteto que redactd Arriano, a propor-
cionar las palabras griegas técnicas para explicar, de al-
gin modo, la eleccion de las palabras latinas que les hace
corresponder. Los traductores modernos de Heidegger a
menudo se ven obligados a hacer lo mismo. En el fondo,
la filosofia, como la poesia, es intraducible.

Marco Aurelio, en todo caso, no tiene tiempo de entre-
garse al trabajo literario de la traduccién. En la orgencia
de la conversion, en la inminencia de la muerte, busca el
efecto inmediato, las palabras y las frases que disipan de
mmediato {a inquietud o fa colera (1V, 3, 3). Necesita vol-
ver a sumergirse en la atmostera de la ensefianza filosofi-
¢a, recordarse las formulas de Epicteto que le proporcio-
nan los temas sobre los cuales desarrolla sus variaciones.

¥ Como piensa J. Rist en e} articulo citado mas arrsba en ef capitu-
fel,n 9.
* Ao Gelio, Nackes dricas, Barcelona, Akal, 200y, VIL 1, 7: Vil 2. L
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EL ESCLAVO-FILOSOFO
Y EL EMPERADOR-FILOSOFO.
EPICTETO Y LAS «<MEDITACIONES»

RECUERDOS DE LECTURAS FILOSOFICAS

A veces aparecen algunas citas de filosofos en las Medira-
ciones.” Es posible que Marco Aurelio haya leido a algu-
nos de estos autores, pero también puede habérselos en-
contrado durante sus lecturas estoicas.

Heraclito, por ejemplo, era a ojos de los estoicos ¢l
gran antepasado.® Aparecen diversos textos del fildsofs
de Efeso en las Meditaciones, pero dificilmente diferen-
ciamos los textos auténticos de las parafrasis que el em-
perador da de ellos, quiza porque los cita de memoria. Es
posible que la alusion a la «gente que habla y actda dur-
miendo», es decir, que vive en la inconsciencia (1V, 46,
4). sea un desarrollo del primer fragmento de Heraclito,
quien también aludia a aquella inconsciencia de la mayo-
ria de los hombres, analoga a un suefo.’

En cualquier caso, este tema del suefio de la incons-
ciencia sorprendio a Marco Aurelio. Quiza no sélo aluda
al fragmento de Heraclito® referido a aquel que, ebrio, y2

F Sobre las citas en Marco Aurelio, cfr. el excelente estudio de
C. Cortassa, # Filosofo...

* Yéase, por ejemplo, A. A. Long, «Heraclitus and Steicismn, Phi-
losophia, 5-6, 1975-1975. pp. 133-153.

3 Cfr. M. Conche, Heraclite, Fragments, Paris, xg88, pp. 68-69 (fr. 11
Conche; 73 Diels-Kranz). Véase Cormassa, # Filosofo... pp. 41-54.

+ Cir. M. Conche, p. 333 (fr. g6 Conche; 71 Diels-Kranz).
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sabe adonde va: «Aquel que olvida por dénde va el ca-
ho» (0 bien: «cadonde va el caminox), dice Marco Aure-
AV, 46, 2); pero sobre todo afirma —siempre inspiran-
e en Heraclito—,* que los que duermen y los incons-
ates también colaboran, a su manera, en la obra del
ndo, y concluye (VL. 42. 1):

-
‘fpdos trabajamos conjuntamente en la conclusion de una sola
#&rs, jos unos, sabiéndolo, teniendo consciencia de ello, los

w sin saberlo,

},ﬁi pues, cada uno colabora incluso si se opone a la volun-
de la Razon universal. Porque el curso de la natura-
feza necesita también de aquellos que se niegan a seguir-
Yp. La Naturaleza, en efecto, integré en su plan la libertad
yptodo lo que implica, es decir, también a inconsciencia
la resistencia. En el drama que la Naturaleza represen-
P’ precisamente hay que prevenir a los que duermen o a
§9s que se oponen.
;“ Pero para los que duermen, los inconscientes, que es-
$n «en discordia con el logos»,® (IV, 46, 3) «aquello con
{o que se encuentran cada dia parece extrafio»” (1V, 46,
B Aquel otro tema heraclitiano podia ser tanto mas caro
¥Marco Aurelio cuanto que otorgaba una importancia ca-
pital a la nocién de «familiaridad» con la Naturaleza, es
ﬁecir, con el logos, que le permitia justamente reconocer
fomo familiares, como naturales y no como extraiios, to-
dos los acontecimientos que ocurren por voluntad de la
Nuuraieza (111, 2, 6).

%

3 fbid p. 71 (f. 12 Conche; 75 Diels-Kranz).
S fid, p. 65 (fr. 10 Conche; 72 Diels-Kranz).
T fhid,
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La muerte de fos elementos «los unos en los otros»*
teraa eminentemente heraclitiano, tampoco dejaba de
atraer la atencion del emperador (IV, 46, 1), a quien el es.
toicismo habia habituado a meditar sobre la metamorfo.
sis universal.¥

Junto con Heraclito aparece Empédocles, de quien se
cita un verso (XII, 3). El Sphairos «de superficie lisa» que
imagina el poeta-filésofo era tradicionalmente el mode-
lo del sabio.™

Marco Aurelio cita y critica (IV, 24), sin nombrar a sy
autor, un fragmento de Democrito que aconseja no en-
redarse en demasiados asuntos si se quiere conservar la
tranquilidad de alma. De hecho, era tradicién entre los
autores que trataban esta virtud, en especial los estoicos,
rechazar la invitacion democritiana a la inaccién.”

En la compilacion titulada «Sentencias de Democritos,
y a veces atribuida a Democrito,”* Marco Aurelio (IV, 3.
11) encuentra un aforismo que resume, en cierto senti-
do, su propio pensamiento: «El mundo no es mas que me-
tamorfosis (alloidsis), la vida no es mas que una opinidn

B fbid, p. 297 (fr. 85 Conche; 76 Diels-Kranz).

¥ Afadir a esta lista el tema de las estaciones cosmicas, ¥, 23, IN.
3 v IX, 10, eco de Heraclito; véase M. Conche, p. 198 {fr. 55; 100 Diels-
Kranz).

¥ . Cormassa, /I Fitosafo.., pp. 65-70: Empédocles, fr. 27 y 28 Diels-
Kranz. Véase la célebre formula de Horaclo, a propésito del sabio, Sd-
tras, 11, 7, BB: « £t in se ipso totus. teres atgue rotundus (<Y, redondeado ¥
esférico, encuentra todo en si mismos).

** Cifr. G. Cortassa, / Filasofo.., pp. 107-3113: Demdberito, fr. 3 Diels-
Kranz. Critica andloga en Séneca, Sobre la tranquilidad del alma, 13, 1 ¥
Sobre la colera, 111, 6, 3 asi coma en Plutarcs, Sobre la tranquilidad del
alma, 465 c.

** Demobderno, fr. x15 Diels-Kranz. Cfr. G. Contassa, # Filosofo...
Bp. 115-517.
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un juicio: &ypolépsisy». En esta Gltima férmula recono-
igha ciertamente la idea de Epicteto, segn la cual no son
s cosas las que nos turban, sino las representaciones, los
icios que emitimos sobre ellas (Manual, § 5).
"‘;,i Mareo Aurelio critica también (V1I, 31, 4) otro tex-
rbeﬂ el que Democrito afirmaba que la verdadera reali-
*agd eran fos atomos y el vacio, y que todo lo'demas era
:gpor convencions (nemist?). Esto queria decir, como expli-
;‘; Galiano,” que «en si» no hay mas que atomos, pero que
+den relacién a nosotros» hay todo un mundo de colores,
tde olores, de gustos, que tomamos por real cuando es me-
gnmente subjetivo. Marco Aurelio corrige la férmula de-
/mocritiana, interpretindola en un sentido estoico. Recha-
me Ia infinidad de atomos sea el dnico principio real,
fgunque admite la palabra zomisti, a condicion de que sea
gomprendida, no en el sentido de «por convencidn», sino
’-z el sentido de «por una ley» Para Marco Aurelio sélo la
Ehmd de la formula de Democrito es verdadera: Todo es
omisti». No obstante, significa: <Todo se produce por la
Eley», la ley de la Naturaleza universal. En este caso, la otra
garte de la formula de Demécrito —~esto es, que la verda-
‘dera realidad es la multiplicidad de los 4tomos, que son
dos principios— es falsa. Porque si todo se debe ala ley de
h Naturaleza, el ndmero de principios es limitado. Se re-
:ﬁucen a uno, el logos; o a dos, el Jogos y la materia. Esta
#8 una de las interpretaciones que hace Marco Aurelio
de este texto, muy dificil y probablemente corrompido.**

Es también posible que Marco Aurelio comprenda que
¥,

3 Demberito, testimonio 49 Diels-Kranz = Galiano, Sobre los ele-
Mentos segiin Hepoerates, libri 1, ed. G, Helmreich, Erlangen, 1878, 1, 2,
P 3. 20 (= ed. Kithn, vol. 1, p. 417). Caliano cita el fragmento 125 con-
Siderando nomas como equivalente de nomist

' Esta interpretacion ¢s ta de G. Corassa, #/ Filosofo.., pp. 109-113.
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<Todo es nemisti», en el mismo sentido que la sentencia de
Dembcrito citada mas arriba —<Todo es subjetivo, es de.
cir, todo es jnicion—, a la luz de la idea de Epicteto segin
la cual todo estd en nuestra representacion.”® Lo que ng
quiere decir que no conozeamos la realidad, sino que sub.
jetivamente le damos valores (de bien o de mal) que no
estan fundados en la realidad.

Marco Aurelio cree reconocer esta Gltima doctrina
también en la formula de un cinico (11, 15

Que todao es asunto de juicio. Sin duda lo que oponiamos a o
que decia el cinico Monime es evidente. Pero evidente es tam-
bién la utilidad de lo que decia, con tal de que se reciba lo gue
hay de provechoso en lo que decia, permaneciendo en los Hmi-
tes de lo que es verdadero,

Seglin el comico Menandro,™ aquel cinico declaraba que
toda opinién humana (te kypeléphter)) no es sino vanidad
(ruphos). Marco Aurelio piensa Hegar hasta el fondo de la
verdad de la formula que cita Menandro: finalmente, todo
es un asunto de opinidn; son nuestros juicios de valor los
que nos turban y no son sino vanidad (zupfes).

En general es precisamente la vanidad, como quie-
re Monime —el zuphos en sentido de «vacio», de «<humo».

™ Es Iz interpretacion de Theiler en la traduccién que da de est
meditacién. [Traducimoes por representacién atendiendo a la distiv-
cién que anteriormente se ha hecho entre «representacions e «imag
nacion» para la traduccion del término phanrasia de las Meditaciones
(N de la 1))

6 Didgenes Laercio, V1, 83. La traduccidn propuesta por L. Paquet.
Les Cynigues, Presses de Thniversité d’Otaawa, 1988, p. 101 <Toda empre-
se humana no ¢s mas que humos, ctertamente no corresponde a lo que
entendia Marco Aurclio.
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también de «orgullos— lo que pervierte nuestros jui-
eios de valor (V1, 13):

1

Bl orgullo es un terrible sofista: es en el momento en que pien-
sas consagrarte a las cosas serias, cuando mas te embruja. Mira
Jo que Crates dice respecto a un hombre como Xendcrates.

.

En la Antigiiedad, los platonicos, como Xendcrates, tenian
fama de ser vanidosos y orgullosos y de pecar de altivez.
No es de extrafiar que Crates, un cinico como Monime, le
reproche su suphos, su inflacion vanidosa.”

Marco Aurelio sin duda conoci6, directa o indirecta-
mente, otros textos cinicos —tendremos ocasion de volver
sobre ello—,” y no tiene nada de extrafio ya que, por una
parte, Cinismo y estoicismo eran muy proéximos en su con-
cepcion de la vida y, por otra parte, como hemos visto en
el caso de Democrito y de Monime, el emperador-filosofo
tenia el arte de reconocer una doctrina estoica en los tex-
tos que atrafan su atencién.

En las Meditaciones se citan diversos textos de Platon
de la Apologia (28 b y 28d), del Gorgias (512d-¢), de la
Republica (4862a) y del Teeteto (174d-e). Tampoco esto es
extrafio, ya que en cierto sentido es el Platon «preestoico»
que cita Marco Aurelio, quien hace hablar a Socrates de
una manera de la que los estoicos no hubieran renegado.
La cuestion importante no es la vida o la muerte, sino la
Justicia o la injusticia. el bien o el mal (VII, 44); hay que
permanecer en el lugar que se nos ha asignado (VI1, 45);
no se trata de salvar la propia vida, sino de vivirla de Ia

7 No sabemos exactamentc a qué anéedeta de Marco Aurelic hace
alusion. Véase G. Cortasa, /7 Filesofe... p. 57.
® Ch. pp. 290-292.
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manera mas digna posible (V11, 46); el hombre que abay.
ca con la mirada la totalidad del tiempo y de la sustancia
no teme la muerte (Vi1 35). Finalmente, encuentra en o]
Teeteto (174d-€) una descripeion de la dificil situacion dej
rey, privado de tiempo libre para pensar y filosofar, come
un pastor encerrado con su rebano «en un pastizal en ple-
na montafia» (X, 23). En todas estas citas, Marco Aurelio
réconocia el estoicismo y no el platonismo.™

Marco Aurelio ley6 un texto de Teofrasto, alumno de
Aristoteles, al gue solo él alude en la Antigliedad; y es pro-
bable que de este pasaje le interesara la figura del juez en-
cargado de apreciar la culpabilidad, ya que plantea el pro-
blema de los grados de responsabilidad. Segiin Teofras-
to, las faltas cometidas con placer y por atraccion al placer
son mas graves que las que son consecuencia del sufri-
miento ante la injusticia que soportamos y que nos mue-
ve a la colera, Marco Aurelio aprueba esta teoria (11, 10).
A veces se dice que de este modo era infiel al estoicismo,
segan ef cual todas las faltas son iguales.®® Es cierto que
los estoicos consideraban la sabiduria una perfeccion ab-
soluta. Y cualquier falta, desde la menor a la mayor, ale-
jaba de la sabiduria por igual: o se era sabic o no sc era,
poco importaba como. En principio, no habia faltas leves
o graves. Pero los estoicos admitian igualmente Ja idea de
un progreso moral en el seno de la no-sabiduria y, en con-
secuencia, grados en dicho progreso moral. Y en ese esta-
do de no-sabiduria habia diferentes niveles de gravedad
de las faltas.® Al parecer, Epicteto consideraba también

G Cortassa, / Filosofo.... p. 57.

4 fbid, /T Filosofo.., pp. 141-145.

* Sobre Ia posibilidad del progreso moral, ofr. | Hadot. Seneca.
p- 76-77 y sobre la diferencia de gravedad enre las falwas, pp. 144-152
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algunas faleas eran mas perdonables que otras (V. 1,

4D 2 pasion amorosa, por ejemplo, mds que la ambicion.

Marco Aurelio evoca ignalmente a los «pitagdricos»,

e prescribian que hay que elevar los ojos al cielo desde
Ia aurora a fin de recordar el modelo de orden y de pure-
ga que representan fos astros™ (X1, 27).

En las Meditaciones se citan rambién textos de Epici-
reo 0 maximas epicareas. Marco Aurelio, que las rees-
cribe en un vocabulario estoico, retiene de ellas conse-
jos que un estoico puede practicar legitimamente: estar
contento con el presente sin lamentar lo que no tenemos
y pedriamos tener (VI1, 27); el dolor no puede ser a la
vez insoportable y eterno (VI1, 35 y VII, 64); tener siem-
pre ante los ojos las virtudes de los ancianos (X1, 26); en
cualquier circunstancia, permanccer en ¢l plano de la fi-
losofia sin dejarse arrastrar a compartir el punto de vis-
ta antropomorfico de quienes no practican la filosofia®*
(IX, 41). A partir del comentario que hace Marco Aurelio
de este 4ltimo texto, una carta de Epicuro escrita duran-
te una enfermedad o ¢l dia de su muerte, comprendemos
que algunos estoicos. caso de Séneca o Epicteto, extraian
del epicureismo maximas que alimentaban su propia me-
ditacion. No hay que imaginarse que eran eclécticos y no
estoicos convencidos. Y sabian muy bien que habia una
oposicidn radical entre la doctrina estoica y la doctrina
epictirea, asi como entre la actitud practica estoica y la
actitud practica epicirea. Sin embargo, también sabian
que el epicureismo, el estoicismo, el platonismo y ¢l aris-

Véase Séneca, Sobre la clemencia, 1Y, 3: wPeccavimus vmnes, alit gravia,
alsi levioran.

22 G. Cortassa, / Filosofo.. pp. 125-128.

3 Bid, pp. 147162
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totelismo eran formas diferentes y opuestas de un mismo
modo de vida, el modo de vida filosofico, sobre el cual
podian compartir puntos comunes varias escuelas, o in-
cluso todas las escuelas, como precisamente apunta Marco
Aurelio a proposito de la carta de Epicuro (IX, 41):

Es comin a todas las escuelas no abandonar la filosofia bajo
ninguna circunstancia, y no dejarse arrastrar por el parloteo del
profano, de aquel que no practica la ciencia de la Naturaleza.

Estoicos y epiclireos tentan en comdn, sobre todo, cierta
actitud con respecto al tiempo, una concentracion en ¢l
presente,** que permite a la vez captar el valor incompa-
rable del instante presente y disminuir la intensidad del
dolor tomando conciencia de que no lo sentimos, no lo vi-
vimos mas que en el instante presente.

Finalmente, Marco Aurelio ley6 en calidad de estoico
los textos de los filésofos que cita; los leyé como discipu-
lo de Epicteto. Porque fue ante todo la lectura de Epie-
teto, el conocimiento de la ensefianza de Epicteto, lo que
explica las Meditaciones.

LA ENSENANZA DE EPICTETO

Ha aparecido varias veces el nombre de Epicteto en las
paginas precedentes, y no es de extraiiar, puesto que en
varias ocasiones se menciona en las Meditaciones. Marco
Aurelio expresa su reconocimiento a Réstico, su maestro

*+ Cfr. P. Hadot, «“Le présent scul est nowre bonheur”. La valeur
de Iinstant présent chez Goethe et dans la philosophie antiques. Droge-
re, .° 133, 1986, pp. 62-75.
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b estoicismo, porque le habia transmitido las notas to-
L gdas en el curso de Epicteto; por otro lado, cita expli-

4

Efectivamente, Epicteto era entonces el gran filosofo.

oda Ia literatura del siglo Il evoca su figura y su ense-
E#anza, y hasta el final de la Antigiedad seguira siendo un
odelo para los filosofos. El escritor latino Aulo Gelio,
S@ue habia cursado sus estudios en Atenas, recuerda una
gonversacion a la que habia asistido en esa ciudad: el re-
ico Herodes Atico citaba un texto de las Conversaciones
hle Epicteto que recoge Arriano. Nos dice también que, en
stra conversacion, el fildsofo Favorino habia recordado
keliversas declaraciones del maestro. El propio Aulo Gelio
iwe habia encontrado en una ocasién en un barco con otro
BBlosofo que, sacando de su bolsa de viaje las Conversacio-
#mes, le habia leido un pasaje. Y, alin en otro lugar en las
FM&' dticas de Aulo Gelio, encontramos alusiones a de-
stalles de la vida de Epicteto: su condicion primera de es-
:davo, su expulsion de Roma por el emperador Domiciano
#y su instalacién en Nicopolis.” Luciano, el escritor satiri-
rm que vive también bajo la proteccion de Marco Aurelio,
euenta que un admirador compré por tres mil dracmas
‘sla limpara de plata del estoico Epictetor. «Esperaba sin
wdudas, sefiala Luciano, «que leyendo de noche a la lumbre
‘de aquella limpara, la sabiduria de Epicteto le vendria en-
“seguida durante su suefio y que se pareceria a aquel ad-

% Aulio Gelio, 1, 2, 1-13: I}, x8, 15z XV, 11, 5: XVIL, 19, 1; XIX, 1, 14
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mirable anciano».*® Galiano, el médico de Marco Aure-
lio, alude a un didlogo de Favorino de Arlés que se dirige
contra Epicteto y que ¢l mismo habia refutado.”” Incluso
algunos cristianos, como Origenes, que escribe en el siglo
111, hablan con respeto de este filosofo.*

Epicteto naci en el siglo 1 d. C. en Hierapolis de Fri-
gia (Pammukale en la actual Turquia). En la segunda mi-
tad del siglo fue llevado a Roma como esclavo de un li-
berto de Nerdn, Epafrodito, de quien Epicteto habla va-
rias veces en las Conversaciones. Su maestro le permitié
seguir los cursos del filosofo estoico Musonio Rufo, que
tuvo una gran influencia sobre €l y a cuyas palabras a me-
nudo se refiere en las Conversaciones, y describe asi la en-
sefianza (111, 23, 29): «Cada uno de entre nosotros, sen-
tado cerca de ¢€l, se imaginaba que le habian descubierto
sus faltas, de tanto que percibia nuestro estado actual, de
tanto que ponta bajo los ojos de cada uno sus miserias».
Liberado por Epafrodito, Epicteto abrié a su vez en Roma
una escuela de filosofia, pero fue expulsado de la ciudad,
con todos los filosofos, por el emperador Domiciano en el
afio 93-94. Se instald entonces en la costa griega, en Ni-
copolis en Epiro, ciudad que servia de puerto de embar-
que para legar a Italia, y abrié una nueva escuela de fi-
losofia. EI neoplatonico Simplicio cuenta gue era tan po-
bre que ¢n la casa en la que vivia, en Roma, no necesitaba
cerradura, pues no contenia mas muebles que el jergon y
la estera sobre los que dormia. El mismo autor refiere que

* Luciano, Biblighile ignorante. § 13, vol. 111 (coll. Loeb, n® 130).
p. 192.

*? Galiano, Sobre mis propios hibras, en Opera Omnia, vol. X1X, p. 44-
1o Kiha.

2 Origenes, Contra Celio, 111, 54, 23: V1, 2. 15: VIL 53, 13 ¥ 54,24-
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wbia adoptado a un huérfano y se habia llevado con €}
;una mujer para educarlo.”? Pero no se caso nunca.*® No
pnocemos con precision fa fecha de su muerte.
» Epicteto no escribio nada. S6lo nos podemos hacer
ina idea de sus ensefianzas gracias a Arriano de Nicome-
lis, un hombre de Estado que, en su juventud, hacia el
08, habia seguido sus lecciones en Nicopalis y que pu-
dic6 las «notas» que habia tomado en sus cursos. Este
iriano de Nicomedia es una personalidad atractiva.’
fabrayemos a continuacion que sus contemporaneos lo
basideraron un filésofo. Algunas inscripciones que le de-
licaron en vida en Corinto y Atenas o designan con este
pmbre.** El historiador Dion Casio habia escrito, seglin
arece, una «Vida de Arriano el fildsofo».3* Efectivamente,
irriano dejo algunas obras filosoficas. Ya hemos mencio-
mdo las notas en que se refiere a las Declaraciones o Con-
ersaciones de Epicteto. A éstas hay que afiadir una peque-
a obra que tuvo una importancia mucho mayor ain en la
dstoria del pensamiento occidental, me refiero a lo que
ellama en francés el Manual de Epicteto, en griego £n-
Beiridion. La palabra Encheiridion (slo que tenemos bajo
I:
¢+ "8 Simplicio, Comentario af Manual de Epicteto, pp. 45, 35 v 116, 48
Bbner.
. 3° Luciano, Demoniales, § 55, vol. 1 {coll. Loeb, n® 14), p. 158.
. # Cit. el remarcable articulo «Arrien de Nicomédie» de 5. Foller,
R Coulet, Dictionnaire des philasophes, vol. 1, Paris. 1989, pp. 597-604.

A. Stadter, Arrian of Nicomedia, The University of North Carolina
Fess, 1980. Algunas obras en A. G. Roos y G. Wirth, Flavii Arriani quae
Want gmnia, I1: Seripta minora et fragmenta, Leipzig (Teubner), 1968.
' 3% ph A Stadter, rvian, p. 14; J. H. Oliver, «Arrian in two Roles»,
bper(a, Supl. XIX, Studies in Anic Epigraphy History and Tepography
vesented to Eugene Vanderpool Princeton, 1982, pp. 122-129.

33 Gfr, S. Follet (citado en n. 31), p. 597; Suidae Lexikon, vol. 11,
‘317 Adler.
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la mano») hace alusién a una exigencia a la que Marco Ay.
relio habia querido responder al redactar sus Meditaciy-
nes: tener «bajo la mano», en cualquier circunstancia de la
vida, los principios, los «dogmas», las reglas de vida, las
formulas que le permitiran ponerse en una buena dispo-
sicién interior para actuar bien o para aceptar su destino,
El Manuales una seleccion de textos de las Conversaciones
de Epicteto” Es una suerte de antologia de méximas im-
presionantes, las mejores a la hora de iluminar al £il6so-
fo en su accidn. Parece que Arriano haya escrito también
una obra sobre los fendémenos celestes, sobre lo que en la
Antigiiedad se llamaba la mereorologia® No obstante, en
aquel periodo historico, un filosofo no era un persona-
je que escribia obras de filosofia, sino alguien que Heva-
ba una vida de filosofo. Todo induce a pensar que Arria-
no, a pesar de seguir siendo un hombre de Estado como
Rastico, el maestro de Marco Aurelio, se esforzo por vivir
como filosofo. El final de su prefacio a las Conversaciones
de Epicteto lo da a entender: al publicarlas quiso produ-
cir en sus lectores el mismo efecto que Epicteto al hablar
a sus auditores: elevarlos hacia el bien. Su modelo era, de
hecho, aquel famoso discipulo de Sécrates, Jenofonte, que
habia tenido también una carrera politica y militar ade-
mas de literaria. Queria que lo Hamaran el «nuevo Jeno-
fonte». Imita su estilo y el tema de sas obras: como Je-
nofonte, escribe un tratado sobre caza, pero, sobre todo.
aquellas Conversaciones que son, en cierto sentido, las Me-
morzas de aquel nuevo Socrates que es Epicteto.®® Cier-

3 Traduccién francesa y notas por E. Beéhier. J. Pépin y V. Golds-
chmidt en Stwiciens, pp. 1107-1132. Una nueva edicién del texto griege
esta siendo actualmente preparada por G. Boter.

35 Cfr. S. Follew p. 602.

3% Bid. p. 589.
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mente, no se trataba para ¢l s6lo de un modelo litera-
y, sino de un modelo de vida, el del filésofo en accion.
»s siglos mas tarde, el filosofo Temistio™ elogiara a Ju-
o Rastico y a Arriano diciendo que han abandonado los
wos y se han puesto al servicio del bien comun, no sélo
mo Catén y otros romanos, sino sobre jodo como Jeno-
nte y el propio Socrates. Para Rastico y Arriano, conti-
ia Temistio, la filosofia no se ha detenido enlatintay en
pluma: ellos no se han contentado con escribir sobre el
raje y no se han sustraido al deber de servir a los inte-
ses de la ciudad. Efectivamente, Arriano llevé una bri-
nte carrera de hombre de Estado: fue proconsul de la
ovincia de Bética hacia el 123, ¢consul sufecto en el 129
130, y gobernador de Capadocia del x30 (0 131) al 137

138); rechazo entonces, en el 135, una invasion de los
mnos, inspecciond las costas del mar Negro y relaté al
wperador Adriano este viaje.

En su prefacio, dirigido a su amigo Lucio Gelio, Arria-
rexplica como reunid las notas tomadas en las lecciones
Epicteto: «No las redacté de manera literaria, como po-
{2 hacerse con declaraciones de este género, y tampoco
i publiqué yo mismo, puesto que, precisamente, no las
redactado». En la Antigiiedad, en principio, sélo se en-
'gaban al piblico —ya fuera haciendo una lectura pu-
€a ya fuera dando el texto a las librerias—, obras cuida-
eamente redactadas, segin las reglas de la composicién
lel estilo. «Pero todo lo que escuché mientras hablaba,
1o esto, me esforcé en escribirlo con las mismas pala-
18 que ¢l empleaba, a fin de conservar para mi, con vis-
i al porvenir, “notas que me permitirian acordarme”
fpomnémata) de su pensamiento y su franqueza. Tam-

3 Temistio, Oratio 34, <. mas arriba cap. §, n. 26.
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bién. como es natoral. extas notas tenen el aspecio di
una conversacion espontanea de hombre a hombre. v o,
modo alguno de una redaceion destinada a encontrar lec.
tores despuds.» Arriano quiere decir que reprodujo en iy
medida de lo posible Ia espontancidad de la exhortacioy
o del dialogo. v explica por qué usd ¢l lenguaje popular
(koin€) a lo largo de toda la obra en lugar de emplear of
estilo literario. como en sus otres fibros. Y continga: «N\g
s¢ eomo algunas notas, que se encontraban en este esia-
do, pudieron caer en ¢l dominio pablico contra mi volun-
tad v sin vo saberlor. Probablemente le ocurri6 a Arria-
no o que también le scurrio al medico Caliano. Notas de
curso, transmitidas a algunos amigos, se copiaron poco i
poco en los medios mas diversos, v asi practicamente aca-
baron «publicadas». «Para mi no es gran cosa. si paso poy
inepto para redactar una obra.» Aqui, Arriano se revela
como un buen alumno de Epicteto, despreciando la glo-
ria literaria. <Y en cuanto a Epicteto, no sélo ¢s motivo de
gran preocupacion. si bien es cierto que despreciaba los
discursos; yva que cuando hablaba no deseaba nada mas
que poner en movimiento los pensamientos de sus audito-
res hacia las cosas mejores. Si es a esto precisamente a lo
que conducen estos discursos, produciran sin lugar a dis-
das el efecto que deben producir los discursos de los filo-
sofos; en el caso contrario, al menos, aquellos que los lean
sabran que. cuando Epicteto mismo los pronunciaba, era
necesario que quien los escuchase experimentase lo que
aquel hombre queria que experimentase. Y si estos dis-
cursos no producen este efecto. &quiza soy yo responsable
de ello? éQuizd es que tiene que ser asi?»

No entraremos en detalle sobre las discusiones que
este prefacio suscitd entre los historiadores. Algunos pen-

saron qli(f Arriano conserva en su obra las §)l‘()|)i2’l$ l)il'
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jabras de Epicteto. recogidas por la estenogratia, Segun
otros, por el contrario. Arriano. al tratar de imitar tas He-
morables de Jenotonte, tuvo, de hecho, una labor de re-
daccion mucho mas extensa de lo que admite en la cartaa
Gelio y tal vez reconstruyera las declaraciones de Epicte-
to, siendo la forma literaria mucho mas refinada de lo que
Arriano quiere confesar. Sea como fuere, a no ser que su-
pongamos que Arriano fuera capaz de desarrollar ¢ mis-
mo un discurso filosofico original y atribuirlo a Epicteto.
estamos obligados a admitir que. en lo esencial, la obra
de Arriano tiene una relacion estrecha con la ensefanza
viva de Epicteto.*

No obstante. no hay que pensar, como la mayoria de
los historiadores y estudiosos, que toda la ensefanza
de Epicteto esta contenida en las Conversaciones que re-
dactd Arriano. Al leerlas nos damos cuenta de que en
ellas se encuentran alusiones a partes del curso a las que
no se refirid. Como bien apuntd Souilhé.® la parte mas
importante del curso de Epicteto, como era el caso de to-
dos los cursos de los filosofos —al menos a pareir del si-
glo1 d. C—. estaba consagrada a la lectura v a la explica-
cion de Jos textos de los fundadores de la escuela. es de-
cir, a los estoicos. Zenon y Crisipo. El maestro explicaba
es8tos textos, pero a veces lo hactan también los audito-
res. Arriano no reprodujo absolutamente nada de aque-
lla parte téenica de la actividad pedagogica de Epicteto,
aunque en ocasiones alude a ella. Relata, por ejemplo, una
escena en la que uno de los estudiantes de Epicteto ex-
plica un texto estoico sobre el problema logico de los si-

3 S¢ encontrara un restnen de las diferentes posiciones v la bi-
bhOgraﬁa de b cuestion en S, Follet p. 602,
3% 1. Sonilkid. Epictéte. Enrretiens. vol. 1. Introducdon. p. XXX
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logismos bajo la direccién de un estudiante mas avanza-
do (1, 26, 13), y evoca asimismo a Epicteto despertandose
por la mafiana y pensando en como dirigira, durante sy
curso, ¢l ejercicio de explicacion de texto (I, 10, 8).

Asi, la parte de los carsos que consistia en la decturas
~que sera 1a lectio de {a Edad Media y luego se convertira
en nuestra Jeccidnr»—, entonces parte esencial de la ense-
fianza, esta ausente de las Conversaciones de Epicteto. Lo
que se conserva es lo que podriamos llamar la parte ng
técnica del curso. Si, como hemos dicho, todos las cursos
de filosofia comportaban, al menos desde principios del
siglo I, una parte esencial que era la explicacion del texto,
también era habitual que acabaran con un momento de
libre discusién entre los auditores y el filosofo. Escribien-
do algunas decenas de afios después de Arriano, Aulo Ce-
lio cuenta, a proposito de su maestro platonico, que éste
a menudo tenia la costumbre, después de la explicacién
del texto, después de la lectio, de proponer a sus audito-
res que lo interrogaran sobre un tema de su eleccion. Las
Conversaciones que redactds Arriano corresponden a esos
momentos mas distendidos en que el maestro dialoga con
sus auditores o desarrolia algunas observaciones que juz-
ga utiles para la practica de la vida filosofica.®®

Es muy importante subrayar este punto, pues signi-
fica que en las Conuversaciones de Epicteto no encontra-
remos exposiciones técnicas y sistematicas del conjunto
de la doctrina estoica. No obstante, esto no significa que
en la parte de su curso consagrada a la ensefianza tedrica
Epicteto no abordase, gracias a la explicacion de texto, el
sistema estoico en su conjunto. No es necesario decir gue.

4 Autio Gelio, Mockes dricas, §. 26, pp. 1-1x. Cfr. ]. Souilhé (citado
en now 3g), po XXIX.
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de las tres partes de la filosofia estoica —la fisica, la logica

la ética— Epicteto ignoraba la fisica, es decir la descrip-
cion de los fenomenos fisicos. Ya que no sabemos en ab-
goluto qué textos estoicos hacia leer durante sus cursos y
1s explicacion que daba de ellos, solo podemos decir que
en las conversaciones con sus discipulos que s¢ han con-
gervado no aborda problemas de fisica. Parece, en efec-
to, como hemos visto, que el propio Arriano hubiera es-
crito un libro sobre los cometas, obra que por desgracia
se ha perdido. Si esto es verdad, suponemos que Epicteto
lo inici6 en e} tratamiento filosdfico de ese tipo de cues-
tiones. La manera en que Focio describe el contenido de
la obra nos permite ver cémo Arriano habia retenido las
lecciones de Epicteto, es decir, el significado moral atri-
buible a las investigaciones de fisica: <Arriano, que es-
cribié una pequetia obra sobre la naturaleza, la forma-
¢ién y la aparicion de los conetas, se esfuerza en mostrar,
en muchas discusiones, que las apariciones de este géne-
ro no presagian pada, ni bueno ni malo»* Sea como fue-
re, volveremos sobre la idea que Epicteto se hacia de la
division de las tres partes de la filosofia. Digamos, por el
momento, que seria falso concluir, a partir del conteni-
do actual de las Conversaciones, que hubo un empobreci-
miento de la ensefianza tedrica en el estoicismo tardio.*
En primer lugar, como hemos visto, las Conversaciones no
nos aportan mas que la parte del curso que, por defini-
€idn, no es tedrica y técnica, y ciertamente de una mane-
ra muy fragmentaria. En segundo lugar, son sélo el eco
de las declaraciones que Arriano escuché durante uno o

** Focio, Biblioteca, codex 250. 111, vol. Y11, p. 18g.
42 Opinién demasiado extendida que refuta 1. Hadot, art. «Epicre-
e, en Encyclaspedia Universalis. p. 36.
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dos afios, durante su estancia en Nicopolis. Ahora bien,
iEpicteto ensefié durante veinticineo o treinta afios! Final.
mente, no hay que olvidar que s6lo se han conservado log
cuatro primeros libros de la obra. En efecto, se han per-
dido uno o varios libros: Aulo Gelio® eita un largo pasa-
je del libro V. Y comprobamos también, gracias a Marco
Aurelio, la existencia de textos que, por otro lado, nos son
desconocidos.** Yemos, pues, que, tal v como han Hega-
do hasta nosotros, las conversaciones no nos permiten en
absoluto hacernos una idea de todo lo que dijo Epicteto,
y menos ain de lo que no habria dicho.

Sabemos, por el primer libro de las Mediraciones (cap.
7)» que Marco Aurelio conocid a Epicteto gracias a Junio
Ristico, quien le enseii6 la doctrina estoica antes de con-
vertirse en uno de sus consejeros. Marco Aurelio nos dice
que Rustico le transmitid su ejemplar personal de las 4y-
pomnémata de Epicteto (es decir, las notas tomadas du-
rante su curso). Esta afirmacién puede interpretarse de
dos maneras. Un primera hipétesis es gue se trate de un
ejemplar de la obra de Arriano. Hemos visto que, en la
carta a Lucio Gelio antes mencionada, el propio Arria-
no presentaba su obra como Zypomnémata, notas que ser-
vian de memorandum, Es probable que escribiera la car-
ta después de la muerte de Epicteto, alrededor del 125-
130, y que ¢l libro se difundiera hacia el 130. Aulo Gelio
nos cuenta que en el afo en que estudiaba en Atenas, al-
rededor del 140, habia asistido a una discusion en el cur-
so de la cual el famoso millonario Herodes Atico hizo
traer de la biblioteca un ejemplar de las disserrationes de
Epicteto, como las llama Aulo Gelio, ordenadas (digestac)

43 Aulo Celio, XIX, 1, 14.
4 Cfr, mas abajo, pp. 136-140.
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r Arriano.** También cuenta gue, navegando de Casio-
a Brindis, se habia encontrado con un filésofo que lle-

yaba esta obra en su bolsa de viaje, y, es mas, precisa que
habia leido un pasaje del libro V, ahora desaparecido.*
Marco Aurelio pudo leer gracias a Rastico un ejemplar de
fas Conversaciones que redactd Arriano y un ejemplar mas
completo que el que conocen nuestros editores de hoy.

Farquharson propuso una segunda hipétesis.*” Las no-
tas que Ristico trapsmitié a Marco Aurelio serian las
notas que el propio Ristico tomo en los cursos de Epicte-
to. Desde ¢l punto de vista cronologico, si se admite que
Epicteto muri6 hacia el 125-130 d. C. y que Rastico nacié
a principios del siglo 11 (como suponemos por su cursus
oficial), es muy posible que fuera alumno de Epicteto ha-
cia el 120. Ademas, dificilmente se concibe que un ejem-
plar de las Conversaciones de Epicteto que redactd Arria-
no hubiera existido en Roma alrededor del 145-146, en
Ia época en que Marco Aurelio se convirtié a la filosofia,
¥a que la obra se habia extendido en Grecia alrededor
del 140. Ahora bien, Marco Aurelio presenta el legado de
Ristico como algo excepcional. Nos preguntamos enton-
©es si no se tratara de las propias notas de Rastico. De ser
asi, éstas revelarian a Marco Aurelio un Epicteto distinto
del que encontramos en Arriano. Al fin y al cabo, Epicte-
to no ofrecia las mismas declaraciones a sus auditores to-
dos los afios.

En todo caso, es mas o menos seguro que Marco Au-
relio ley la obra de Arriano, pues hay en las Meditaciones
varias citas literales.

43 Aulo Gelio, 1, 2. 6.
4% Cfr. nota 43.
#? Farguharson, vol. 11, p. 446.
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Sin embargo, tanto si Marco Aurelio ley6 sélo las Cone
versaciones que redactod Arriano como si leyd también lag
notas de Ristico, una cosa es segura: conocla mas textos re-
feridos a los cursos de Epicteto de los que conocemos noso-
tros. En efecto, no poseemos mas que una parte de la obra
de Arriano; y, por otro lado, las notas de Rustico, si exis.
tieron, debieron de aportarle otras ensefianzas de Epicte-
to ademas de las de Arriano. Gracias a Marco Aurelio —vol-
veremos sobre ello—, tenemos acceso a algunos fragmentos
de Epicteto que, de no ser por él, nos sertan desconocidos,

LAS CITAS DE EPICTETO EN LAS «MEDITACIONES»

Eres una pequefa atma que lleva un cadéver, como dijo Epic-
teto. (1Y, 41)

Cuando damos un beso a nuestro hijo, afirma Epictete, hay
que decirse interiormente: quiza manana estés muerto, (X1, 34)

Estas son las dos citas explicitas de Epicteto que se encuen-
tran en las Meditaciones.*® El primer texto no se encuentra
en los cuatro libros de Conversaciones de Epicteto que nos
han legado, y Marco Aurelio supo de él, como hemos di-
cho, a través de otra fuente. Aquella alma «que lleva un ca-
daver» reaparece también en IX, 24 en una de las nume-
rosas descripciones del estado de miseria en que se halla
sumergida la vida humana cuando no es conforme a fa Na-
turaleza y a la Razon:

% Sobre las citas de Epicteto en las Mediraciones, cfr. G. Breithaupt.
De Marci Aurelii dntonini commentarits quaestiones selectae, Géttingen.
1913, PP. 45-64.
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{Coleras pueriles; juegos pueriles! iAlmas que llevan cadaveres!
Afn de que la escena de la Evocacion de los muertos esté ante
tus ojos de una manera mas impresionante.

£n la otra cita de Epicteto (X1, 34) se reconoce un texto
del libro 111 de las Conversaciones (111, 24, 88).

Pero ocurre a menudo que Marco Aurelio traslada pasa-
jes enteros de Epieteto sin citarlo. Marco Aurelio (VII, 63)
cita, por ejemplo, una férmala de Platon (Republica, 412e-
4132) bajo la forma que le proporciona Epicteto (I, 28, 4):

Toda alma es privada de la verdad involuntariamente.

Férmula que encontramos en la larga serie de kephalaia
contra la colera (X1, 18, 5).

Epicteto hacia alusidn a la teoria estoica del suicidio aqui
@, 25, 18):

¢Hay hume en la casa? Si no hay demasiado, me quedo, si hay

demasiado, salgo. Pues nunca hay que olvidar y mantener fir-
memente que la puerta ¢std abierta.

Marco Aurelio le hace eco:

tHumo? iMe voy!

Epicteto recomienda a su discipulo (111, 3, 14):

Apenas has salide, desde [a maBana, con ocasion de todo lo que
ves, de todo lo que oyes, procede a un examen, responde, como

€8 una argumentacion a través de preguntas y respuestas:
#Qué has visto? — Un hombre bello, una bella mujer.
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Aplica entonces la regla (epage ton kanona) |y pregintate}:
63u belleza depende de su voluntad 6 ne?

~No depende de su voluntad.

~Rechazala,

Marco Aurelio retoma fa formula (V, 22):

Lo que no perjudica la Ciudad tampoco perjudica al ciudadana,
Cada vez que te imagines que te dafian, apfica esta regla (epage
tauton ton kanona).

En ambos casos vemos una posicion tedrica, un dogma
(la distincion entre lo que depende de nosotros ¥ o que
nio; a identidad de interés entre la Ciudad y el ciudada-
no), presentada como una regla (kanén) que hay que aplhi-
car en cada caso particular.

Todo el final del libro XI (cap. 33-39) parece ser en
efecto un centén de textos de Epicteto. Ante todo, en ¢
capitulo 34 se cita a Epicteto explicitamente, como be-
mos apuntado. También e] capitulo 33 resume, de manera
andpima, un pasaje del libro 11t de las Conversaciones (111.
24, 86), y los capitulos 35-36 citan otros textos del mis-
mo libro 111 (111, 24, 92-g3 y 111, 22, x03). Parece como s
verdaderamente estuviéramos ojeando algunas notas que
Marco Aurelio hubiera tomado al leer el libro 111 de fas
Conversaciones.

El capitulo siguiente (X1, 37) se introduce con un
«dice», dando a entender que Marco Aurelio sigue citan-
do al mismo autor de los capitulos precedentes; asi pues, 2
Epicteto. Ese texto no guarda ningdn paralelismo con nin-
gun pasaje de las Conversaciones, seguramente procede del
Epicteto perdido. Reconocemos en él su vocabulario ha-
bitual (sopos peri tas hormas, kypexairesis, kat'axian, orexis,
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dhlisis) y sobre todo una de sus ensenanzas fundamenta-
ges, la de las tres reglas de vida: disciplinas del juicio. del
gleseo y de la accion, de las que volveremos a hablar.

También en el capitulo 38 aparece un «dice» que remi-
se a Epicteto. Quiza sea una parafrasis bastante libre de un
fexto suyo (111, 25, 3), en el que afirma que, en ¢l comba-
gg por la virtud, no se trata de una cosa sin importancia,
qno de la felicidad y de la dicha. Marco Aurcho (X1, 38),
por su parte, seftala:

1

. En aquel combate no se trata de ganar algon premio, sino de

decidir si se serd un insensato o no.

]
Y

£n cuanto al altimo capitulo (39). que supuestamente cita

* @ Sécrates, es muy probable que se atribuya también a
7 Bpicteto puesto que los capitulos del 33 al 38 estan toma-

* dos de este autor.

& También es posible que haya en las Meditaciones otras
itas de Epicteto en las que no se menciona su nombre, H.
Frinkel*” pensaba, con fundamento, que 1V, 49, 2-5 era
una de esas citas:

Bealmente no tengo suerte de que me haya ocurrido una cosa
¢ asi! — iDe ningGn modo! Pero hay que decir: iqué suerte tengo.
. puesto que, habiéndome ocurrido algo asi, permanezeo sin tur-
 pacion, sin dejarme quebrar por el presente y sin temer o que
- pueda ocurrir! Puesto que este acontecimiento, sin duda, le ha-
 bria podido ocurrir a todo el mundo, pero no wdo el mundo

bria permanecido sin turbacién.
~&Y por qué, pues, habria que decir que esto es mas bien

{'. mala suerte o que esto €8 buena suerte?
18
!

f -

% H. Friinkel «Fin Epiktetfragments, Philologus, vol. 80, 1925, p. 221.
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—¢Llamas mala suerte para el hombre a o que no hace des.
viarse de su objetivo a la naturaleza del hombre? &Y piensas ¢ue
haria desviar de su objetivo la naturaleza del hombre. lo que 5,
es contrario a la voluntad de la naturaleza?

~4Cudl es pues esta voluntad de la nawraleza?

~Lo bas aprendido. Este acontecimiento que te ocurre te
tmpide ser justo, tener grandeza de alma, ser moderado, pru.
dente, sin precipitacion en tus juicios, sin falsedad en tus pala.
bras, reservado, libre, aunque gracias a la suma de todas estas
virtudes fa naturaleza del hombre poseera lo que le es propio.

Frinkel basa su afirmacion en particularidades de vocabu-
lario y de gramatica que son muy convincentes.> Se dir,
seguramente con razon, que, en lo esencial, este texto no
hace sino expresar, en forma de didlogo, el dogma fun-
damental del estoicismo: no hay otro mal gue el mal mo-
ral, es decir, lo que nos impide practicar las virtudes. Aun-
que esto es cierto, también lo es que su tono y su forma
se desmarcan del resto de las Meditaciones. Habitualmen-
te, cuando Marco Aurelio emplea la palabra «yo», se trata o
de st mismo o del hombre de bien que se habla a si mismo.
Aqui, en cambio, el «yo» es el del interlocutor de un didlo-
go que Marco Aurelio cita. Muy probablemente se trate de
un didlogo que Epicteto, como a menudo hace en sus Con-
versaciones, imagind ante sus auditores y que Marco Aure-
lio copid. Seftalemos, por otro lade, que en sus Conversa-
ctones (1, 4, 23) Epicteto les dice a sus auditores que lo que
realmente merece la pena es trabajar para suprimir de su
vida los «iayb y los «iqué desgraciado que soyb.

¥ Pienso volver préximamente en mi edicion de Mareo Aurelio 2
la demostracion de Frinkel y al problema de los fragmentos de Epicte-
o en Marco Aurelio.
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Parece entonces plausible pensar que es un fragmen-
1o desconocido de Epicteto. {Hay otros? Creeria con

sto que hay algunos. Por otro lado, de una manera ge-
geral, no hay que excluir la hipotesis de que tal o cual pa-
saje de las Meditaciones utilice un texto de un autor des-
conocido o, al menos, lo parafrasee. Por lo que concier-
ne a Epicteto, hay que tener en cuenta también gl hecho
de que, 2 fuerza de leerlo, Marco Aurelio se impregné de
su vocabulario, de sus giros y, sobre todo, de sus ideas.
De esto se percatd muy bien el humanista del siglo xiv
que copio extractos de los libros I a IX en el manuscri-
to que ahora se encuentra en Darmstadt. En efecto, escrito
sl principio del libro 11 se lee: antibrus epikeetizei («Fpic-
tetiza abiertamente», es decir: «Sigue e imita a Epicteto»).

LAS TRES REGLAS DE VIDA O DISCIPLINAS
SEGUN EPICTETO

Hemos visto més arriba® la importancia que tiene en las
Meditaciones 1a llamada triple regla de vida, que propone
una disciplina de la representacion o juicio, del deseo y
de la accion. Ya esta triparticién de los actos y de las fun-
ciones del alma, es decir, la distincion entre juicio, deseo
¢ impulso, es una doctrina propia de Lpictete que no se en-
cuentra en el estoicismo anterior* Ahora bien, aparece cla-
ramente en Marco Aurelio. Por ejemplo en VII, 7 opo-
ne las representaciones (phantasiai), los deseos (orexeis)
¥ los impulsos hacia la accién (formaz), y hace lo mismo
en VIl 28:

5t Cfr. mas arriba, pp. 141143
5 Cfr. més abajo. pp. 161y 225.
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Todo juicio, todo impulso a fa acciédn, todo deseo o aversion s
encuentran en el interior del alma y nada mis puede penetray
en ella.

Y va hemos visto la breve sentencia que plantea el mis.
Mo esquema:

Borrar la representacion (phantasiay, detener el impulso a la ac-
cion (formé), apagar el deseo (orexis). Tener en su poder el prin-
cipio director (hégemonikon). (1X, 7)

Las tres reglas de vida proponen una ascesis, una disci-
plina para estos tres actos del alma. Y a este respecto, el
propio Marco Aurelio (X1, 37), en el centén de textos de
Epicteto (X1, 33-39) del que hemos hablado, cita un texto
que conocemos gracias a €l precisamente:

Hay que descubrir la regla que hay que aplicar con respecto al
asentimiento [que hay que dar a las representaciones y a los jui-
cios),

y en el tema del ejercicio que se refiere a los tmpulses a la
accion nunca hay que rebajar la atencion para que estos impul-
s0s a la accidn estén acompafiados de una clausula de reserva,
que tengan como fin el servicio de la comunidad y sean pro-
porcionales al valor,

y, finalmente, hay que abstenerse totalmente del deses ¢ ig-
norar la aversion por las cosas que no dependen de nosotros.

La disciplina de la representacion y del juicio, la discipli-
na del impulso activo y de la accion, y la disciplina del
deseo; estas tres reglas de vida, propuestas por Epicteto
en este texto y en varios capitulos de sus Conversaciones.
corresponden exactamente a las tres reglas de vida que
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mula Marco Aurelio y que son en cierto sentido la cla-
o de las Meditaciones.

B pLUENCIA DE ARISTON?

oposito de la conversion de Marco Aurelio a la filoso-
lp habiamos hecho alusion a la influencia que debid de
sreer sobre el emperador la lectura de las obras del es-
ico del siglo 111 a. C. Ariston de Quios.® En otro tiem-
§b habia creido reconocer en determinadas formulas del
Waperador un eco de la ensefianza de Ariston. Este habia
pefinido el fin supremo de la vida en estos términos: «Vi-
fiz en una disposicién de indiferencia con respecto 2 las
posas indiferentes». Ahora bien, Marco Aurelio (X1, 16)
be por su parte;

.

Baar la vida de fa mejor manera: ¢l poder de hacerlo reside en
B alma, si somos indiferentes a las cosas indiferentes.

Ba analogia de las formulas me habfa impresionado.>
gero, por una parte, Ariston no es el inico estoico que
Jibiz de indiferencia a las cosas indiferentes y, por otra,
Marco Aurelio, fie] al estoicismo de Epicteto y de Crisipo,
D entiende este principio en el mismo sentido que Aris-
B0, y lo interpreta de una manera muy distinta.

53 Cfr, mas arriba, pp. 50-30.

54 «La fisica como ejercicio espiritual, o pesimismo y optimismo en

¢ 0 Aurelios, Revue de thénlogie et de philosophie, 1972, Pp. 225-239,

Petomado y corregido en P. Hadot, Ejercicios espirituales y filosofia anti-
e, Pp. 119-133.
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El principio de todo estoicismo, en efecto, es precis,.
mente la indiferencia a las cosas indiferentes: esto signj.
fica, en primer lugar, que el unico valor es el bien mory),
que depende de nuestra libertad. y que todo lo que uy
depende de nuestra libertad (la pobreza, la riqueza, la sa.
lud, Iz enfermedad) ne es ni bueno ni malo y, por lo tan.
to, indiferente; en segundo lugar, significa que no debe.
mos establecer una diferencia entre las cosas indiferen.
tes, es decir, que debemos amarlas por igual como hace
la Naturafeza universal. Esta indiferencia a las cosas indi-
ferentes volvemos a encontrarla, por ejemplo, en un texto
de Filén de Alejandria® que describe el ejercicio de la
sabiduria, es decir, 2 filosofia, sin que haya en Filén ung
destacable influencia de Ariston:

Acostumbrados a no tener en cuenta los males del cuerpo v jos
males exteriores, ejercitandonos en ser indiferentes a las cosas
indiferentes, armados contra los placeres y los deseos..., para se-
mejantes hombres, toda la vida es una fiesta.

De hecho, la discrepancia entre Ariston y los otros estoi-
cos se referfa exactamente a la nocidn de indiferente. Para
Aristén, lo indiferente era del todo «indiferenciado»™
ningin elemento de la vida cotidiana tenia importancia
en si mismo. Una posicidn semejante corria el riesgo de
conducir a fa actitud escéptica de un Pirrdn, también ¢l
indiferente a todo. Los estoicos ortodoxos, pese a recono-
cer que en si mismas las cosas que no dependen de nposo-
tros nos son indiferentes, admitian no obstante que po-
demos darles un valor moral, dada la existencia de obli-

55 Filén de Alejandria, Sobre las leyes especiales, 11, § 46.
5% SVF, vol. 1, § 360: Clemente de Alejandria. Smrom., 11, 21,129 5
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ciones politicas, sociales y familiares, unidas segin una
verosimilitud razonable a las necesidades de ta natura-
jeza humana. Abarcaban todo el ambito de las £athdkon-
1a, de los deberes, de los que volveremos a hablar. Ahora
bien, Marco Aurelio, como Epicteto, acepta este orden de
lss obligaciones y de los deberes que Ariston rechazaba.
Emplea cinco veces el término técnico Aathékon en senti-
do estoico.” No hay, por lo tanto, una influencia de Aris-
tén en Marco Aurelio por lo que concierne a la doctrina
de la indiferencia.

Por otro lado, Ariston rechazaba como instiles la fisica
yla légica de la flosofia.s® Aparentemente, Marco Aurelio
se inclina por una actitud similar. Agradece, por ejemplo,
a los dioses, que le impidieran dejarse arrastrar a resol-
ver silogismos o a estudiar los fenomenos celestes (1, 17,
22) ¥, €N Otro pasaje, reconoce que ya no espera sobresa-
bir en la dialéctica o la filosofia de la naturaleza (V11, 67).
Sin embargo. también aqui la idea es muy diferente. Para
Ariston, logica y fisica no sirven en absoluto. Para Mar-
co Aurelio, lo que ahora ya no es objeto de sus preocupa-
ciones es el discurso tedrico de la logica y de la fisica. Pero
pretende, en efecto, practicar una logica vivida (la disci-
plina del juicio) y una fisica vivida (la disciplina del de-
8e), y lo dice explicitamente (VII1, 13):

De una manera continua y, a ser posible, con ocasién de cada

representacidn que se presenic a ti, practicar la fisica, la pato-
logia y 1a dialéctica.

5%, 103 0 1, 2200, 56, 2 V1, 223 V1, 26, 3.
% SV, vol. 1, 8§ 351-357: Steiczens p. 68,
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Asi pues, concluimos que no hay rastro alguno de la doc.
trina de Ariston en las Meditaciones de Marco Aurelio.™

5% H. Gérgemanns, «Die Bekehrungsbrief Marc Aurelss, Raeinisches
Museum fiir Philologie, vol. 134, 1991, p. 108, piensa de hecho que of
nombre de Ariston, célebre por su elocvencia y apedado a causa de esto
«la Sirenar, no es adelaniado, en la carta a Frontén que ¢voca la «con
versidn» de Marco Aurelio a fa filosofia, mas que para no herir a Fron-
on a quien hubiera resultado mas duro oir hablar de su rivat Junio Res-
tico y de las Conversaciones de Epictets, poco apreciadas por e} gusto li-
terario de Frontdn,
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A
EL ESTOICISMO DE EPICTETO

RaRACTERISTICAS GENERALES DEL ESTOICISMO
.
js necesario recordarlo? Cuando se habla de la doctrina
Be un filosofo de la época que nos ocupa no hay que ima-
arse que se trata de un sistema que ha inventado por
mpleto el filésofo. A diferencia de los filosofos consem-
ineos, para el antiguo la filosofia no consiste en que
a fildsofo invente un «nuevo discursor, un nuevo len-
aje, tanto mads original cuanto mds incomprensible y ar-
al sea. El filosofo antiguo, generalmente, se sitda en
a tradicion vinculada a una escuela. Epicteto es estoi-
. Su ensefianza consistird, por lo tanto, en explicar los
pxtos de los fundadores de la escuela —Zenon y Crisipo—~
W sobre todo, en practicar él mismo y en hacer practicar
wor medio de sus discipulos el modo de vida propio de la
" scuela estoica. Sin embargo, esto no significa que fa en-
Penanza de Epicteto nio tenga caracteristicas propias; al
trario. Pero no modificaran los dogmas fundamenta-
del estoicismo o la eleccion de vida esencial: consisti-
Bn en el modo de ensenar, en la presentacién de la doc-
Wwina, en la definicién de determinados puntos particula-
res (la distincidn, por ejemplo, entre deseo e impulso), o
incluso en la tonalidad, la coloracién particular que im-
pregnara el modo de vida estoico que propone el filésofo.
En el momento en que Epicteto ensefiaba, hacia mas o
menos cuatro siglos que Zendn de Citio habia fundado la
escuela estoica en Atenas. El estoicismo nacié de la fusion
de tres tradiciones: la tradicion ética socratica, la tradicion
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fisica y wmaterialista» heraclitiana y la tradicion dialécije,
de los Megaricos y de Aristiteles. La eleccion de vida .
toica se sitia en la linea de la eleccion de vida socratica: ¢)
unico valor al que todo debe subordinarse es el bien .
ral, la virtud. Como dice Sécrates en la Apologia de Socrq.
tes que compuso Platon (41d), «para el hombre de bien ng
hay mal posible, ya esté vivo o muerto» «No hay mal po.
sible» precisamente porque, al ser un hombre de bien, ex-
trafio al mal moral y para quien no hay otro mal que ¢f
mal moral, considera que todas las cosas que parecen ma-
les a los ojos de los otros hombres —la muerte, la enferme-
dad, la pérdida de las riquezas, las injurias— no son ma-
les para él. No obstante, esta transmutacion de los valores
s6lo se efectlia gracias a una operacion a la vez intelectual
y €tica que consiste en examinarse, en entablar un dialo-
g0, un /ogos, UN razonamiento, CON Otro ¢ CONSIgo MisHIo,
El espiritu del socratismo es, pues, la afirmacion del valor
absoluto del bien moral, descubierto por la razdn; es tam-
bién, como habremos de repetir, la idea segun la cual la
vida moral es un asunto de juicio, de conocimiento.

Aparentemente, la tradicién fisica del «materialismo»
heraclitiano no guarda relacion con la tradicion ética so-
cratica. Pronto veremos coémo la originalidad del estoicis-
mo consiste en fundir de manera intima e indisoluble es-
tas dos tradiciones. Por el momento contentémonos con
subrayar la influencia de Heraclito en la vision estoica de
un universo en perpetua transformacion, cuyo elemento
original es el fuego y que deba su orden a un /gos. una
Razén, segin la cual los acontecimientos se encadenan de
una manera necesaria.

Finalmente no es de extrafiar que el estoicismo se sitiie
en la tradici6n dialéctica de los Megaricos ademas de en la
de la Academia platonica y la de Aristételes. La ensefan-
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» 1a filosofia, en aquelia época, consistia ante vodo en
a formacion en la discusion y la argumentacion, es de-
yen ejercicios dialécticos. Una vez mas encontramos un
esta vez el discurso humano, pero racional y recto,
s medida en que imita el Jogos que ordena el universo.
b De ahi la extraordinaria unidad de las partes del sis-
baa estoico; es la unidad de un dnico logos, de una sola
bpzon extendida a través de todas las cosas. Como bien
b dicho E. Bréhier: «Es una sola y misma razon la que,
bo 12 dialéctica, encadena las proposiciones consecuen-
p a los antecedentes en la naturaleza, une todas las cau-
¥, en la conducta, establece el acuerdo perfecto en-
e los actos. Es imposible que el hombre de bien no sea
a vez fisico y dialéctico: es imposible realizar la racio-
Phlidad de forma separada en estos tres ambitos y captar
empletamente, por ejemplo, la razén en el curso de los
Beontecimientos del universo, sin realizar al mismo tiem-
o la raz6n en su propia conductar.” El estoicismo es una
Mosofia de la coherencia con uno mismo. Esta filosofia
®e funda en una intuicion importante de la esencia de la
wida. De entrada, desde el primer instante de su existen-
#a, lo viviente est4, de manera instintiva, de acuerdo con-
#igo mismo: tiende a conservarse a st mismo y a amar su
Propia existencia y a todo o que puede conservarla, Este
scnerdo instintivo se convierte en un acuerdo moral con
‘&no mismo cuando ¢l hombre descubre, a través de su
razom, que es la eleccion meditada del acuerdo con uno
mismo, que el valor supremo es la actividad misma de la
eleccion y no los objetos hacia los que dirige el instinto de
conservacion. El acuerdo voluntario con uno mismo coin-

1 £, Bréhier, Histoire de ia philosophie, 1. Paris, reed. 1991, p. 266(trad.
esp.: Historia de la filosofia, ¥, Madrid, Tecnos, 1988).
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cide con la tendencia de la Razén universal y no solo hace
de todo ser vivo un ser de acuerdo consigo mismo, sing
que entiende el mundo entero como un viviente de acuer.
do consigo. Como dira Marco Aurelio (1V, 23): «Todo §,
que esta de acuerdo contigo esta de acuerde conmigo,
oh, Mundon». Y la sociedad humana, la sociedad de aque-
Hos que participan en un mismo /ogoes, en una misma Ra-
zOn, forma en principio, también ella. una Ciudad ideal
cuya Razon, cuya ley, asegura el acuerdo consigo misma,
Es evidente que la Razoén de cada individuo, en el enca-
denamiento de los pensamientos o de las palabras, exige
la coherencia logica y dialéctica consigo misma. Esta co-
herencia con uno mismo es el principio fundamental del
estoicismo. Para Séneca® toda la sabiduria se resume en la
férmula: «Querer siempre lo mismo, rechazar siempre lo
mismo». No es necesario afadir, continda Séneca, la pe-
queifia restriccion: <A condicion de que lo que queramos
sea moralmente bueno». Porque, dice, «la misma cosa no
puede agradar universal y constantemente mas que si es
moralmente rectar. Esto es el eco lejano de las formulas
por medio de las cuales Zenodn, el fundador del estoicis-
mo, definia el bien soberano: «Vivir de una manera cohe-
rente (homologoumends),® es decir, vivir segiin una regla
de vida, una y armoniosa, puesto que quienes viven en la
incoherencia son desgraciados».

Esta coherencia con uno mismo se funda, como hemos
dicho, en la coherencia de la Razdn universal, de la Na-
turaleza universal consigo misma. La famosa tesis estoi-
ca del eterno retorno es otro aspecto de esta doctrina. La

* 8éneca, Cartas a Lucifia, 20, 2-5.
* SVF. vol. 1. § 179 (= Jean Stobée, dnthol 11, 7, 6, vol. 1, p. 75. 11
Wachsmuth).
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z6n universal quiere este mundo tal como es, es decir,
Sse nazca del fuego original y vuelva al fuego original,
Bon un comienzo y un final; pero su voluntad es siempre
intica y solo puede repetir, por su accidn continua, este
aundo con este comienzo y este fin y todo el desarro-
Mo de los acontecimientos que se sitfian gntre ambos mo-
kgentos. Este mundo vuelve eternamente: <Habra de nue-
Bwo un Sécrates, un Platdn y cada uno de los hombres con
e mismos amigos y los mismos conciudadanos, y esta
pestauracion no se producira una vez, sino varias veces; o
kmiis bien todas las cosas se repetirdn eternamentes.* Por
" 0 el sabio debe, como la Razon universal, querer con
gntensidad cada instante, querer con intensidad que las
sas lleguen eternamente tal y como llegan.
Acabamos de evocar la figura del sabio. Es caracteris-
o de la filosofta estoica hacer de esta figura una nor-
:a trascendente que no puede realizarse concretamente
s que de una manera rara y excepcional. Encontramos
mtiui un eco del Banguere (204a) de Platén. Sécrates apa-
ece alli como aquel que sabe que no es sabio. Esta situa-
ién lo sitdia entre los dioses, que son sabios y saben que
b son, y los hombres, que creen ser sabios pero ignoran
;que no lo son. Esta figura intermedia es la del filo-sofo,
#l que ama la sabiduria, que aspira a la sabiduria, preci-
Mente porque sabe que esta privado de ella; y es la de
Eros, que ama la Belleza porque sabe que esta privado
de ella; Eros, que no es, pues, ni dios ni hombre, sino un
daimén intermediario entre los dos. La figura de Sécrates
coincide con la de Eros y con la del filosofo.®

4 SVF, vol. IL. § 625 y 88 596-632.
5 Ch. P. Hadot, «La figure du sage dans [Antiguité gréco-latines, en
€. Gadoffre (dir.). Les Sagesses du monde, Paris, x991, pp. 11-18.
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El sabio estoico es también igual a Dios, Dios que no
es otro que la Razon universal que en coherencia consi.
go misma produce todos los acontecimientos cosmicos. La
razon humana es una emanacion, una parte de la Razan
universal. Pero puede oscurecerse, deformarse como con-
secuencia de la vida en ¢l cuerpo, por atraccion del placer,
Sélo el sabio es capaz de hacer coincidir su razén con
Razon universal. Sin embargo, esta coincidencia perfec-
ta no es sino un ideal. Ef sabio es necesariamente un sor
excepcional; hay muy pocos, quiza uno, o incluso ningu-
no: es un ideal casi inaccesible y, finalmente, una norma
trascendente que los estoicos describen enumerando to-
das las paradojas. La filosofia no es la sabiduria, es solo el
ejercicio de la sabiduria; y el filosofo no es un sabio, sino
un no-sabio, Hay una oposicion de contradiccién entre el
sabio y el no-sabio: o se es «sabio» o se es «no-sabio», no
hay término medio. En relacion a la no-sabiduria, no hay
grados. Poco importa, dicen los estoicos, si nos encontra-
mos a un codo o a quinientas brazas por debajo de la su-
perficie del agua, de todos modos nos ahogamos. Resul-
ta que, puesto que el sabio es extremadamente raro, toda
la humanidad es insensata. Hay una corrupcion entre los
hombres, una desviacién casi general de la Razén. Sin
embargo, los estoicos invitan a los hombres a filosofar, es
decir, a ejercitarse en la sabiduria. Creen que es posible
el progreso espiritual. Y es que, si es cierto que hay una
oposicion contradictoria entre sabiduria y no-sabiduria y
que, por oposicion a la sabiduria no hay grados en la no-
sabiduria, no obstante, en el interior del propio estado de
no-sabiduria hay, como en el Banguere de Platdn, dos cate-
gorias de hombres: los no-sabios inconscientes de su esta-
do (los insensatos) y los no-sabios conscientes de su e¢
tado y que intentan progresar hacia la inaccesible sabidu-

152



El estoicismo de Epictero

a (los filosofos). Desde el punto de vista logico hay una
Kloosicion de contrariedad entre el sabio y los insensato,
onscientes de su estado. Y esta oposicion de contrarie-
d da lugar a un término medio: los no-sabios no insen-
btos, es decir, los filosofos.®
. El sabio ideal seria el hombre que, de manera defini-
bva, hiciera coincidir a cada instante su razon con la Ra-
n umversai, representada por el Sabio que piensay pro-
guce el mundo.
La consecuencia inesperada de esta teoria estoica del
mabio es que la filosofia estoica, y digo bien la filosofia es-
pica —la teoria y la pracrica del «ejercicio de la sabidu-
aha»—, otorga un margen muy amplio a la incertidumbre
# @ la simple verosimilitud. So6lo el sabio posee el cono-
mimiento perfecto, necesario, inquebrantable, de la rea-
md No asi el fildsofo. Por eso la filosofia estoica tiene
0 meta, COMO proyecto, como objeto, orientar al fild-
fo en la incertidumbre de la vida cotidiana, proponien-
!k) elecciones verosimiles que nuestra razon puede apro-
hr, sin tener siempre la certeza de hacer el bien. Lo que
‘euenta no es el resultado o la eficacia, sino la intencion de
bacer el bien. Lo que cuenta es actuar con un @inico mo-
tivo: el del bien moral, sin otra consideracién de interés
& de placer. Es éste el dnico valor, lo éinico necesario.’

-

B

e

; ® Cfr. O. Luschnat, «Das Problem des ethischen Fortschritts in der
alten Stoan, Philologus, vol. 102, 1958, p. 178-214; 1. Hadot, Seneca, p. 72~
78. Cfr. més arriba pp. 121-122 sobre el problema de los grados en ¢l

bien y el mal.
? Chr. mas abajo. p. 298.
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LAS PARTES DE LA FILOSOFiA SEGUN LOS ESTOICOS

Cuando Zendn fundo la escuela estoica, la costumbre de
distinguir diferentes partes de la filosofia y precisar su re-
lacion ya era tradicional en la ensefianza de las escuelag
filoséhicas. Desde Platén vy, sobre todo, desde Aristoteles,
los flosofos habian dirigide una atencién extrema a los
diferentes tipos de saber y a los diferentes métodos que
los caracterizan.’

Podemos suponer que en la escuela platdnica, lo que
llamamos la Antigua Academia, ya se distinguian tres
partes de la filosofia: Ia dialéctica, la fisica y la ética. La
dialéctica representaba la parte mas noble de la filoso-
fia, puesto que, entendida en el sentido que Platén habia
dado a esta palabra, se correspondia con ¢l descubrimien-
to de las Ideas, de las Formas (de la nocion de Justicia o
de lIgualdad, por ejemplo), gracias a un método de discu-
sion «dialécticos, es decir, gracjas a una argumentacion
rigurosa. La fisica, estudio del mundo visible, constituia
una parte inferior y tenia por objeto los fendmenos eeles-
tes y el movimiento necesario y eterno de los astros, entre
otros aspectos. La ética, por su parte, se situaba en el ran-
go mas bajo de la escala, puesto que tenia por objeto las
acciones inciertas y contingentes de los hombres, La divi-
sion de las partes de Ia filosofia refleja asi la jerarquia que
los platonicos introducian entre los niveles de la realidad.

Los estoicos retoman esta division y la transforman
por completo: aunque los términos parecen idénticos ya
no corresponden a la jerarquia de los platnicos, sino 2

¢ Pierre Hador, «La division des parties de la philosophie dans I'An-
tiquites, Museum Helpeticum, vol. 36, 1979, pp. 201-223.
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Ia concepcion dinamica y unitaria del mundo propia de
Jos estoicos.

Entre la fisica, la ética y la dialéctica ya no hay preemi-
pencia de una disciplina sobre las otras, porque las tres se
refieren al mismo Zogos, a la misma Razon divina, que estd

resente en ¢l mundo fisico, en la vida social —ya que la
sociedad se funda en la razén coman a los hombpres— y en
ja palabra y el pensamiento humanos, es decir, en la acti-
vidad racional del juicio.

Es mas, desde la perspectiva de la accién perfecta, la
del sabio, estas tres disciplinas se implican mutuamente:
el mismo logos, 1a misma Razén, se encuentra en la natu-
raleza, en la comunidad humana y en la razon individual.
Por eso: «Es imposible que el hombre de bien fes decir,
aquel que practica la étical no sea fisico y dialéctico; es
imposible realizar la racionalidad separadamente en estos
tres ambitos y, por ejemplo, captar por completo la razén
en el curso de los acontecimientos del universo sin realt-
zar al mismo tiempo la razén en su propia conducta».® El
gjercicio perfecto de cualquiera de estas disciplinas impli-
ca las otras. El sabio ejerce la dialéctica manteniendo la
coherencia en sus juicios; la ética, manteniendo la cohe-
rencia en su querer y en las acciones que resujtan de él;
la fisica, comportindose como una parte coherente con el
todo al que pertenece. Para los estoicos, las partes de la
fillosofia son virtudes™ que, como todas las virtudes a sus
0jos, son iguales entre si y se implican mutuamente: prac-
ticar alguna de ellas implica a la fuerza practicar las de-
mis. Desde este punto de vista, en cierto sentido, logica,
fisica y ética no se distinguen en realidad: ninguna pre-

¢ Cir. nota 1,
™ Cir. Cicerdm, Def supremo bien y del supremo mal 1L, 21, pp. 72-73-
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cede a las otras, sino que estan todas mezcladas al mis.
mo tiempo. El esquema platdnico y aristotélico de la jerar-
quia de los saberes y de los niveles de la realidad se susti-
tuye con la representacion de una unidad organica donde
todo se compenetra. Para los platonicos y los aristotélicos,
el conjunto de la realidad es heterogéneo, y esta compues-
to de zonas donde 1a sustancialidad y la necesidad son dj-
ferentes. Para los estoicos toda la realidad es homogénea,
y el encadenamiento de los acontecimientos, completa-
mente necesario. La distincién entre la fisica {ciencia del
mundo sensible) y una ciencia del mundo trascendente
de las Ideas (dialéctica platonica) o de los dioses (teolo-
gia) se suprime. La physés, la naturaleza que para platoni-
cos y aristotélicos no era mas que una pequena parte y la
inferior del conjunto de la realidad, se convierte en toda
la realidad. Por otra parte, la palabra «dialéctica» cam-
hia de sentido. Ya no designa, como en Platén, un méto-
do de razonamiento que, partiendo de las nociones co-
munes a todos los hombres, se eleva, a través del método
de pregunta-respuesta, al descubrimiento de las esencias
que posibilitan el razonamiento y el lenguaje; ya no de-
signa, como en Aristoteles, un método de razonamiento
que, particndo de las nociones comunes a todos los hom-
bres (es decir, no cientificas), permite alcanzar, por medio
de un método de pregunta-respuesta, conclusiones proba-
bles en todos los ambitos de la realidad. St bien es cierto
que la dialéctica estoica también parte de las nociones co-
munes, esta vez alcanza conclusiones verdaderas y nece-
sarias porque refleja el encadenamiento de las causas en
el mundo sensible.

Para los estoicos, sin duda, fisica, ética y dialéctica se
refieren formalmente a ambitos diferentes de la realidad:
el mundo fisico, la conducta humana, el movimiento del
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;‘?ensamxento; no obstante, como reiteraremos, los estoicos
consideran estas tres partes cuerpos de doctrina tedri-
sino disposiciones interiores y conductas practicas del
:‘bio (y del Alosofo que se ejercita en la sabiduria). Des-
Ejeeste punto de vista, el e;ex*cmo vivide de la fisica, de ja
iticay de la dialéctica, la practica de estas tres virtudes,
wesponde a una actitud Gnica, €l acto Gnico de situar-
spe en armonia con el logos, ya sea el Jogos de la Naturaleza
mversal el logos de la naturaleza razonable humana o el
Mque se expresa en ¢l discurso humano,
;;,. Aunque practicamente confundidas en un acto unico
iguando se trata de ejercer la filosofia en concreto, fisica,
r#Jca y dialéctica deben distinguirse en la ensefianza. Hay
1gue exponer y describir la filosofia al discipulo. El discurso
“filosofico introduce una dimension temporal de dos aspec-
ifos: el tiempo «ldgico» del propio discurso, y el tiempo psi-
{eolégico necesario para que el discipulo asimile interior-
mente lo que se le propone. El tiempo légico corresponde
& las exigencias internas del discurso teorico: hacen fal-
18 una serie de argumentos que deben presentarse en un
gierto orden. Este orden es el tiempo logico. Pero la expo-
#icidn se dirige a un auditor, y este auditor introduce otro
feomponente, a saber, as etapas de su progreso espiritnal:
e trata esta vez del tiempo psicologico. Mientras el audi-
«tor no haya asimilado las doctrinas interior y espiritual-
mente, sera inatil o imposible hablarle de otra cosa. Hay,
de hecho, una suerte de conflicto entre estos dos tiempos.
Porque a menudo es dificil salvaguardar el orden logico si
8e quicre tener en cuenta el estado espiritual del anditor.
Asi pues, desde el punto de vista del discurso que
transmite fa ensefianza filoséfica, los estoicos distinguian
Reta y claramente, las tres partes de la filosofia. Buscaban
establecer un orden logico entre ellas, pero también un
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orden pedagdgico. Habia muchas discusiones a este rex.
pecto en el interior de {a escuela. No se ponian de acuer.
do en el orden a establecer entre la fisica, la éuica v [
légica o dialéctica. Los estoicos, como sabemos, compa.
raban las partes de la filosofia con los conjuntos organi-
zados, como el huevo, el jardin o ¢l ser vivo, Pero en estag
comparaciones, si la logica se presentaba siempre comg
la parte que asegura la defensa y la solidez, a veces era la
ética y otras la fisica las que se presentaban como la par-
te mas interior y mas valiosa.

En su tratado Sedre las contradicciones de los Estoicos,
Plutarco™ reprocha a Crisipo haber situado la fisica, a
veces, al término de la ensefanza filosdfica, como la ini-
ciacion suprema, porque transmite la ensefianza sobre los
dioses, y haber situado, en cambio, otras veces, la fisica
antes que la ética, porque la distincién entre el bien y el
mal no es posible mas que a partir del estudio de la Natu-
raleza universal y de la organizacion del mundo. Estas di-
vergencias corresponden de hecho a los tipos de progra-
ma de ensefianza gue podian escogerse. Segan el orden
logico de la exposicion, la fisica ha de preceder a la ética
para fundarla racionalmente; pero segin el orden psicolo-
gico de la formacion, la fisica ha de seguir a la ética, por-
que practicando la ética uno se prepara para la revelacion
del munde divino, de la Naturaleza universal.

De hecho, para superar estas dificultades, profesando
quizi una u otra teoria sobre la prioridad ideal de deter-
minada parte en el programa general de ensefianza, at-
gunos estoicos aconsejaban presentar de manera simul-

P Piwtarco, Sobre las contradiceiones de los estaicos, 9, 1035% SVE.
vol. 1L § 42; Swiciens, pp. 96-97. (Hay traduccién castellana, por ejenr-
plo en Obras morales y de costumbres, Madrid, Gredos, 2oro).
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dinea las partes de la filosofia en el discurso filosofico
de ensefianza: «Algunos estoicos consideraban que nin-
guna parte ocupaba el primer lugar, que estaban mezcla-
das copjuntamente y, por otra parte, fas mezclaban en su
ensefianza».” Eran «inseparables»* «Como, en efecto,
esperar haber terminado el programa completo, por un
lado, para empezar a estudiar otro? {Céme, sobre todo,
esperar a practicar los tres aspectos de la filosofia? Al pa-
recer, el propio Crisipo preconizé esta ensefianza «mez-
clada», porque escribe: «Aquel que comienza por la logi-
ca no debe abstenerse de las otras partes, sino que debe
tomar parte en los otros estudios, cuando la ocasion se
presente».* De hecho, el método de ensefianza debe ser
integral en cada uno de estos momentos, ya que no se tra-
ta de adquirir tres saberes teéricos separados, sino de
ejercitarse en el acto Gnico de la sabiduria, que es indiso-
lublemente practico, de la fisica, la ética y la logica.

A la luz de los desarrollos precedentes, se entendera
mejor que los estoicos hayan distinguido entre fa filoso-
fia y el discurso refiriéndose a la filosofia. Afirmaban, en
efecto, que la logica, la fisica y la ética, es decir, todo lo
que hasta ahora hemos llamado, segan el uso corriente,
las partes de Ia filosofia, no eran, de hecho, partes de la
filosoffa propiamente dicha, sino partes del discurso que
se referian a la filosofia.” Como acabamos de ver, la fi-

*2 SVE, vol. 1L, § 41 Seoiciens, p. 30 (§ 40).

3 SVF. vol. i1, § 38 Sexto Empirico, Advorsus Mathematicos, Vi
= Againgt the Logicians, 1), § 19 (col. Loeb, 0 291), p. 10-11.

% Swiziens, p. g7: SYF, vol. 1L § 53. p. 20.

S Stwoiciens, p. 30 (§ 43) ¥ véase ambién p. 29 (§ 39) fa docorina fi-
fsdfica (y vo: la fitosofia). Cfr. P. Hados, «Philosophie, discours philoso-
phique et divisions de la philosophie chez Jes stoicienss, Revue interna-
Honale de philssaphie. 1991, pp. 205-219.
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sica, la logica y la ética no se distinguen, no se muestray
separadas, ¥ eventualmente sucesivas, mas gque en el dix.
curso de enseianza de la filosofia.

Este discurso de ensefanza exige: una exposicion teq-
rica de la logica, es decir, un estudio abstracto de las reglas
del razonamiento; una exposicion tedrica de la fisica, dicho
¢n otras palabras, un estudio abstracto de la estractura y
el devenir del cosmos; y una exposicion tedrica de la ética,
0, lo que es lo mismo, un estudio abstracto de 1a conducta
humana y de las reglas a las que obedecer. Crisipo decia
explicitamente que se trataba de «tres géneros de zheore.
mata propios del fildsofo».® Por el contrario. en la filosofia
misma, tomada como ejercicio de la sabiduria, la fisica, la
¢tica y la légica estan implicadas las unas en las otras, son
interiores unas a otras, en el acto a la vez dnico y maltiple
que es el ejercicio de la virtud fisica, de la virtud ética v
de la virtud Jogica. Ya no se trata entonces de hacer teoria
abstracta de la l6gica —del bien-hablar y del bien-pensar—.
sino, efectivamente, de hablar bien y de pensar bien; ya no
se trata de hacer teoria abstracta de la etica —del buen-ac-
tuar—, sino, efectivamente, de actuar bien; finalmente, va
no se trata de hacer teoria abstracta de la fisica, para mos-
trar que somos una parte del Todo cosmico, sino de vivir
cfectivamente como una parte del Todo cosmico. Estos tres
ejercicios se implican mutnamente y constituyen de hecho
un solo acto, una énica disposicion que no solo se diferen-
cia en la medida en que se orienta hacia los tres aspectos
de la realidad: Ja Razon del discurso humano, ta Razon de
fa sociedad humana, la Razén del cosmos.

Logica, fisica y ética se distinguen cuando Aablamos de
filosofia, pero no cuando la vivimes.

H Cfr. el texto citado, nota xa {Stodiens, p. 96-97).
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405 TRES ACTOS DEL ALMA ¥ LOS TRES AMBITOS
pE EJERCICIO SEGUN EPICTETO

La formulacion de la doctrina estoica evoluciond desde
Zenédn (332-262 a. C)) y Crisipo (alrededor del 281-204
a. C) hasta Epicteto (muerto hacia el 125 d. C.), sobre
todo bajo la influencia de las polémicas con las otras es-
cuelas filosoficas, y el rigor de las posiciones de los funda-
dores de la escuela a veces se atenud ligeramente. No obs-
tante, los dogmas fundamentales nunca variaron.

En todo caso, el propio Epicteto, quiza a causa de
los métodos de enseianza que lo obligaban a explicar los
textos de los fundadores, volvié a los origenes. Nunca re-
comendaremos lo suficiente la lectura de Epicteto a todo
aquel que quiera comprender el estoicismo antiguo, decia
en sustancia E. Bréhier.” Ya en 1894, en dos obras desta-
cables consagradas a Epicteto, A. Bonhéffer habia Hegado
a una conclusién andloga.™ Epicteto se vincula a la tradi-
cién mas ortodoxa, aquella que de Crisipo pasa, segln pa-
rece, por Arquedemo y Antipatro,’” sin aludir 2 Panecio
¥y Posidonio. A través de la mediacion de Epicteto, Marco
Aurelio llegé hasta las fuentes mas puras del estoicismo.
De ahi que nuestra exposicion del estoicismo de Epicte-
t0 sera ya una primera exposicion del estoicismo de Mar-
o Aurelio.

7§, Bréhier, Prefacio a A. Virieux-Reymond, La logigue et fépistémo-
lagiz des stoiciens, Chambéry, sd. p. V.

™A Bonhoffer, Die Etkik des Stoikers Epicier, Stunigart, 18g4 (2° ed.
*968) ), p. N4V v Eprerer und die Stoa. Stuttgart, 5890 (2° ed. 1968), p. V.

* Artiano, Lpicteto: disertaciones, 11, 17, 40 ¥ 1L, 1g. : 11, 2, ¥3-16
¥Yar, 4
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Es clerto que en las declaraciones de Epicteto que rey.
NG ATriano no encontramos una exposicion sistematicy
del conjunto de la doctrina estoica. Ya hemos dicho por
qué. Los temas de las Conversaciones se inspiran en nng
u otra circunstancia ocasional, en las cuestiones de o
alumnos o en la visita de determinados personajes. Ex.
tas declaraciones son sobre todo anecdoticas. Pero es tan-
to mas valioso observar en ellas la presencia de un tema
fuertemente estructurado que vuelve muy a menudo y re-
sume o esencial del estoicismo.

Este tema estructurado integra, en primer lugar, lo
que, segun parece, representa Epicteto: ser el inico en fa
tradicion estoica, junte can Marco Aurelio, en distinguir las
tres actividades o las tres operaciones del alma, que son
el deseo de adquirir lo que es bueno, el impulso de actuar
y el juicio sobre el valor de las cosas.

Basindose en la distincion estoica tradicional y funda-
mental entre las cosas que no dependen de nuestra volun-
tad y las cosas que dependen de nuestra voluntad, Epic-
teto enumera las tres operaciones de las que hablamos:

De nosotros dependen ¢l juicio de valor (kypolepsis), el impul-
so hacia la accion {hormé), el deseo (orexds) o la aversion; e una
palabra, todo lo que es nuestra propia obra. No dependen de
nosotros el cuerpo, la riqueza, los honores, los altos cargos: en
una palabra, todas las cosas que no son nuestras propias obras.™

Vemos aqui una de las actitudes estoicas mas fundamen-
tales: 1a delimitacion de nuestra esfera propia de liber-
tad, de un islote inexpugnable de autonomia en el centro
del inmenso rio de los acontecimientos, del Destino. De

20

Arewano, Manual 1.1,
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pOSOLros dependen, pues, los actos de nuestra alma, por-
que podemos escogerlos libremente: podemos juzgar o no
juzgar, juzgar de tal manera o tal otra, podemos desear o
no desear, guerer o no querer. Por el contrario, lo que no
depende de nosotros (Epicteto enumera: nuestro cuerpo,
Jos honores, las riquezas, los altos cargog) es todo lo que
depende del curso general de la naturaleza. Nuestro cuer-
po: es cierto que podemos moverlo, pero no somos com-
pletamente duefios de ¢l; el nacimiento, la muerte, la en-
fermedad, los movimientos involuntarios, las sensaciones
de placer o de dolor escapan totalmente a nuestra volun-
tad. En cuanto a las riguezas y a los honores, podemos in-
tentar adquirirlos; sin embargo, el éxito definitivo no de-
pende de nosotros, sino de un conjunto incalculable de
factores humanos y de acontecumientos externos a noso-
tros que son imponderables y no dependen de nuestra vo-
luntad. El estoico delimita, pues, un centro de autonomia:
el alma por oposicién al cuerpo, y el principio director
{heégemonikon) por aposicién al resto del alma. Y en este
principio director se sitGian la libertad y el verdadero yo.
Sélo ahi cabe situar el bien moral y el mal moral, puesto
que el bien o el mal no pueden sino ser voluntarios.

El alma, o el principio director, tiene tres actividades
fundamentales. En primer lugar, al recibir las imagenes
que provienen de las sensaciones del cuerpo, desarrolla
un discurso interior (el juicio): se dice a si misma qué es
el objeto o el acontecimiento y, sobre twdo. qué es para
ella, qué es a sus ojos. Todo el estoicismo emerge en este
momento del discurso interjor, del juicio emitido sobre
las representaciones. Epicteto y Marco Aurelio fo repeti-
rin hasta fa saciedad: todo es un asunto del juicio; no son
las cosas las que nos turban, sino nuestras representacio-
Bes de las cosas, la idea que nos hacemos de ellas, el dis-
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curso interior que enunciamos con respecto a ellas. El de-
seo y el impulso bacia la accion resaltan necesartamente
de este discurso interior: si deseamos una cosa. es por-
que pos hemos diche que era buena. Sabemos que los os.
toicos afirmaban que s6lo habia que acepiar en el espiri-
w las representaciones que llamaban Aatalépiikai, vérmi-
no que habitualinente se traduce por «coraprehensivas,,
Esta traduccion da a entender que los estoicos considera-
ban que una representacion es verdadera cuando «com-
prende», cuando capta el contenido de la realidad. Pero
en Epicteto el sentido es completamente distinto: una re-
presentacion es karaleptiké cuando no va mas alla de lo
que esta dado, cuando sabe detenerse en lo que se pera-
be, sin anadir ningun clemento extrafio a lo que se per-
cibe. Mas que «representacion comprensivar, seria mejor
decir «representacion adecuada». Con este proposito te-
nemos que traducir aqui. parafraseandolo para hacerlo
mas comprensible. un texto capital de las Conversaciones
de Epicteto, que tiene el mérito de mostrarnos en accion
el discurso interior, el didlogo del alma consigo misma. a
proposito de las representaciones (111, 8, 1):

De la misma manera que nos ejercitamos para hacer frente a fus
interrogaciones sofisticas, también tendriamos que ejercitar-
nos para hacer frente a las representaciones { phanzasiar), pues-
to que también ¢llas nos plantean cuestiones.

Un ejemplo: formulamos interiormente el contenido de
una representacion «El hijo de tal estd muerton.

A la interrogacion que nos plantea esta representacion, respon-
demos: «Esto no depende de la voluntad, esto 1o ¢s un mal.» -
«El padre de tal o ha desheredado. éQué te parece?» Respon-
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demos: «Esto no depende de la voluatad. no es un mal» — «8e
ha afligido por ello», Respondemos: «Depende de la voluntad,
es un mal.» — «Lo ha soportado valientemente.» — «Esto depen-
de de la voluntad. ¢s un bien.»

Epicteto continua:

s
8; adquirimos esta costumbre, progresaremos, porque jamas
daremos nuestro consentimieito mas que a aquello para lo cual
hay una representacion adecuada (fatalépike).

Es relevante que Epicteto se represente aqui la vida moral
como un ejercicio dialéctico en el que dialogamos con los
acontecimientos que nos plantean cuestiones.

A continuacion proporciona los ejemplos signientes en
los que las representaciones siguen planteando cuestio-
nes. A la representacion que formulamos interiormente:
<Su hijo ha muerto», gue nos plantea la cuestién: «éQué
ha ocurrido?», y que puede, pues, llevarnos a emitir un
juicio de valor del género: «Una tragedia», hay que res-
ponder: «Su hijo ha muerto». La representacion insiste:
«tNada mas?», y el alma responde: «Nada mas». Epicteto
continta de la misma manera:

«Su navio ha perecido. éQué ha ocurrido?s — «8u navio ha pere-
cido» — «Lo han levado a fa prision. éQué ha ocurrido? ~ «Lo
han llevado a la prisiéns. Pero fa proposicién «Le ha ocurrido
una desgracia», la extraemos de su propio fondo.

Lo que Epicteto quiere decir es que la idea segtin la cual
semejante acontecimiento es una desgracia, con las conse-
tuencias que semejante representacion puede tener so-
bre los deseos y las tendencias del alma, es una represen-
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taciébn que no tiene ningin fundamento en la realidad o,
mas bien, que sobrepasa la vision adecuada de la reali-
dad afiadiéndole un juicio de valor falso. Se produce en
¢l alma que no ha asimilado el axioma fundamental de|
estoicismo: sélo hay felicidad en el bien moral, en la vir-
tud; no hay desgracia mas que en el mal moral, en la fal-
ta y el vicio.

Si no hay otro bien que el bien moral, ni otro mal que
el mal moral, éedmo vivira el estoico su vida cotidiana, en
ta que hay muchas cosas que no son ni buenas ni malas
moralmente, es decir, que son «indiferentes» segan el vo-
cabulario de los estoicos? Tiene que comer, dormir, traba-
jar, fundar una familia, desempefar su papel en la ciudad.
Es necesario quc el estoico actae y tenga un émpulso a la
vez instintivo y racional a actuar. La segunda obra pro-
pia del alma después de la actividad de representacion, de
juicio y de asentimiento sera el impulso a actuar y la pro-
pia accidn, cuyo ambito es lo que los estoicos y Epicteto
tlaman las kathékonta o acciones que, segun cicrta proba-
bilidad, por buenas razones, se consideran «apropiadas»
a la naturaleza humanpa, conformes al instinto profundo
que empuja a la naturaleza humana razonable a actuar
para conservarse. El impulso activo y la accién se ejerce-
ran, sobre todo, en el ambito de la sociedad, de la ciudad.
de la familia y de las relaciones entre los hombres.

Sin embargo. la accidn humana no puede ser por com-
pleto eficaz. No siempre alcanza su objetivo. Al hombre
solo le queda esperar y desear que le ocurra lo que le con-
viene, que se aleje de ¢l lo que teme. El deseo es la tercera
actividad propia del alma humana. Sn ambito no es ya lo
que hace cada uno, sino, al contrario de lo que ocurre, los
acontecimientos que nos advienen en virtud del Destino.
del curso de la Naturaleza universal. El que desea no ac-
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tda, sino que estd en determinada disposicion de espera.
Lo mismo ocurre con el impulso a la accion, el deseo de-
nde de nosotros. El alma es libre de desear una u otra
cosa o de renunciar a desearla.
En estos tres dmbitos de actividad, el juicio, el impulso
ala accién, el deseo, debe ejercitarse el fildsofo (111, 2, 1-2):

Hay tres ambitos en los cuales debe ejercitarse el que quiere
convertirse en un hombre perfecto:

—el ambito que concierne a los deseosy las aversiones, a fin
de no verse frustrado en sus deseos y de no encontrarse con lo
que se intentaba evitar;

~el ambito que concierne a los impulbsos actives y las repul-
siones y, de un modo general, lo que se refiere a lo que convie-
ne a auestra naturaleza (Aathekon), a fin de actnar de una mane-
ra ordenada, segiin la probabilidad racional, y sin negligencia;

-el ambito en el cual se trata de preservarse del error y de
las razones tnsuficientes y, en suma, lo que se refiere a los asen-
timientos [que damos a nuestros juicios).

Segtin fas indicaciones que da Epicteto, esta teoria inclu-
ye tres formas o dmbitos del ejercicio filosofico. A conti-
nuacion los detallamos:

El primer ambito es el de los deseos y el de las aversio-
nes. Los hombres son desgraciados porque desean cosas
que consideran bienes y temen no obtenerlos o perderlos,
¥ porque buscan huir de las cosas que consideran males,
los cuales a menudo son inevitables dado que estos su-
Puestos bienes o males —por ejemplo, la riqueza, {a santi-
dad o, por ¢l contrario, la pobreza o la enfermedad~ no
dependen de nosotros. El ejercicio de ta disciplina del de-
8€0 consistira en habituarse a renunciar progresivamen-
te a estos deseos y a estas aversiones, a fin de desear solo
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lo que depende de nosotros —el bien moral—. y no huiy
s6lo de lo que depende de nosotros —el mal moral—. 1,
que no depende de nosotros debe considerarse indiferen.
te, no sujeto a preferencias, y aceptarlo coma esa volun.
tad de la Naturaleza universal que Epicteto a veces desig.
na como los «dioses» en general. «Seguir a los dioses» e
aceptar su voluntad, que ¢s la voluntad de la Naturaleza
universal (I, 12, 8 y I, 20, 15). Esta disciplina del deseo se
dirige hacia las pasiones (pathé); las emociones mueven
los acontecimientos que vivimos.

El segundo dmbito de ejercicio es el de los impulsos o
la accion. Lus, como hemos visto, el campo de las acciones
«adecuadas» (kathdkonta) a nuestra naturaleza universal.
Son acciones (algo que depende de nosotros) que lidian
con cosas que no dependen de nosotros: los otros hom-
bres, la politica, la salud, la vida de familia, cosas, que,
en st mismas, constituyen una materia «indiferente» en el
sentido estoico del término. 8in embargo, estos objetos
de accion, siguiendo una justificacién racional, una ve-
rosimilitud razonable, pueden corresponderse al instin-
to de conservacion de la naturaleza razonable. Exclusi-
vamente orientadas hacia los otros, basadas en la comu-
nidad de naturaleza razonable que une a los hombres,
estas acciones tienen que guiarse por la intencion de po-
nerse al servicio de la comunidad humana y de hacer rei-
nar la justicia.

El tercer ambito de ejercicio es el del asentimien-
to (sunkatarhesis). Hay que criticar cada representacion
(phantasia) que nos hagamos para que el discurso inte-
rior, el juicio que emitimos sobre él, no afada nada sub-
jetivo a lo que en la representacion es objetivo y «adecua-
do» a la realidad, y para dar, asi, nuestro asentimiento 2
un juicio verdadero. Ya hemos hablado de la importancia
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A este tema en el estoicismo, segiin el cual el bien y el
se sithan en la facultad de juzgar.

& Podriamos caer en la tentacién de asociar los tres actos
ol alma que distingue Epicteto ~la actividad racional de
cio y de asentimiento, el impulso a la accién y el deseo—
bon las tres partes del alma que distinguian los platonicos:
parte racional, la parte «colérica» (el principio de ac-
won) y la parte «deseante» (el principio de placer y de pa-
hion). Esta asimilacion es tanto mas tentadora cuanto que
Biaton, como Epicteto, funda su sistema de virtudes, en
Berto sentido su sistema «ascéticor, en la distincién de las
partes del alma. Para Epicteto, como hemos visto, hay una
Misciplina de la actividad intelectual del alma, una disci-
plina del impulso y de la tendencia a la aceidn, y una dis-
giplina del deseo. Ahora bien, en la Republica de Platén,
gla justicia, es decir, la armonia interior, tanto del indivi-
o como de la ciudad, consiste en la reunion de la sabi-
;anna —que en ¢ alma gobierna ia parte racional y que en
h ciudad es propia de la clase de los gobernantes-filéso-
$os—, del coraje —que en el alma gobierna la parte «coléri-
ca» e impulsiva y que en la ciudad es propio de la clase de
08 guerreros— y, finalmente, de la templanza ~que en el
plma gobierna la parte «deseante» y en la ciudad debe ser
propia de la clase inferior, la de los artesanos—.**

+ A pesar de estas analogias, ¢l esquema de Platon y el
de Epicteto son radicalmente distintos. Para Platén hay
fina jerarquia entre las partes del alma, analoga a la que,
en la Repiiblica, se establece entre las clases de la socie-
dad: los gobernantes, los guerreros y los artesanos. Los
gobernantes-fildsofos imponen su ley racional a sus infe-
Tiores, los guerreros y los artesanos. De la misma mane-

>3 Pladn, Republiea, 1V, 436b y ss.
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ra, Ja razon que es buena impone su ley a las partes infe.
riores del alma. Por el contrario, en Epicteto, el impuls,
activo y el deseo son actos del alma racional, del «princi.
pio director» de todo el ser humano. No hay oposicidn o
diferencia de nivel entre la actividad racional, el impulso
de actuar y el deseo. Impulso y deseo se sithan en el alma
racional; tanto mds cuanto que impulso y deseo, incluso
si ticnen una repercusion afectiva en el alma, son sobre
todo, segin la enseflanza estoica, juicios del alma racio-
nal. La raz6n no es esencialmente buena sino que, como
el impulso o el deseo, puede ser buena o mala. depen-
diendo de si emite juicios verdaderos o falsos que deter-
minan la conducta. Hay un texto de Plutarco™ que resu-
me bien la doctrina estoica que encontramos en Epicteto:

Para los estoicos, {a virtud s una disposicion de la parte direc-
triz det alma... 0 mas bien eg la razdn coherente consigo misma.
firme y constante. No creen que la facultad pasional e irracional
sea distinta de la facultad racional por una diferencia de natu-
raleza, sino que es aqueila parte def alma a la que Haman preci-
samente dianota y hegemonikon (facuhtad de reflexién y prin-
<ipio director) la que cambia y se transforma totalmente en las
pasiones y en las transformaciones que sufre, sea en su estado.
sca en sus disposiciones, ¥ que se convierte en vicin o virtud; en
si misma, esta facultad no tiene nada irracional, pero se Hama
irracional cuando, por el exceso del impulso, que se ha vueho
muy fuerte y triunfante, se conduce a algo incouveniente, con-
trariamente a la eleccion de la razdn. La pasion es asi la razon.
pero viciosa y depravada, que, por efecto de un juicio malo ¥
pervertido, ha adquirido fuerza v vigor.

* Plutarco, Sebre la virtud moral. 3, 443c.
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puede decir que, para Platén, 1a esencia del hombre re-
gide en la razon recta, pero con la cual la vida del hombre
goncreto no siempre coincide. Por el contrario, para Epic-
jto, como para los estoicos, la esencia del hombre consis-
e ent 1a Tazon, principio de libertad, en el poder de esco-
§ibr que, puesto que es poder de escoger, puede ser bueno
i malo y no es necesariamente recto. ‘
i+ Impulso y deseo se sitian en el «principio director»,
“n el centro de libertad del alma humana y, a este respec-
o, estan al mismo nivel que la facultad racional de jui-
' ao y de asentimiento. Pero, evidentemente, juicio, impul-
"#0 y deseo no son intercambiables. Cada impulso y cada
! deseo tienen su fundamento y su origen en un juicio. El
“’glma experimenta un determinado impulso hacia la ac-
¢ibn o una determinada disposicion interior de deseo en
. funcion de su discurso interior.

. LOS TRES AMBITOS DE EJERGICIO
© Y LAS TRES PARTES DE LA FILOSOKfA

Hemos dicho que para fos estoicos no s6lo hay un discur-
80 sobre la l6gica, sino también una logica vivida; no sblo
un discurso sobre la ética, sino también una ética vivida;
1o solo un discurso sobre la fisica, sino también una fisica
vivida; o, si se quiere, que la filosofia, en tanto que con-
ducta de vida, es indisolublemente una légica, una ética y
una fisica. Precisamente, en los tres ejercicios de Epicteto
de los que acabamos de hablar reconocemos esta logica,
esta ética y esta fisica vividas.

Observaremos, por lo demds, que Epicteto™ usa la pa-

3 Arriano, Epicteto: disertaciones. §, 4, 19 111, 2, 1, por ejemplo.
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labra ropos para designar estos ejercicios; palabra que trg.
dicionalmente empleaban los estoicos, al menos desde
Apolodoro de Seléucidas, filosofo de finales del siglo 11 5,
C., para designar las partes de la filosofia.** Cuando lg
estoicos hablaban de las partes del discurso filoséfico ey
probable que entendieran la palabra wpes en el sentidg
retorico y dialéctico, es dedir, con el significado de tesis ¢
«cuestion general que es puesta en discusions”* Epicteto
mantiene el mismo término, ‘opos, para designar los tres
ejercicios vividos (ue, como veremos, son en cierto senti-
do fa puesta en practica de las tres partes del discurso fi-
Josofico. Podriamos traducirlo por «tema de ejercicior. De
la misma manera que ¢l fpos retorico o dialéctico es un
tema de ejercicio en el dmbito del discurso, los tres twpoi
de Epicteto son, a la vez, tres temas de ejercicio intelec-
tnal que se corresponden con las tres partes del discurso
filosofico, y tres temas de ejercicio vivido que aplican, en
el ambito de la vida, los principios formulades en ¢l dis-
curso filosofico.

En todo caso, es evidente que, para Epicteto, la disci-
plina del juicio y del asentimiento corresponde a la par-
te logica de la filosofia, y la disciplina del impulso, a su
parte ética. Esta equivalencia puede verse muy claramen-
te en un texto en el que el filésofo evoca, oponiéndolos.
primero la logica como parte del discurso tedrico y disci-
plina del asentimiento, como logica vivida; y luego la éu-
ca, como parte del discurso tedrico y disciplina del impul-
o, como ética vivida. En una de sus Conversaciones (1V,

2 Stoiciens, . 36 (§ 39).
*5 Cfr. H. Throm, Die Thesis, Paderborn, 1932, p. 88 y 118. P. Ha-
dot, «Philosophie, dialectique, réthorique dans FAntiquités, Studia phr-

lasophica, vol. 39, 1980, p. 147.
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% 11-18) critica al falso filosofo que se contenta con leer
24 N ~ N

discursos tedricos de filosofia, y, después de haber recor-
dado que «la vida estd hecha de otras cosas ademas de li-

pros», Epicteto da este cjemplo:

Es como si, en ¢l dmbito (tapes) del ejercicio del asentimiento,
cuando es13mos el presencia de representaciones de las cua-
Jes unas son «adecuadasy (fataléprikar) y otras no, rechazése-
mos distinguir unas de otras, pero quisiéramos leer los tratados
Sobre la comprension. éDe donde viene todo esto? Es que nun-
ca hemos leido, nunca hemos escrito, para ser capaces en la ac-
¢idn y utilizar conforme a la naturaleza representaciones gue
efectivamiente se presentan a2 RoOsoLros, sing que nos hemos li-
mitado a aprender Jo que se dice para podérselo explicar a otro,
resolver la interrogacion silogistica y examinar la argumenta-
cidn hipotética.

Epicteto opone aqui la légica tedrica —contenida en los
tratados Sobre la comprension, ue no procura mas que un
saber tedrico y una habilidad técnica en las discusiones,
sin relacion con la realidad— 2 la logica vivida —que con-

- siste en criticar las representaciones que se nos presentan

efectivamente, en el dia a dia, y dialogar con ellas—. Asi-
mismo, continda Epicteto, no se trata de leer los tratados
Sobre el impulso para saber lo que se dice sobre el impul-
80, sino de ponerse a actuar. fin este punto, la ética tedri-
ca contenida en los tratados sobre el impulso ~y, afade
Epicteto, sobre el deber— se pone en relacién con el ejer-
cicio de la disciplina del impulso.

Se admiiira, pues, sin esfuerzo, la correspondencia en-
tre lggica y disciplina del asentimiento, y entre érica y dis-
ciplina del impulso. Pero, équé pensar de la disciplina del
deseo? La estructura del esquerna en tres partes de la fi-
losofia segiin los estoicos exigiria que se correspondiese a
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fa fisica. {Es posible? Al parecer no. En primer lugar, en ¢
texto que acabamos de citar, mientras pone en relacion i
disciplina del juicio con la logica y la disciplina del impul-
so con la ética, Epicteto no hace ninguna alusion a una re-
facién particular entre la disciplina del deseo y la fisica. Se
contenta con hablar de los tratados teoricos Sebre ef deses
y la aversion que, segin parece, son tratados de moral. Sip
embargo, si bien es cierto que la teoria abstracta del «de-
seox, en tanto que acto del alma, se sitGa en el ambito de
la moral, la practica vivida de la disciplina del deseo impli-
ca finalmente una actitud especifica con respecto al cos-
mos y a la naturaleza. Ya lo hemos dado a entender al
exponer antes el contenido de las tres disciplinas. Ahora
hay que precisario. La disciplina del deseo tiene por ob-
jetivo actuar de tal modo que nunca deseemos cosas con
las que podriamos frustrarnos, que no huyamos jamas de
lo que podriamos soportar contra nuestra voluntad. Con-
siste, asi, en no desear sino el bien que depende de noso-
tros —el tnico bien para los estoicos—, en no huir mas que
del mal moral, y en aceptar como voluntad de la Natura-
leza universal lo que no depende de nosotros (11, 14, 7):

He aqui mas o menos como nos representamos la tarea del hlé-
sofo: tiene que adaptar su propia voluntad a los acontecimien-
tos de modo que, entre los acontecimientos que se sucedan. no
haya ninguno que se produzca sin que hayamos querido que se
produzcea; y, entre los acontecimientos que no se producen, que
no haya ninguno que se produzca cuando no habrtamos queri-
do que se produjera. De esto resulta, para los que han empreo-
dido esta tarea, que no se frustren en sus deseos, que no deban
soportar aquello a lo que tienen aversion.

La continuacién del texto sigue describiendo la tarea del
filosofo, pero esta vez por cuanto concierne a las relacio-
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g con el projimo. Hallamos aqui un vinculo muy cla-
s entre la disciplina del deseo y el consentimiento a los
brontecimientos que son voluntad del Destino. Este con-
Eentimiento supone que el hombre se reconoce como par-
ke del Todo, y comprende que los acontecimientos se en-
sadenan necesariamente por voluntad de la Razon uni-
sal. En ninguna circunstancia, recomienda Epicteto,
¢ Uno irritarse:

tra los acontecimientos que ha dispuesto el propio Zeus fes
ecir, la Razon universal], que definié y ordend con las Moiras

as Destinadas), las cuales, presentes en tu nacimiento, tejieron
gu destino. {lgnoras qué pequefia parie representas en relacion
Todo? (1, 12, 25)

ked

Pinciuso {11, 17, 25}

Qx deseo, tu aversion, consagralos a Zeus, a los otros dioses:
iptrégaseios, que los gobiernen; que, siguiéndolos, se ordenen
gste deseo y esta aversion.

e

El consentimiento al Destino, la obediencia a los dioses,
#ue es lo esencial de la disciplina de! deseo, supone una
foma de conciencia del lugar del hombre en el Todo y
8na puesta en practica de la fisica: «E} consentimiento al
Destinos, escribe A.-]. Voelke,*® «exige en primer lugar
fue se comprenda el universo gracias a un esfuerzo de
Pensamiento en el que el poder de inteeccion se apoye en
k representacion sensible... De esta elucidacién metédica
#e desprende poco a poco la certeza racional de que vivi-
mos en un cosmos bueno, que armoniosanmente ha ordena-

% A-J. Voelke, L idée de volonté dans le stoicisme, Paris, 1973 P 97
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do una Providencia supremar. Veremos que en los texigg
de Marco Aurelio este tema del vinculo entre la discipli.
na del deseo y la fisica vivida como un ejercicio espirituaj
esta orquestado de una manera mas rica ain que en lag
declaraciones de Epicteto conservadas en la actualidad.*

A veces Epicteto sitha las tres disciplinas en el mismg
plano, y a veces también parece establecer un orden en.
tre ellas. En ocasiones enumera las tres disciplinas sin es-
tablecer un orden determinado entre ellas, comenzando,
por ejemplo, por la disciplina del asentimiento (1, 17, 22;
IV, 4, 14 ss; 1V, 6, 26); otras veces habla de un primer,
un segundo y un tercer tema de ejercicio (fopos), siendo
el primero el de los deseos, el segundo el de los impul-
sos, y el tercero, el de los asentimientos, Este orden, a sus
ojos, corresponde a diferentes fases del progreso espiri-
tual. Desde esta perspectiva, la disciplina de los deseos v
luego la de los impulsos deben venir primero y son las mas
necesarias (I, 4, 12). La disciplina del asentimiento vie-
ne en tercer lugar y estd reservada a los avanzados (111, o,
55 111, 26, 14; IV, 10, 13), a quienes asegura la firmeza en
las afirmaciones. Pero al mismo tiempo nos damos cuen-
ta de que, para Epicteto, la disciplina del deseo y la disci-
plina del impulso se funden en la disciplina que eritica las
representaciones, es decir, en la disciplina del juicio y el
asentimiento. En efecio, segiin Epicteto, que sigue en esto
la buena doctrina estoica, la causa de nuestras pasiones
(nuestros deseos) y de nuestras acciones (nuestros impul-
s0s) no es mas que la representacion (phantasia), la idea
que nos hacemos de las cosas. Todas las tragedias, todos
los dramas del mundo, provienen simplemente de las fal-

*7 Creo haber respondido asi a las objeciones de D. Pesce, # Plato-
ne di Tubinge, Breseia, 1990, p. 55 ss.
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gas ideas que los héroes de esas tragedias y esos dramas se
phan becho sobre los acontecimientos (1. 28, 10-33). Pero,
s es asi, el tema del ejercicio que tiene por objeto la critica
de las representaciones y del juicio deberia venir primero.

De hecho, esta aparente contradiceidn proviene una
vez mas de las diferencias de perspectiva que introducen,
por una parte, la practica concreta y vivida de {a filosofia

, por otra, el orden y el progreso que exige la ensefian-
za de la filosofia. En la practica, la tarea mas urgente es
la critica de las representaciones, fa correccion de las fal-
sas ideas que nos hacemos de las cosas, ya que condicio-
na el control de nuestros deseos y de nuestros impulsos.
No podemos esperar el momento en que, al final del pro-
grama de ensefianza, se abordara el estudio de los tex-
tos que se refieren a la l0gica tedrica y el examen de los
. silogismos hipotéticos y de los sofismas para practicar la
disciplina del juicio y del asentimiento. La urgencia de
Ia vida no permite los refinamientos y, como apunta Epic-
teto, «la vida esta hecha de otras cosas ademas de libros».
En la vida de cada dia, la disciplina del deseo, la discipli-
na del impulso y la disciplina del juicio son inseparables,
tres aspectos de una misma actividad que Epicteto llama
la «<buena manera de servirse de ella (cArésisy con las re-
presentaciones» (11, 19, 32 y 22, 29). de examinar ¢l va-
~lory la rectitud de las ideas que nos hacemos de las cosas
¥ que causan deseos e impulsos.

Por otro lado, estas tres disciplinas se ensefian y son
objeto de un discurso tedrico que, de ser bien asimila-
do por el discipulo, contribuye a su progreso espiritual.
Aqui, una vez mas, aunque desde otra perspectiva, hay un
orden de urgencia. Los temas de ejercicio que deben es-
tudiarse prioritariamente son los que permitiran vivir de
manera filosdfica, es decir, la disciplina del deseo que nos

177



La ciudadeia interior

Asi como Zeus estd consigo mismo, reposa en si mismo, pien.
sa en la manera en que administra el mundo y se sumerge oy
pensamientos que son dignos de &1, asi tambi¢n nosotros de-
bemos conversar con nOSoiros mismos, sin tener necesidad de
los otros, sin preocuparnos sobre la manera de ocupar nuestry
vida: debemos reflexionar también sobre 12 manera en que Diog
administra el mundo, sobre nuestras relaciones con el resto del
mundo, considerar cual ha sido hasta ahora nuestra actitud con
respecio a los acontecimientos, cual es ahora, cuiles son las co-
sas que nos afligen, cdmo podriamos ponerles remedio.

Pasamos aqui. naturalmente, de la visién del universo a
un examen de conciencia que se reficre a la disciplina del
deseo y a nuestra actitud frente a los acontecimientos que
nos ocurren en virtud del movimiento general del univer-
s0. Como dice Epicteto, una vez mas (IV, 1, ook

Este cuerpo de barro, écbmo podia crearlo Dios libre de tra-
bas? Lo ha sometido a la revolucién el Universo, al igual que
mi fortuna, mis muebles, mi casa, mis hijos, mi mujer. éPor qué,
entonces, liuchar contra Dios? {Por qué querer lo que no pode-
mos querer?

Vano es quejarse, pues, y reprochar a quien nos lo ha
dado todo que nos lo quite también (I1V, z, 103):

#Quién eres tit y por qué has venido aqui? ¢No es Dios quien te
ha introducido aqui abajo? éNo es €l quien ha hecho resplan-
decer la luz para ti... quien te ha dado los sentidos y la razon?
4Y bajo qué condiciones te ha introducido aqui abajo?... iNo s
para vivir en la tierra con un miserable trozo de carne y, duran-
te algun tiempo, contemplar su gobierno, seguir su cortejo ¥ ¢
lebrar con él la fiesta?
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£l hombre de bien, al morir, dira pues (111, 5, 10):

Me voy llene de reconocimiento hacia ti, porque me has juzga-
do digno de celebrar ia fiesta contigo, de contemplar tus obras
de asociarte a la conciencia que tienes de la manera en que

2

gobiernas cl universo.

Finalmente, la disciplina del deseo, en tanto que fisica vi-
vida, 1o consiste solo en aceptar lo que llega, sino también
en contemplar con admiracion la obra de Dios (I, 6, 19):

Dios introdujo al hombre aqui abajo para comemplarlo, a él y
sus obras... La naturaleza conduce para nosotros a la contem-
placion, a la toma de conciencia, a una manera de vivir en ar-
monia con la naturaleza. Tened cuidado de no morir sin ha-
ber contemplado rodas estas realidades... éNo sentiréis quiénes
gois, por qué habéis nacide, cual es este espectaculo en el que
0s han adinitdo?

En la formacién del Alésofo, la primera ensefianza tedrica
debera ser la de la fisica, que funda la distincién entre los
bienes y los males, y, de este modo, la disciplina del de-
8eo. La segunda ensefianza tedrica sera la de la ética, que
funda la disciplina del impulso. En tercer lugar vendra la
enseiianza tedrica de la logica, que corresponde a lo que
Epicteto llama el «dmbito de ejercicio del asentimiento».
Tenemos aqui un bello ejemplo de cémo Epicteto consi-
deraba, en cierto sentido, fundamentalmente idénticos el
gereicio intelectual practicado en la exposicion de una u
otra parte del discurso filoséfico tedrico. en este caso la
lbgica, y el ejercicio vivide, practicado en la vida de cada
dia, en este caso el tema de ejercicio (topas) del juicio y
del asentimiento. En efecto, designa con el mismo nom-
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bre, «tema de efercicio del asentimiento», por una parte
la 1ogica vivida (la critica de las representaciones v de s
ideas que nos hacemos de las cosas). y por otra la logicy
teérica (la teoria de los silogismos). Veamoslo:

Por una parte, afirma (111, 12, 14»

El tercer tema de ejercicio concierne a los asentimientos y sobre
todo a las representaciones seductoras y atractivas. Del mismo
modo en que Socrates decia que una vida sin examen no es una
vida, ast, no hay que aceptar una representacion sin examen.

Reconocemos en esta descripeion la logica vivida, la 6-
gica practicada, aquel buen uso de las representaciones
que, de hecho, es la base y el fundamento de todos los
otros temas de ejercicio. Desde este punto de vista con-
creto y vivido, repitamoslo, los tres temas son necesaria-
mente simultaneos y, si Epicteto habla aqui de un tercer
tema, es solo debido a las comodidades de fa exposicion.

Y por otra parte, en otros textos, ¢l tema de ejercicio
del asentimiento, en cambio, es verdaderamente el zercer
tema (ue viene al final, después del resto, v que esta re-
servado a los avanzados (111, 2, 5). Se trata esta vez tan-
to del discurso tedrico v escolar sobre 1a logica, como so-
bre los razonamientos que cambian de valor, los que con-
cluyen con una de las premisas; los silogismos hipotéticos.
los razonamientos engafiosos™ (111, 2, 6). Epicteto insiste
en la absoluta necesidad de esta enseifianza, por ejemplo.
respondiendo a un auditor que le pide que lo convenza de
la utilidad de la logica (11, 25, 1) «éSin la Iogica sabrias st
te engafio con un sofisma?». A sus ojos, es indispensable

*9 Sobre estos razonamientos, ofr. Swiciens, notas que se refieren
alap. 824.
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atribuir una firmeza inquebrantabie a los dogmas que se
aprenden a través de la ensefianza de la fisica y de la éti-
ca desvelando los sofismas y los errores de razonamien-
to. Quiza esta logica sea estéril (1, 17, 10); es una disciphi-
pa puramente critica que no ensena ningan dogma, sino
que examina y critica el resto. Parece, ©n definitiva, que
para Epicteto la l0gica encuentra un lugar en la formacién
filosofica en dos momentos diferentes: al principio y al fi-
nal. Al principio, ya que, como hemos dicho, es indispen-
sable aprender a criticar las representaciones lo antes po-
sible para practicar los tres temas de ejercicio filosofico
y aprender a no dar el consentimiento mds que a las re-
presentaciones adecuadas. ~«Por esta razdn», dice Epicte-
to, «situamos la logica al principio». (I, 17, 6)—. Y la ldgica
encuentra también un lugar al final en forma, mas técni-
ca, de teoria de los silogismos, que confiere a los dogmas,
principios de la accidn, una certeza inquebrantable (111,
26, 14). El peligro de este estudio técnico, sin embargo,
es que quede en algo puramente tedrico, que se convierta
en un fin en si (111, 2, 6: 1, 26, g; 11, 19, 5), en una forma
de pavonearse. En este momento, el tercer ambito de ejer-
cicio se volverd nocivo para la formacion filosofica.

Al igual que para los estoicos, como vemos, la conci-
liacidn entre las exigencias de la vida filoséfica concreta
¥ las exigencias de la formacion pedagdgica y tedrica es,
para Epicteto, muy dificil, y se basa, probablemente, en
una ensefianza que conjuga las wres disciplinas. Sin em-
bargo, la doctrina de los tres topor, de los tres temas de
ejercicio vividos, aparece en ¢l como un desarrolio defi-
nitivo de la teoria estoica de las tres partes de la filosofia,
Epicteto enuncia un discurso filoséfico a propésito de es-
tas tres partes, pero, al mismo tiempo, se las vuelve a en-
Contrar, en la vida cotidiana del filosofo, como tres temas
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de ejercicio vinculados a los tres actos del alma: fa disq.
plina del deseo solo es posible gracias a la toma de coy.
ciencia a través de la cual ¢l filosofo se considera una pay.
te del Todo cosmico, la disciplina del impulso sélo es pq,.
sible gracias a la toma de conciencia a través de la cug)
el filosofo descubre su tugar en la comunidad humana ¢
la disciplina del asentimiento sélo es posible gracias a y
toma de conciencia a través de la cual el filésofo descubre
su libertad con respecto a las representaciones por ung
parte, y las leyes rigurosas de la Razdn por la otra.

LA COHERENCIA DEL TODO

La mayor parte de los historiadores de la filosofia han
mencionado la doctrina de los tres ambitos de ejercicie
de Epicteto. Reconocieron, por ejemplo, que Arriano ha-
bia utilizado este esquema de los tres temas de cjerci-
cio para reagrupar las declaraciones de Epicteto reanidas
en aquel resumen de la ensefianza del maestro que titu-
16 el Manual® Asimismo, intentaron desvelar las huelias
de los esquemas andlogos en Seneca o Cicerén.® Sobre
este dltimo punto, de hecho, parecen haber obtenido re-
sultados evidentes y decisivos. Sin embargo, una vez he-
cho todo esto, quiza no extrajeran el significado humano
de esta doctrina lo suficiente.

3 Después de la introduccién general {e. 1), disciplina del deseo
{c. 2-29), disciplina de la accién (c. 30-51), disciplina del asentimicn-
to, brevemente evocada (¢ 52), conclusion: sentencias que hay que e
ner siempre a mano {¢. 33), cfr. M. Polilenz, Die Sta, vol. [, Cottingen.
1955, p. 162.

3 Bobre estas tentativas, ofr. P. Hadot, Exercices... pp. 150-153.
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La disciplina del deseo consiste principalmente en vol-
ver 2 situarse en el Todo cosmico, en tomar conciencia de
Ja existencia humana entendida como una parte que debe
aceptar la voluntad del Todo, de 1a Razon universal. La
disciplina del impulso y de la accion consiste esencial-
gente en volver a situarse en el Todo de la sociedad hu-
mana, y actuar de conformidad con la Razén«comin a to-
dos los hombres. Esta Razdén comin es en st misma parte
integrante de la Razén universal. La disciplina del jui-
cio consiste en dejarse conducir por la necesidad logica
que impone la Razon que esta en nosotros y que es tam-
bién una parte de la Razén universal, ya que la necesidad
I6gica se funda en el encadenamiento necesario de los
acontecimientos. El esquema de los temas de cjercicio en
Epicteto tiene exactamente la misma finalidad que, para
los estoicos, los tres aspectos de fa filosofia vivida «segin
1a Razon»: fisica, ética y logica. Esto no debe extrafiarnos
ya que, como hemos visto, para Epicteto los tres temas de
ejercicio son los tres aspectos de ia filosofia vivida. Se tra-
ta de que el fildsofo abandone su vision egoista y parcial
de la realidad, para elevarse, gracias a la fisica, a ver las
cosas como las ve la Razon universal; se trata, sobre todo,
de querer intensamente ¢l bien comin del universo y de
la sociedad, descubriendo que na hay otro bien apropia-
do para la parte que el bien comin del Todo. El filosofo
es ciudadano del mundo (I, 9, 1; 11, 10, 3). perc también
ciudadano de Ia Cindad humana (11, 5. 26), pequefia ima-
gen de la Ciudad cosmica. Si la conciencia individual se
dilata hasta los limites extremos del acontecimiento ¢os-
mico y o quiere todo entero en su integralidad, esto no
le impide asumir la responsabilidad de los deberes socia-
les y sentir profundamente el amor por la comunidad de
los hombres. $i mi Razon proviene de la Razén universal,
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le mismo ocurre con fa de fos demas hombres: todos soy
hermanos que comulgan con la misma Razon. Ef esclavg
es asi el hermano de su maestro (1, 13, 3).

Las tres disciplinas de Epicteto rigen, por lo tanto, las
relaciones del hombre con el universo, con los hombreg
y con su propia razdn. De este modo, la totalidad del ser
humano se pone en relacién con la totalidad de la reali-
dad. Y para los estoicos, la totalidad es lo que caracteri-
za al ser vivo: ser un todo es ser coherente con uno mis-
mo. Por medio de las tres disciplinas, el hombre coope-
ra libremente en una totalidad y una coherencia que a la
fuerza se realizaran, lo quiera o no. Solo la totalidad del
cosmos tiene asegurada una coherencia perfecta que nada
puede romper. Si el hombre goza del privilegio de con-
formarse libre y voluntariamente a la coherencia racional
del cosmos, esta libertad también lo expone a que haya
incoherencia en su pensamiento, en su afectividad y en la
Ciudad humana. La adhesion del hombre a la coheren-
cia de la Razén cosmica es siempre fragil y dudosa. Por ¢l
contrario, el disefio divino se realizara siempre.

La doctrina de los tres temas de ejercicio, de las tres
disciplinas, de las tres reglas de vida, contiene, pues, mag-
nificamente resumida, toda la esencia del estoicismo. In-
vita al hombre a una inversidn completa de la vision del
mundo y de la manera habitual de vivir. Marco Aurelio, ¢l
emperador-flosofo, lejano discipulo del esclavo-filésofo,
supo desarrollar y orquestar magnificamente estos temas
de ricas armonias en sus Meditaciones.
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EL ESTOICISMO DE LAS «MEDITACIONES.
LA CIUDADELA INTERIOR O LA
DISCIPLINA DEL ASENTIMIENTO

LA DISCIPLINA DEL ASENTIMIENTO

. Las Meditaciones son, como hemos dicho, ejercicios espi-
- rituales estoicos. Pero podemos precisar que, gra(:las a es-

tos ejercicios, Marco Aurelio quiere establecer en si mis-

"mo el discurso interior, las disposiciones profundas que

le i;érmitirén pmcticar copcretamente, en su vida (Ee em-
Umpone mewto Por‘ es0, las Medzraczones vuelven
sin cesar sobre la formulacién de estos temas de ejercicio
y de los dogmas que los fundan. La estructura de las Me-
ditacipnes se basa en esta estructura ternaria de Epicteto
que acabamos de describir. Ahora tenemos que examinar
la forma quer reviste en las Meditaciones. -
I TP VL Twr . e
T g
La representacion objetiva o adecuada o
(phantasia kataléptiké)

La disciplina del asentimiento consiste esencialmente,
como hemos visto, en no aceptar ninguna representacion
que no sea objetiva 0 ad cuada. Para comprender mejor
qué quiere decir Marco Aurelio con esto, debemos preci-
sar e} sentido del vocabulario técnico estoico que el em-

R et

perador utiliza en este contexto.
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La ciudadela interior

i:§"§g:nsac,i{m {aisthesis) es un proceso corporal que
nemos en comtn con los animales y en el que la impu._
sién de un objeto exterior se transmite al alma. Por medig
de este proceso se produce una imagen (phantasia) de)
objeto en el alma y, em concreto, en la parte directriz (4.
gemontkon) del alma. '

La phantasia’tiene un doble aspecto. Por una parie,
sustituye al objeto y se idonuhca con ¢l, es una tmagen
de él. Por otra parte, es una modificacién (pattos) del
alma, bajo la accién del objeto exterior. Marco Aurelio
se interroga, por ejemplo (111, 11, 3 y XII, 18): «iCuai
es la naturaleza del objeto que producc esta p&a‘n{aﬂa
en Mifs, -wcsia iz ey Uel D3

En el resumen de log;c{t estoica que el historiador Dio-
sta viene en prxme; lu{,ar, Iueg,o la refiean (rfzanma) que
anuncia lo que experimenta debido a 1a phentasia y lo ex-
presa a través del discurso.»’ La presencia de la imagen
en el alma se acompaiia de un discurso interior, es decir,
de una frase, de una proposicién o de vuna serie y de fra-
ses y de proposiciones que enuncian la naturaleza, la cua-
lidad, ¢l valor del objeto que provocé la phantasia. Y a es-
tos enunciados podemos o no dar nuestro asentirniento.
La phantasia es corporal, como el ijeto exterior, pero ¢l

“discurso interior al que damos nuestro asentimiento es,

en tanto que discurso provisto de un cuerpo, incorporal.
En oposicion al caracter pasivo de la pkantasia, es decir,
de la imagen, de la representacion que produce el obje-
to exterior, este discurso interior representa una activi-
dad de la parte directriz del alma. Por otro lado, puede

darse asimismo una produccién de representaciones, de
b Stwiciens, p. 32 (8 49).
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asiar, a traves del alma, cuando combina las image-
5 que ha recibido.®

b El doble aspecto, pasivo y activo, obligado y libre,
proceso cognitivo vuelve a encontrarse en un texto
Epicteto relatado por Aulo Gelio,® que merece citarse
botero porque describe bastante bien el mecanismo del

;o ot Prast o il AL L& oS

e 1oa, ye‘,v.m{ ..

¢

hquellas representaciones dd alma, que los filésofos Haman
tasial, a través de las cuales el espiritu del hombre se con-

resenta al aima, no (Iependcn de la vohmtad B0 SO hbrc&
ino que, por una fuerza determinada que les es propia, se pre-
gipitan sobre {os hombres para ser conocidas.

7" Por el contrario los asentimientos, a los que Hamamos sun-
Ratathésess, g gracias a fos cuales aquellas representaciones se re-
‘tonocen y se juzg_.an, son voluntaru}s y st hacen mediante fa li-
bertad de los hombres.

= Por eso, cuando un sonido terrorifico procedente del cielo
© de un desprendimiento o anunciador de no s¢ qué peligro se
deja escuchar, o si alguna otra cosa de este género se produce,
es necesario que también el alma del sabio quede un poco con-
movida, encogida y aterrorizada, no porque juzgue que hay al-
gin mal en ello, sino en virtud de movimientos rapidos € in-
woluntarios que se adelantan a fa tarea propia del espiritu y de
la razén. -f-.;} LAVBID

(B
(RN i

Pero el sabio no da su asentimiento tan Promto a semejantes
representaciones que aterrorizan su alma, no las aprueba, sino
que las separa v las rechaza y le parece que no hay nada que te-
mer en estas cosas. Tal es Ia diferencia entre el sabio v el insen-
sato: c] insensato piensa que las cosas son como se aparecen a
mocmn d? su alma, s decir, atroces y espantosas, y

® b, p. 33 (§ 51 s8).
3 Aulio Gelio, XIX. 1. 13-20.
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La ciudadela interior

aquellas primeras impresiones. que parecen justificar el temqy,
el insensato las acepta con su asentimiento. '
Pero el sabio, aunque s¢ haya alterado un momento v ripi.
damente en el color de su rostro, no da su asentimiento, sing
que mantiene la solidez y la fuerza del dogma que ha wenido
siempre a proposito de tales representaciones, a saber, que eq
modo algano hay que temerlas, sino que aterrorizan a fos hom.
bres por una apariencia falsa y por un terror vano.
BAP 2 P CATVELD
) Este texio distingne con bastante claridad entre la ima-
gen (phantasia), es decir, el trueno que retumba en el
talma, el juicio {(en Marco Aurelio: Aypolépsis) que es un
i discurso interior —«es atroz y espantoso»— ¥, finalmente,
el asentimiento (ﬁm&azat&esi.s} que aprueba ono el }'uicio.

‘con d discurso interior que anuncia si contemdo ¥ su va-
lor. Podemos dejar de lado el texto de V, 16, 2 en el que
Marco Aurelio habla de un encadenamiento de represen-
taciones, mientras que se trata de un silogismo, es decir,
de un encadenamiento de juicios, porque en este caso en-
tendemos que habla de las phantasiai logikaz, representa-
ciones abstractas a las que hemos hecho alusion con ante-
rioridad y que resultan de operaciones intelectuales. Pero.
en otros pasajes, dice sin diferenciar (VIIL, 29): Borra las
representaciones ( phantasiai)», o (VI1I, 40): «Suprime tu
juicio». No obstante, Marco Aurelio también es capaz de
distinguir muy bien el discurso interior, el juicio que el
alma desarrolla con respecto a la representacion, y la re-
presentacion misma (VII1, 49):

No te digas pada mas 2 ti mismo que aquello que las primeras
representaciones te digan. Se te ha dicho: «Tal ha diche un mal
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de ti». Esto, cllas te lo hacen saber. Pero: «Te han engafnado»,
ellas no te lo hacen saber.

Reconocemos bien aqui las etapas del proceso. En primer
Jugar. el acontecimiento exterior. Se anuncia a Marco Au-
relio: tal ha dicho un mal de ti. A contimfacion, la repre-
gentacién que produce en él y que se califica de primera
porque nada se aflade ain a ella. En tercer lugar, el dis-
curso que enuncia el contenido de la representacion pri-
mera: tal ha dicho mal de ti; es lo que da a entender la
representacion primera. En cuarto lugar. otro enunciado
tampoco se contenta ya con describir la situacién, sino
gque emite un juicio de valor: me han enganado.
VYolvemos a encontrar aqui la nocion de «representa-
cién adecuada» u ~objetiva» (phantasia kataléptikeé) tal
come Ja habia definido Epicteto.* La representacion ob-
;etzva o adecuada es la que mrresponde exactamente agh-

la realidad, la que engendra en nosotros un discurso in-
-“‘—_"*u-v_.
terior que no es otro que la descripeidn pura y simple
del acontecimiento, sin juicio de valor subjetivo alguno

(Arriano, Conversaciones, 111, 8, 5):

Fue encarcelado. ~éQué ocurrié? Fue encarcelado. Pero el «Es
desgracizdo», se le anade desde su propio fondo fes decir, de
una manera sub}etiva].

e Nl e s et
¢ Marco Aurelio y EptCtt‘tO oponen cEaramente, por una
- Parte, el discurso interior «objetivo», que no es mas que
; Wna pura descripcion de la realidad, y por otra, el discur-
? 80 interior «subjetivo» con el que se hacen consideracio-
¢ Bes convencionales o pasionales extrafias 2 la realidad.

1 Cfr. mas arriba pp. 164-166.
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AW'F-Q_ .
La de fzma(m «y‘i'szca» v ﬁ S

x Hay que hacerse siempre una de?mcmn o una dcscnpuon del
| objeto que se presenta en la represent acion, a fin de verlo en 4
; mismo, tal y como es en su esencia, en su desnudez, en su to-
\tai;dad y en todos sus detallcs, y decirse a si mismo el nombre
‘que le es propic y el nombre de las partes que lo componen y
|

en las cuales se resolvera. (111, 1)

Marco Aurelio nos da algunos ejemplos de lo que entien-
de por este tipo de definicién (VI 13):

Como es importante represesntarse, a proposito de los manja-
res buscados y de otros alimentos de este género: «Esto es un
cadiver de pescado, esto es un cadaver de pajaro o de cerdo»
y también: «Aquel Falerno es zumo de uva», «Aquel pirpura es
pelo de oveja mojado en sangre de mariscor. Y, a propésito de
la union de los sexos: «Es una friccidén de vientre con eyacula-
cién, en un espasmo, de un liquido pegajoso». Qué importantes
SOn estas representacwues { pfzantaszqz’) que alcanzan las cosas

sza para des:gnar el discurso interior que deserxb_e ci ob-
Ieto de'la representacién. Pero e estas repréééﬁfaabnes, es-
tos discursos «que chocan con la realidad y la penetran
de un e}xtremo a otro», corresponden a las representacio-
nes «objetivas» o «adecuadas» tal y como las concibe tam-
bién Epicteto. No aifiaden nada a la realidad, sino que la
definen en su desnudez, separandola de los juicios de va-
lor que los hombres, por costumbre, por la influencia de
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P La ciudadela interior o la discipling del asentimiento

Jos prejuicios sociales, o por pasién, se creen obligados a
igadir. cper v Aet Fioee

ir  Podemos calificar de «fisico» este género de deﬁmclon,

Porque desp()]a las represcnta(:lones de toda cons;dera-
mu—-blcuva ¥ amropomorﬁca "dé toda Telacién desde
&l punto de vista ‘bumano, para definirlas gn cierto senti-
‘do cientifica y fisicamente. Una vez mas constatamos que
P —D gt T Ty N . . Vs

) ] '

todo esta en todo en la filosofia estoica. En efecto, si bien
-1a critica de las representaciones y la biisqueda de la re-

P Yy q
presentacion objetiva forman parte del ambito de la {6-
‘gica, son solo realizables desde el punto de vista de la fi-
kica, sitnando los acontecimientos y los obietos en la pers-
Y ) P

pectiva de la Naturaleza universal. Por eso tendremos que
volver a hablar de este tipo de definicion® cuando aborde-

mos la disciplina del deseo.

‘LA CIUDADELA INTERIOR
JJ’LS CO2NS ‘P&'YMG‘W'\{.K -Tuw

B 2 "o ALY VS
Laé‘fo.fa‘f reo tocan al alma

«Las cosas no tocan al almas. «No tienen ningun acceso al
#lma.» «No pueden producir nuestros juicios.» «Estan fuera de
Bosotros. No saben nada de si mismas y no afirman nada de si
wmismas.» (IV, 3, 107 V, 19; V1, 52; X, 15).

En varias ocasiones, Marco Aurelio insiste mucho sobre
esta exterioridad absoluta de las cosas exteriores respec-
%0 a nosotros, en términos sorprendentes que No aparecen
en las declaraciones de Epicteto que Arriano ha conserva-
do. «Las cosas no tocan al alma.» Eso no significa que no

5 Cfr. mas abajo, pp. 232 ¥ 276-279.
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sean las causas de las representaciones ( phantasial) que
se producen en el alma. De hecho, al darse una relacion
de causa-efecto entre la cosa y la representacion, esta re.
lacion forma parte del encadenamiento necesario del Des.
tino. Sin embargo, este choque que va a poner en marchy
¢l discurso interior del p}*mctpm director no es, para ¢|
principio director, mas que una ocasion para desarrollar
su discurso interior, y este discurso interior sigue siendo
libre por completo:

Asi como, dice Crisipo,” al empujar el cilindro le hemos hecho
empezar su movimiento, pero no le hemos dado la propiedad
de rodar, asi la representacion imprimird, ciertamente, v mar-
card su forma en ¢l alma, pero nuestro asentimiento estara en
nuestro poder; empujado desde ¢l exterior, como el cilindro, se
movera por su fuerza propia y por su naturaleza.

El escéptico Sexto Empirico,’ criticando a los estoicos,
confirma este doble aspecto:

?'"La percepcitn (Raralépsis) consiste para ellos en dar el asenti-
; miento a una representacion objetiva (faraleptif€) y parece en
| efecto que aqui hay dos cosas: una tiene algo involuntario: la

4 otra, algo volum ario que éepende de nue‘itro }nicin Puest() que

mov1mlent0 del alma estd en el poder de aquef que reubc ld re-
‘presentacién. .

& Seiciens, p. 489 (= Ciceron, Sobre el Destino, X3X. § 43).
? SVF, vol. 1L, § 97 (= Sexto Empirico, Adversus Matemdricos Vill
(= Against the Logicians, 11), § 397) {col. Loeb, n® 291, pp. 446-447)-
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“para comprender lo que Marco Aurelio quiere decir cuan-
do afirma que las cosas no tocan al alma, que estan fuera
de nosotros, bay que recordar que, para los estoicos, la pa-_
ra «alma» puede tener dos sentidos. Es. en primer iugar., s
upar rea"f;dﬁd hecha de aive (prewma) que anima nuestro
cuerpo y recibe las im presiones, las phantasiai, de Jos obje-
tos exteriores. A menudo es asi como el emperador-filoso-
fo entiende la palabra «alma». Pero, aqui, cuando habla de
«n0S0Lros» y del alma, piensa en la parte superior ¢ de] alma,
la par parte rte d:r' ctriz, el ﬁegr'mon kon como decian os estoicos,
que es la Unica libre, porque s6lo ella concede o niega su
asentimiento al discurse-interior que enuncia lo que es el
objeto representado por la phantasia. La frontera que las
cosas no pueden franquear es el limite de lo que llamare-
mos mas adelante la «ciudadela interior», el reducto invio-
lable de libertad. Las cosas no pueden penetrar en esta
ciudadela, no pueden producir e discurso que desarrolla-
mos respecto a las cosas, la interpretacion que damos del
mundo y de los acontecimientos. Las cosas que estan fue-
ra de nosotros, dice Marco Aurclio, «<se mantienen inmo-
viles», «nio vienen a nosotros», sino que, en cierto sentido,
80MOs «NOsOtros quienes vamos a ellas» (XI, 11).
Evidentemente hay que entender estas afirmaciones en
el sentido psicologico y moral. Marco Aurelio no quie
re decir que las cosas se mantengan inmoviles fisicamens,
te, sino que son «en ellas mismas» (en el sentido en que
Opondnamos el «en si» al «para si»), que no se ocupan (Ed
fosotros, que no intentan influirnos, penetrar en noso-
t0%; Tatbarnos. De hecho, «no saben nada de s mismas y
o afirman nada respecto a st mismas». Somos mas bien
nosotros quienes nos ocupamos de las cosas, quienes bus-
€amos conocerlas y nos inquietamos con respecto a ellas.
Es el hombre quien, por su libertad, introduce el proble-
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ma y la inquietud en el mundo. Tomadas en si mismas, lag
cosas no son ni buenas ni malas y no deberian turbarnos,
El curso de las cosas se desarrolla de una manera necesa.-
ria, sin eleccion, sin vacilacion, sin pasion.

Si te afliges a causa de una de las cosas exteriores, no es ella
"que te turba, sino tu juicio respecto a aquella cosa. (VI11, 47)

Volvemos a encontrar aqui el eco de la famosa férmula
de Epicteto:

Lo que turba a los hombres no son las cosas, sino sus juicios so-

¥ bre las cosas. (Manual, § 5)

LAC, o3 D IOt &2 Befn &

Las cosas no pueden turbarnos porque no tocan a nues-
tro yo, es decir, al principio director que estd en nosotros:
permanecen a las puertas, en el exterior de nuestra liber-
tad. Cuando Marco Aurelio v Epicteto afiaden: «Lo que
nos turba son nuestros juicios sobre las cosas», evidente-
mente aluden al discurso que esta en nuestro poder pro-
nunciar interiormente para definirnos a nosotros mismos
el sentido del acontecimiento. Este juicio puede turbar-
nos. Pero aqui interviene el dogma fundamental del estoi-
cismo: no hay otro bien que el bien moral, y no hay otro
mal que el mal moraljlo que no es «moral», lo que no de-
pende de nuestra eleccion, de nuestra libertad, de nues-
tro juicio, es indiferente y no debe turbarnos. Si nuestro
juicio sobre las cosas nos turba, es que olvidamos el dog-
ma fundamenm‘i_{{,a disciplina del asentimiento esta, por
lo tanto, intimamente ligada a la doctrina de los biencs.
de los males y de las cosas indiferentes (X1, 16):

196



La ciudadela interior 0 la disciplina del asentimiento

Pasar Ja vida de la mejor manera: el poder de hacerlo reside en
.el alma, si somos capaces de ser indiferentes a las cosas indi-
- ferentes. Seremos md:iercmcs a las cosas indiferentes si con-

sideramos cada una de estas cosas, en todas $US partes y en su
wtahdad recordando que ninguna de eltas puede producir en
posotrm un juicio de valor respecto a ella y no puede liegar
hasta nosotros, sino que las cosas, por su parte, permanecen en
la inmovilidad, mientras que somos nosotros quienes engen-
dramos juicios con respecto a ellas y, en cierto sentido, las escri-
bimos en nosotros: nos es posible no escribirlas, pero si es posi-
ble, si esto se nos ha escapado, borrarlas enseguida.

Las cosas no deberian, pues, tener influencia sobre el prin-
cipio d dlrector De hecho, para Epicteto y Marco Aurelio, si al
principio director le turban las cosas o si, por el contrario,
esth en paz, él es el inico responsable: & mismo se modifi-
ca, escogiendo uno u otro juicio sobre las cosas, una u otra
representacion del mundo. Como dice Marco Aurelio em-
pleando la palabra «alma» para designar la parte superior y
directriz def alma (V, 19): «El alma se modifica a si misman.
Esta concepcién existia ya en el estoicismo antes de Epicte-
to y Marco Aurelio, como muestra este texto de Plutarco:®

Es la misma parte del alma, que Haman precisamente dianota y
kégemonikon (facultad de reflexion y principio director), la que
cambia y se transforma totalmente en las pasiones y las trans-
formaciones que sufre... Quieren que la pasién misma sea la ra-
zén, pero la razon viciosa y depravada que, por efecto de juicio
malo y vicioso, adquiere fuerza y vigor.

& Plutarco, Sobre la virtud moral, 3, 441¢.
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oposicion, como 1";1 'quewp;'oponmn los platom'gos?' 5113‘1"{’
una parte racional del alma, buena en si misma, y_una
parte irracional, que seria mala, sino que es la parte di-
rectriz, la razon —y el propio yo— quien se vuefvc buena 0
mala, en funcién de los j juicios que?:ﬁf‘fgg ?l‘as Cosas.? «El
alma se cambia a si misma con conociimiento o descono-
cimiento de las cosas.»™ Esto significa que el alma se en-
cuentra en }a verdad o en el error por su propio ju _cxb ¥
por su propia decision.

Hay que comprender que para Epicteto y Marco Au-
relio todo esto debe situarse en el orden del valor que
se atribuye a las cosas y no en el orden del ser. Para con-
vencernos mejor de ello, veamos un ejemplo que da Mar-
co Aurelio (VI11, 50). <El pepino que quiero comerme es
amargo». Se imprime asi en el alma la representacion de
un pepino amargo. Y el principio director del alma de-
beria tener un solo discurso sobre esta representacion:
la constatacién: «Este pepino es amargo». Reconocemos
aqui la representacion objetiva y adecuada, la phantasia
kacaleprike. Toda la disciplina del asentimiento consistira
en no dar el propio asentimiento mas que a la representa-
cién objetiva. Pero si afiado: «tPor qué hay semejantes co-
sas en el mundo?»; o: «iZeus se equivoca al permitir seme-
jantes cosash, anado libremente, desde mi propio interior,
un juicic de valor que no se corresponde con el contenido
adecuado de la representacion objetiva.

En el Manual/(§ 5) de Arriano, la formula «Lo que tur-
ba a los hombres no son las cosas, sino sus juicios sobre

8 Ch. mas arriba, pp. 170-371.
' SVF, vol. 1, § 846 (= Damascio, /n Phaedonerm, n.° 276, p. 167
Westerink ).
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Jas cosas», se explica muy bien a través de este comenta-
rio: «Por ejemplo la muerte no tiene nada temible..., pero
Jo es a causa del juicio que emitimos sobre la muerte, a sa-
ber: que es temibie; esto es lo temible en la muerte». Una
vez mas se trata de un juicio de valor que se ahade de una
anera puramente subjetiva.

En este campo, el de los juicios de valdr, se ejerce el
poder del principio director y de su facultad de asenti-
miento. Este poder introduce en un mundo indiferente,
que es «en si», diferencias de valor. Sin embargo, los ani-:
cos juicios de valor verdaderos y auténticos son los que re-
conocen que el bien moral es el bien, que ¢l mal moral es |
el mal y que lo que no es ni bueno ni malo moralmente

es indiferente, no tiene valor. Dicho de otro modo, la de- -
finicion estoica del bien y el mal tiene como consecuen- i
cia transformar por complw) la vmon dd mundo, despo-
jando los objetos o los acomecumemos de los falsos valo- |
res que los hombres suelen atrlbuu‘les y que Tes lmpldcn
percibir la rea] 1dad en su desnudez. «El j juicio [verdadero] )
dice a lo que se presenta: <He aqui lo que eres en esen-
cia, aungue parezcas ser otra cosa para la opinion corrien-
tes. (V11, 68). De este modo, si «el principio director tiene @
el poder de hacer que cualquier acontecimiento se le apa-
rezca tal como quiere» (VI, 8), esto no significa que pueda
imaginarse cualquier cosa a proposito de la realidad, sino
que es libre de atribuir a Jos objetos el valor que quiera. Y
basta con suprimir el falso discurso sobre el valor de los
objetos para suprimir el falso valor que les atribuimos. Si
se suprime el discurso interior: «Me han engafiado», ¢l en-
gafio desaparece, se suprime (1V, 7). Como afirma Epicte-
to (IV, 1, x10): «<No te digas a ti mismo gue estas cosas in-
diferentes te son necesarias y va no te lo seran».
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polepsts), piensan en «juicio de valor». Por eso suelo tradu-
cir kypolepsis por «juicio de valor».”

cUn idealismo critico?

Es erroneo comparar, como hace V. Goldschmidt™” las afir-
maciones de Epicteto y de Marco Aurelio con una especie
de «idealismo kantiano», que seria completamente distin-
to de la teoria de la representacion objetiva o comprensi-
va tal como la presentaba Crisipo. Para este Gltimo, segan
V. Goldschmidt, «la comprensi6n era la continuacion na-
tural del asentimiento, él mismo acordado, voluntaria pero
necesariamente, a la representacion comprensivagAhora
la comprensidn, como en ¢l idealismo kantiano, se aplica
a la apariencia mas que al objeto en st. La apariencia que
suscita el objeto la elaboramos nosotros; esta subjetividad
que deforma lo real debe tomarse como objeto de estu-
dio y criticarse mas aGn que lo real mismo. JTodo trans-
curre como si la representacion, que ya no ¢s comprensi-
ble de golpe y por el solo hecho del objeto, se hubiera he-
cho tal gracias a la actividad del sujeto». V. Goldschmidt
no comprendié que la actividad del sujeto, para Eprcteto
y Marco Aurelio, ya no consiste en producir una represen-
tacién comprensiva u objetiva, sino precisamente en limi-
tarse a lo que hay de objetivo en la representacion objeti-
va, sin afadirle ningin juicio de valor que la deforme. Se-
gan Epicteto (IT1, 12, 15) en cada representacién hay que
decir: «Muéstrare tus papeless. «.Extraes de la naturaleza

" Cfr. cap. V, p. 162 y 0. 20.
** V. Goldschmidt, Sistema estoiea..., pp. 120-121.
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marca que debe poseer la representacion para ser apro-
#iada?» Este interrogatorio no se dirige a la representacion
wetiva y adecunada a la que nos adherimos espontanea-
pente, sino a las otras representaciones, a los otros juicios,
ig los otros discursos interiores que pronunciamos no sobre
Jn realidad del acontecimiento ¢ de la coga, sino sobre su
yalor, y que, justamente, no tienen los «papeles» y la «mar-
za distintiva» de la representacion objetiva y adecuada.
5 V. Goldschmidt da esta falsa interpretacion de Epicte-
0.y de Marco Aurelio porque comprende de manera erré-
nea un texto de Epicteto que, en una primera lectura, re-
fﬁuita muy enigmatico {Manual, §, 5):

Enseguida, en presencia de cada representacion penosa ejercita-
te en decir respecto a ella: «No eres mas que una representacion@
{phantasia) y no del todo lo que te representas (7o phainomenon)>.

Tal es, al menos, la traduccién que propone V. Goldsch-
midt, pero es inexacta. Se trata aqui de una representacion
«penosar, es decir, que da la impresion de que un objeto o
un acontecimiento es dolorose, injurioso o aterrador. Esto
significa que a Ia representacion objetiva de un aconteci-
miento o de un objeto se le afiade un juicio de valor: Esto
es penoso». La representacion no es objetiva, sino subje-
tiva. Hay que traducir entonces: «Eres s6lo una represen-
tacion subjetiva», es decir, «Eres sélo una pura represen-
tacién» {diriamos «una pura imaginacién»), <y no eres de
ningiin modo» («de ningn modo»" y no: «<no del todo»,
como traducia V. Goldschmidt) «lo que se presenta real-
mentex. 1o phainomenon designa aqui el objeto tal como

5 Me apoyo para esta traduccion de ou pantds en predecesores
como Ange Politien, W. A. Oldfather, M. Meunier, W. Capelle.
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«s€ presenta» en la representacion objetiva y adecuada, eg
decir, lo realmente percibido.

El descubrimiento simultdneo del mundo y del yo

La di%ciplina del asentimiento se nos aparet*e ﬁnalmeme

dos de todos los pred xc,ad()s que Ios hombres, u,ga.dos por
su antropomorfismo, les asignan, tales como «aterradors,
«temible», «peligroso», «repugnante», «repulsivos, los fe-
némenos de la naturaleza, los acontecimientos del mun-
do, aparecen en su desnudez y, como veremos,™ en su be-
lleza salvaje. Toda realidad se percibe desde la perspecti-
va de la Naturaleza universal, en el torrente de la eterna
metamorfosis, del que nuestra vida y nuestra muerte indi-
viduales son s6lo una ola infima. 8in embargo, en el acto
por medio del cual transformamos la mirada que dirigia-
mos hacia las cosas, tomamos consciencia también de que
podemos transformar esa mirada, asi, y de que tenemos el
poder interior de ver las cosas (entendamos siempre aqui
por «cosas» ¢l valor de las cosas) tal y como queremos ver-
las. Dicho de otro modo, gracias a la disciplina del asen-
timiento, la transformacion de la consciencia del mundo
implica una transformacion de la consciencia del yo. Y la
fisica estoica, como repetiremos, hace que los aconteci-
mientos aparezcan tejidos inexorablemente por el Desti-
no: €l yo toma consciencia de si mismo como de un islo-
te de libertad en el seno de la inmensa necesidad, y estd

1 Cir. més abajo, p. 283.
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toma ¢ de consciencia consistira en delimitar nuestro ver-
dadero yo por oposicidn a lo que creiamos que era nues-
_”2) Sera la condicién propia de la paz del alma: nada
pgdra ya alcanzarme si desc uhro que el yo que crc;a ser
{no €s no es €l yo que soy. B

i

¢

- Circunscribir el yo

‘Marco Aurelio habla en varias ocasiones sobre la necesi-
-dad del yo v la parte directriz del alma de delimitarse, de
circunscribirse a st mismos, y describe con precision este
gjercicio (X1L, 3. 1) en una ocasion:

Tres cosas te componen: el cuerpo, el soplo vital, el intelec-
to (nods). -

De estas cosas, dos no son tuyas mas que en la medida en
que debes cuidarte de ¢llas, solamente la tercera es propiamer-
£ tuya.
“ Por €50, $i separas de 7,

es decir de tu pensamiento {(dianota),

{D-todo lo que los demas hacen o dicen,
o incluso todo lo que has hecho y dicho ti mismo fen el
pasado] y todas las cosas que te turban porque estan por venir,
y todo lo que te adviene, independientemente de ty volun-

tad, por el hecho de tener un cuerpo que te envuelve o del so-
plo vital innato,

-y todo lo que hace circular el rorrente arremolinado que te
baiia con su flujo. de modo que,

~elevado por encima de los entrelazamientos del Destino,

~pura,

~libre por si misma,

-la potencia intelectual viva

~haciendo lo que es justo,
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—queriendo toda lo que ocurre,
~diciendo la verdad,
si te separas, asi, de este principio direcror (begemonikon) lys
cosas que se atarou a ¢l porque él se até a ellas,
y si separas del tiempo lo que estd mds alld del presente ¢
que es pasado,
y 3i te entregas como en el Sphairos de Empédocles «a la
orbe pura, orgulloso de su unicidad alegre»,
y si te ejercitas en vivir solamente o que vives, ¢s decir, ¢f
presente,
i podras vivir el tiempo que se te ba dejado hasta la muerte,
} sin problema, con benevolencia y serenidad con respecto
| atu daimdn interior,
El ejercicio destinado a circunscribir el yo, a delimitar-
lo, comienza con el andlisis de los componentes del ser
humano: el cuerpo, el soplo vital ~el aima que anima el
cﬁerpo— y el inteleqtq; es &écir; como veremos, la facul-
tad de juicio y de asentimiento, ¢l poder de reflexion (dia-
noia) o principio director?/c;’gemom’kon). Esta descripcion
del ser humano se encuentra varias veces en Marco Au-
relio (11, 2, 1-3; 11, 17, 1-4: 111, 16, 1; V, 33, 6; VII, 16,
3; VIII, 56, 1; X1, 20; X1, 14, 5; XII, 26, 2). En ocasiones
también se mencionan sdlo el alma y el cuerpo, identifi-
cindose entonces el alma con ¢l Adgemonikon, como apa-
rece claramente en VI, 32 donde alma y dianoia (hégemo-
nikor)) son sindNimos.
La doctrina estoica tradicional distinguia el cuerpo
y el alma, y en el alma una parte superior, la parte di-
Tectriz, en la que se situaban las diferentes funciones de
¢ésta. Habia asi una sola dicotomia que oponia el alma ¥
el cuerpo. Por otro lado, se comprende facilmente como
la doctrina estoica del aima evoluciond hasta alcanzar
el sentido que vemos en los textos de Marco Aurelio. Un
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cexto del escéptico Sexto Empirico™ explica el sentido de
esta evolucion:

Algunos estoicos dicen que fa palabra «alma» se usiliza en dos
senudos. por una parte, para designar lo que hace que toda la
mezcla del cuerpo se mantenga unida les lo que Marco Aure-
fio llama el preuma, el soplo vital]: por otra, en un sentido mas
propio, cl principio director... Cuando, en la division de los bie-
nes, decimos que {0s unos son bienes del alma, os otros, bienes
del cuerpo, y los otros, bienes exteriores, no pensamos en toda
el alma, sine en la parte que es ¢l principio director.

Este desdoblamiento del alma —en principio vital, por
una parte, y en principio pensante, por otra- puede ver-
se en Marco Aurelio. En las declaraciones de Epicteto que
redactd Arriano no encontramos ninguna huella, segin
parece, de la tricotomia que propone Marco Aurelio. Ob-
servamos, sin embargo, que Epicteto (11, 1, 17) emplea un
vocabulario analogo al de Marco Aurelio cuando opone
el cuerpo (designado con el diminutivo semation) al soplo
vital (designado con el diminutivo prewmation).

"~ El principio general que preside al ejercicio de deli-
mitacion del yo que describimos es ¢l que Epicteto habia
formulado y que Arriano reprodujo al principio de su Ma- -
nual la diferencia entre las cosas que dependen de noso-
tros y las que no dependen de nosotros, o, dicho de otro
modo, entre la causalidad interior (nuestra facultad de
eleccion, nuestra libertad moral) y la causalidad exterior
(el Destino y el curso universal de la Naturaleza),

F'“-Cl/mt(nn ?jﬂpvov{ peve

b ipmiion gty ¢nC
vegenele oy «vu\sw-; (IR e

5 Sexto Empirico, Adversus Matemdricos NI} (= Against the Logi-
cians, 1). § 234 (col. Loeb, n.® 291, p. 127).
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La primera etapa en la delimitacion del yo consiste ep

@(f reconocer que, en el ser que soy, ni el cuerpo ni el soplo

hY

vital que lo anima me pertenecen propiamente. Sin duda,
debo tener cuidado: esto forma parte de 1a doctrina de los
«deberes», de las «acciones apropiadas» a la naturaleza. Es
natural, en efecto, y conforme al instinto de conservacion,
cuidar el cuerpo y el preuma que lo hace vivir, aunque la
decision tomada con respecto a estas cosas que son mias
pertenece a un principio de elecciétl que es propiamente

«dado»- no obstante, viene dado ‘como una fuente dv ini-

“En ei texto que hemos citado con anterioridad, Mar-
co Aurelio describira con maestria los diferentes circulos
que envuelven al yo o al «yo»,™ y el ejercicio que consiste
en rechazarlos sucesivamente como extrafios a mi.

Primer circulo, ¢l mas exterior: los efros. Como Marco
Aurelio dice en otro pasaje (111, 4, 1):

NG CUEY 2y &B’ifnsho I3 430;3;“0 Eal gl
g8 oy e ronev e owiin

No pierdas la parte de vida que te queda por vivir en represen-
taciones ( phantasiar) que conciernen a los demas hombres. a
menos que pongas esto en relacion con algo que sirva al bien,
comun. Porque te privas de realizar otra tarea, si te represei-
(as o que uno u otro hace, por qué lo hace y lo que dice, lo que

* Aqui Pierre Hadot hace una distincién entre «moix y jex, dife-
rencidndose principaimente uno de otro en que «je» es el pronombre
personal que cumple [a funcién de sujeto que suele preceder al verbo. ¥
que muchas veces en nuestra lengua se elude. «Mois, en su funcién pro-
nominal, puede cumplir tanto la funcién de «yo» como de ame» 0 «a min
Hadot pone el acento en el hecho de que ese «yo» que hay que delimitar
es tanto un aspecto del alma como una particula linghistica. (V. de du 1)
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sa, lo que maquina y todas aquellas otras cuestiones que te
acen arremolinarte interiormente desviandote de 1a atencion
sue debes dirigir a tu propio principio director (begemonikon).

egundo circulo: el pasado y el porvenir. Si queremos to¢z)
aar conciencia del verdadero yo, hay que COncentrarse en

* presente y, como dice Marco Aurelio, haﬁ;ue xcircuns-

gribir el presentes, separarse de io que ya no es nuestro,

uestras acciones y nuestras palabras pasadas, nuestras ac-

iones y nuestras palabras futuras. Como ya habia afirma-

': °s Séneca,"

fay que suprimir estas dos cosas: el temor por el porvenir, el
erdo de los antiguos males. Estos ya no me conciernen y
pl porvenir no me concierne todavia.

Wi el porvenir ni el pasado dependen, pues, de mi. Sélo el
presente estd en mi poder.

Tercer circulo: ef campo de las emaciones. mmiunta~©
#ias que r resultan de Ias‘_'xmpresmnes que reciben el cuer-
mel alma, considerada esta Gltima principio de anima-
mon del cuerpo, «soplo vital innato». Para comprender es-
hs emociones involuntarias podemos volver a recordar
dquel pasaje del quinto libro, ahora perdido, de las Decla-
ruciones de Epicteto que redacté Arriano.’® Aulo Getio, en
was Noches dricas, cuenta que durante una travesia por el
mar vio palidecer a un filosofo estoico en una tormenta,
y que a la llegada le pregunté por qué habia tenido aquel
desfallecimiento. Entonces, éste sacd de su bolsa de viaje
el libro de Arriano, en el que Epicteto explicaba que si se

T Séneca, Cartas a Lucilio, 78, § 14.
8 Cfr. mas arriba, pp. 135 v 188-18g.
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producia una sensacion mas fuerte, mas violenta, también
el sabio, a pesar de su sabiduria, experimenta una emo-
cion involuntaria que repercute en el cuerpo y en el resto
del alma. Eso puede cambiar el color dei rostro. Pero, se-
timiento a esta emocion. Lo que sigmﬁca que (‘uando
la conciencia racional, es decir, el principio director, tra-
duce en su discurso interior aquella emocion, y enuncia
«€S10 €3 atroz y espantosor, el principio director rechaza
su consentimiento acerca de aquel juicio de valor. Aquel
testimonio, sefialémoslo de Paso, es tanto mas interesante
cuanto que nos muestra que, en los libros de Arriano hoy
perdidos, Epicteto hablaba de temas muy diferentes a los
que se tratan en los cuatro primeros libros. En éstos pa-
rece que no haya ninguna alusion a los movimientos invo-
luntarios del sabio. Sea como fuere, Marco Aurelio vuelve
en otro pasaje a las relaciones entre el principio director
y los movimientos involuntarios (V, 26, 1):

Que la parte directriz y soberana de tu alma permanezca in-
alterable en presencia del movimiento suave o violento que se
produce en la carne, y que ne se mezcle con €, sino que se de-
fimite a sl misma y que circunscriba estos afectos a los miem-
bros del cuerpo.

El principio director traza, de algén modo, una frontera
entre las emociones sensibles y la libertad del juicio, ne-
gandose a dar su consentimiento a juicios gue atribui rian
un valor positivo o negativo a los placeres o a las penas
que se producen en el cuerpo. Esta frontera no impide que
el principio director perciba todo lo que pasa en el cuer-
PO, y asegura asi la unidad de la conciencia de todo el ser
vivo, al igual que en el viviente cosmico todo se remonta
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¢ la conciencia dnica del prineipio director del universo
ggv, 40). Desde esta otra perspectiva, continta Marco Au-
“pelio, no podemos impedir que las sensaciones penetren
.en el principio director, puesto que son fenémenos natu-
) tales,_gor otro lado, el principio director no debe afadir
por sl mismo un juicio de valor sobre ellog.

" Por una parte, el principio director asegura la unidad
8el ser vivo: las sensactones y las emociones del cuerpo
‘gon mias puesto que las percibo desde el interior; pero,
por otra, ¢l principio director considera estas sensacio-
‘nes y estas emociones extrafias a él, en la medida en que
rechaza consentir y participar en las turbaciones que in-
troducen en ¢l cuerpo. éNo deberia ser el sabio impasi-
ble por completo, absoluto maestro de su cuerpo y de
pu alma? Esa es la representacion que solemos hacernos
del sabio estoico. De hecho, el sabio estoico, como dice

Séneca, esta lejos de ser msenmble-

Hay males que alcanzan al sabio. sin por ello abatirlo, como el
dolor fisico, la enfermedad, la pérdida de los amigos, de los hi-
jos, los reveses de una patria devorada por la guerra: a estas co-
8as, confieso que es sensible, ya que no le imponemos la dure-
23 de la roca o del hierro. No hay virtud alguna en soporear lo
que no se siente.

Esta primera impresién de la emocién es el movimiento
independiente de nuestra voluntad del que habla Marco
Aurelio. También Séneca lo conoce bien:**

9 Séneca. Sobre la constancia del sabeo, X, 4.
*® Séneca, Sobre la colera. 1, 4. 1.
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He aqui como las pasiones nacen, se desarrollan, se vuelvey
excesivas. Hay ante todo un pritner movimiento involuntario,
una especie de preparacion y de amenaza de pasién. Hay un se.
gundo acompaiiado de un deseo que ain se puede domar, es
la idea: «Tengo que vengarme porque me han engafado». Hay
un tercero que ya no podemos dominar, queremos vengarnos
absolutamente. El primer choque sobre el alma sélo pedemos
evitarlo con ayuda de la razén, con determinados movimientos
reflejos que le advienen al cuerpo, como et bostezo... La razon
no puede vencerlos, quiza ef habito y una atencion continua los
atenian. El segundo movimiento, que nace de un juicio, puede
suprimiirse por un juicio.

Ni el sabio puede escapar, segiin los estoicos, a estos pri-
meros movimientos mvolumarlos Siempre expenmenta,
como dice Seneca, apariencias, «sombras de pasion».®

con su ﬁu;o» es el del curso de fos acox_xtemm;cmos es de-

cir, el del Desnno y “del tiempo en que el Destlr}o se des-
vela (IV, 43): -

Un rio de todos los acontecimientos, una corriente violenta, he

aqui la eternidad; apenas ha aparecido cada cosa, ya ha pasado.
pasa otra y también ésta se la llevara.

O incluso (V, 23

Piensa a menudo en la rapidez con la que los seres y los aconte-
cimientos pasan y desaparecen: ya que Ia sustancia universal es
como un rio y un flujo perpetuc.

* Cfr. Séneca, Sobre fa colera, 1, 18. 7.
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reconocemos que todo este flujo de cosas y de aconte-
imientos nos es extrafio, afade Marco Aurelio, seremos
belevados por encima de los entrelazamientos del Desti-
B0, Sin duda, este flujo arrastra nuestro cuerpo, nuestro
poplo vital; las representaciones de las cosas que se han
becibido en el cuerpo y el soplo vital forman parte de este
Bijo ya que se producen por causas exteriores a nosotros,
Pero el yo que toma conciencia gracias a la libertad de
:1(:10 _que implica también una libertad del deseo y del

™ erer, es extrafo a este ﬂulo. Asi pues, ese yo, ese  prin-
PIO sio director, ese pensamiento, se elevan por encima del
gﬁg‘o del destino. &l auruon1$f:lv oite e,

El yo, tomando conciencia de su libertad, solo actia ‘i
glmclenéo coincidir su razon con la Razdn de la Naturale-
“a universal,

Quiere lo que ocurre, es decir, lo que quiere la Natu-
raleza universal. Dice interior y exteriormente la verdad;
ante todas las representaciones que se presentan al asen-
timiento del principio director, se limita a la representa-
<idn objetiva sin afiadir juicios de valor sobre las cosas
que no tienen valor moral. Finalmente hace lo que es jus-
to; siguiendo la Razon, actda al servieio de la comunidad
hz;mm_:‘a_’r_x‘g;“ﬁeconocemos aqui (X1I, 3, 3) los tres ambitos de
ejercicio (topoi) de Epicteto que, como hemos visto,* ha-
bia retomado Marco Aurelio. Circunscribirse, delimitarse
a si mismo, es practicar este tnple ejercicio; es, en el or-
den del asentimienlo, no aceptar los juicios de valor E[”EE

vienen influenciados por el cuerpo y el soplo vital (que ne
son yo); es, en el orden del a’e.feo, reconocer que todo lo

en el orden de Ea accion, superar fa preocupacion egoista

** Cfr. més arniba p. 141 ¥ pp. 16x-171. é
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del cuerpo y del eoplo vital para alcanzar el punto de vis-
_ta de la Razén, comin a todos los hombres, y querer asi
‘o que es il al bien comGn.

Tras llegar a este punto culminante, Marco Aurelio re-
toma el tema de la delimitacion del yo para precisar algu-
nos aspectos, El esfuerzo de concentracién debe hacernos
tomar consciencia de que las cosas se han apegado a noso-
tros, que no se distinguen de NOSOLros, qUE NUESLTO YO se
confunde en ellas porque nos hemos apegado a ellas. Este
tema de la alienacion en las cosas a las que nos apegamos
es apreciado por Epicteto (IV, 1, 132):

Purifica tus juicios para que nada de lo que no es «tuyo» se ape-
gue a ti, se vuelva connatural a ti, de modo que no experimen-
tes sufrimiento si te lo arrancan.

Estos objetos no son «nuestros», porque son diferentes de
nosotros y sobre todo porque, recuerda Epicteto, pertene-
cen al Destino y a Dios, que son libres de retomarlos des-
pués de habérnoslos dado (111, 24, 84):

Cuande nos apegamos a algo, no debemos apegarnos como a
un objeto que no se nos pudiera quitar, sino como a un objeto
del género de una marmita o de una copa de vidrio; de modo
que, si se rompe, acordandose de lo que era, po sufra ninguna
turbacion... Acuérdate de que amas a un mortal, que no amas
nada que te pertenezca propiamente. Esto se te ha dado para
el momento presente, no como algo que se te pudiera quitar ©
que fuera para siempre, sino comeo un higo o un racimo de uva
en una estacion determinada del afio: si lo deseas durante el in-
vierno, eres estupido.
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Marco Aurelio, a continuacion, se concentra en el instante
resente. Este lazo indisoluble entre la delimitacion del yo
y la delimitacion del momento presente es muy significati-
vo. No soy yo mismo y no soy libre excepto actuando, inte-
rior o exteriormente, y sOlo puedo actuar en el ahora. 86lo
el instante presente es mio. No vivo més‘que este momento,
Asi aislado, regresado a si mismo, el yo, dice Marco
Aurelio, es comparable al Sphairos de Empédocles. Con
este término, Empédocles designaba el estado de unidad
del universo cuando lo domina el Amor, por oposicion al
estado de divisién en el que se encuentra cuando lo do-
mina el Odio. En el estado de unidad es redondo y goza
de su inmovilidad alegre.*® En la tradicion filosdfica, el
Sphatros de Empédocles se habia convertido en el simbo-
lo del sabio, «absolutamente en si mismo, bien redondea-
do y esférico, a fin de que nada exterior pudiera adherir-
sele a causa de su forma lisa y pulida», como explica Ho-
racio.** Esta imagen corresponde al ideal de la ciudadela
interior, inexpugnable (V11L, 48, 3), impenetrable, que re-
presenta el yo que se ha delimitado a si mismo.

Al final de este texto, Marco Aurelio alude al daimén
interior, que es, para él, idéntico al yo, al principio direc-
tor, a Ia facultad de reflexion, Volveremos sobre esta no-
cion de daimén.*

Esta delimitacién del yo es, en el fondo, el ejercicio
fundamcmal del estoicismo que implica una transforma-
cion abqoluta de nuestra consciencia de nosotros mismos,
de nuestra relacion con nuestro cuerpo y con los bienes
exteriores, de nuestra actitud con respecto al pasado y al

*3 Cfr. mds arnba cap. 1V, n. 1o.
*4 Cfr. ibud.
* Cfr. mas abajo p. 217-218.
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POTVENIr, una concentracion en el momento presente, una
ascesis de desapego, el reconocimiento de la causalidad
universal del Destino en el que estamos inmersos, el des-
cubrimiento de que podemos juzgar libremente, de que
podemos dar a las cosas el valor que queramos darles.

En consecuen(‘ia eqte movimiento de deiimitaci(’m
, nuestro verdadero yo (el cuerpo, p(,ro tambler; el alma.
; como prineipio vital, con las emociones que experimenta)
. vy nuestra posibilidad de elegir. Lo que creemas nuestro
verdadero yo nos lo ha impuesto el Destino, pero nues-
tro verdadero yo se eleva por encima del Destino. Esta
oposicion entre los dos «yoes» aparece muy claramente en
un texto en el que Marco Aurelio reconoce su lentitud de
eepmtu' s innata, pertenece a su Caracter, a su constitu-
cion fisica, no depende de ¢l, no mas que su talla o que el
color de sus ojos. 8in embargo, lo que depende de ¢l es la
libertad que tiene de actuar moralmente (V, 5):

No puedes admirar tu vivacidad de espiritu. iSea! Pero hay mu-
chas otras cosas sobre las que no puedes decir: no estoy dota-
do. He aqui las cosas que debes mostrar porque estan comple-
tamente en tu poder: ser sin duplicidad, ser serio, soportar el
sufrimiento, despreciar el placer, no quejarse del Destino, tener
pocas necesidades, ser libre, benevolente, simple, evitar el par-
loteo, poseer grandeza de alma. {No sientes cuantas cosas hay
que estas en condiciéon de mostrar, para las que la ausencia de
don y de capacidad natural no puede servirte de excusa?

A la toma de conciencia por medio de Ia cual se descubre
el yo psicologico, con sus cualidades y sus defectos deter-
minados por el Destino, se opone la toma de conciencia
del yo como principio director capaz de acceder a la esfe-
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ra de la moralidad. Hay aqut dos aspectos de la facukad
de pensar y de la razén. Si la razén es inherente a todo .
ser humano, no es igual para ‘todos fos hombres mas que
como facultad de j juicio y de decision moral, pero esto no y
;mplcfe que haya diferencias de cualidad en cuanto es- ;
peculacion y expresion se refiere, dependiendo de las par- 1
ticularidades psicologicas individuales, *

Precisemos bien que el yo, principio de libertad capaz
de acceder a la moralidad, no es en si mismo ni bueno ni
malo. Es indiferente. Poder elegir, ¢s poder elegir el bien
o el mal, poder ser bueno o malo. La racionalidad no es,
como para Platén, buena en si misma. La razén puede es-
tar depravada por completo (X, 13):*°

{Las malas acciones], Jos bombres las cometen no con sus ma-
nos o sus pies, sino con la parte més noble de si mismos, que
se convierte, sin embargo, si quiere, en fe, pudor, verdad, ley,
buen darmén. €5 A 1 Vawes oe e oleliambine win

e 10 o tamt tn hoedind e 2l pestioo
La delimitacién del yo, como poder de libertad que tras-

—— -

-ciende el Destino, eé;uwale ala delimitacion de la facultad

———

que tengo de juzgar y de dar o rechazar- mi consenti-

e

miento a mis juicios de valor. El Destino puede obligar-
me a tener un cuerpo, a ser pobre o estar enfermo, a tener
hambre, a morir tal dia, pero tengo la libertad de pensar
lo que quiera sobre estos estados; puedo negarme a con-

siderarlos desgracias; nadie puede qmtarm(, esta libertad
de la mirada. Pero éen nombre de qué, en virtud de qué
juzgaré que el Gnico bien es el bien moral, que el anico

mal es el mal moral? Es aqui donde interviene el misterio

de la libertad. E yo que ticne la capacidad de juzgar y de

3 Cfr. mas arriba p. 169.
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elegir puede convertirse, como apunta Marco Aurelio, en
«fe, pudor, verdad leyq buen daimén» o 20 mntrario Pue-
la Norma tra%endente que plantea el valor absoluto ci(* fa
moralidad. Al escribir sus ejercicios espirituales, Marco
Aurelio se sitia precisamente a este nivel, y se identifica
con la Razdn universal, con la norma trascendente. Eslo
que Epicteto llama el «Otro» (1, 30, 1):

Cuando vayas a encontrarte a algdn poderoso, acuérdate de
que hay Otro que mira desde arriba lo que pasa y que mas vale
complacerle a ¢l que a ese hombre.

Ese Otro, como una voz interior, dialoga con el principio
director en la discusidn que imagina Epicteto en la cond-
puacién del texto, y es también aquel Otro trascendente
que Marco Aurelio hace dialogar con él en las Meditaciones.

Aunque Marco Aurelio no haga la distincién de mane-
ra explicita, hay una diferencia entre la libertad de eloccion.
gracias a la cual el principio director tiene la posdnhdad
de hacersc é mismo bueno o mal() yla !zéertad’  real, pra-

ERTI VI A

cias a fa cual escoglendo el bm  mora vfa Razon univer-

amai .

verdaderow quL sus de‘;eos se reahwn y que sus volun-
tades resulten eficaces. S6lo esta libertad real s, propia-
mente, la libertad. o . .
El principio director es, por lo tanto, una ciudadela in-
terior mexpugnable en tanto que libertad de eleccion, que
no se puede forzar si se niega, pero mucho mis inexpugna-
ble atin en tanto que libertad real si, gracias a identificar-
se con la Razdén universal, se libera de todo lo que podria
SErvir a sus juicios, sus deseos y su voluntad (VIII, 48):
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Acuérdate de que el principio director se vuelve invencible
cuando, recogido en si mismo, s¢ contenta con no hacer lo que
no quiere, incluso si esta resistencia es irracional.

Pero équé ocurrira cuando emita un juicio rodeandose de
circunspeccion y de razén? He aqui por qué la inteligencia fi-
bre de las pasiones es una ciudadela. Porque ¢l hombre no tie-
pe ninguna fortaleza que sea mas fuerte que’ella. Si se refu-
gia en ella, estara a partir de entonces en una posicion inex-

pugnable.

Al descubrir que es libre de juzgar, de dar el valor a los
acontecimientos, y que nada puede forzarlo a cometer el
mal moral, ¢l principio director experimenta un senti-
miento de seguridad absoluta; nada puede invadirlo ni
turbarlo Es como un promomofio en el que rompen las
a morir la eferveﬁceucm de las olas {V, 49, 1).

En el texto de Marco Aurelio comentado extensamen-
te con anterioridad,*” se observa una equivalencia absolu-
ta entre cinco términos: el yo, el intelecto (nods), el poder
de reflexion (dianoia), el principio director (kégemonikon),
y ¢l el daimén interior. Todo ello sigue la tradicién estoica.
incluso la nocién de daimén, que aparece muy claramen-
te en Crisipo,*® quien define la vida bienaventurada como
aquella en Iz que se actiia «segin el acuerdo del daimén
que estd en cada uno de nosotros con la voluntad del go-
bernador del universo».

El lector moderno comprendera facilmente que se
identifique ¢l yo con el intelecto, €l poder de reflexién o
el principio director. Pero 1a nocién de daimén le parecera

*7 Cfr. mas arriba p. 203.
B Sraiciens, p. 44 (§ 88): SVF, vol L, § 4.
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mas oscura. Es cierto que es muy antigua: en los poemas
homéricos el daimén evoca a menudo la nocion de desti-
no individual y, de una manera general, un principio dj-
vino difuso. Sin hablar del famoso daimién de Socrates,
que se presenta a Platén como una voz interior, observa-
remos que el propio Platén, al final de Timeo (goa), cuan-
do se refiere al alma razonable, «que es, en nosotros, e}
alma soberana», afirma que «el dios nos la ha regalado
a cada uno de nosotros como si fuera un daimon», y que
el hombre que ha llegado a alcanzar la verdadera reak-
dad «rinde culto sin cesar a la divinidad, manteniendo en
buen estado el daimdn que habita en él». Para Aristoteles,
el intelecto que esta en nosotros es algo divino.™

tEste daimén que estd en nosotros no es un poder que
trasciende al yo y que se identifica con el yo? Para Platon,
sin embargo, nosorros somos el alma razonable. Y, no obs-
tante, dice que debemos mantener este daimdn <en buen
estador. Esto evoca probablemente la estatua de un dios
al que hay que rendir culto.

En Marco Aurelio encontramos la misma ambigiiedad.
A veces dice que hay que conservar, preservar de toda
mancha, esta dlvmldad mterlor como si pudiera manci-
Harse (1L, 13, 1; I1, ¥7, 43 1T, T2, 3; 111, 16, 3). Otras veces,
por €l contrario, afirma que hay ‘que acatar la voluntad del
daimén que Dios nos ba dado, como si fuera una realidad
que nos trasciende . (III 5, 2; V, 27).

De hecho, para Marco Aurelio, estas afirmaciones no
significan que el daimén sea algo distinto al poder de re-
flexion o del intelecto. Del poder de reflexion dird, por
ejemplo, como del daimén, que hay que velar durante
toda la vida (111, 7, 4), «por preservarlo de una deforma-

9 Aristéreles, Erica o Nicdmaca, X, 7, 1177 b 26.
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jon que no convendria a un viviente que piensa y vive en
unidad con los otros hombres».

p: A decir verdad, si se sustituye el daimén por «razéns, o4 -
o se aclara: por un lado la razén es, a ojos de los es-
icos, una parte de la Razon divina universal que ésta
pos ha dado y hay que seguu' 'su voluntad. Pero, por otro
Sado, nuestra razén puede rromperse y hay que velar
por preswvarla de todo pre;umo “este don celeste es un
don fragil.

. Pero {qué relacién hay entre este daimin y el yo? éNo_
e #e presenta c como trascendeme al o‘? Es cierto que co-
m$ponde a la Norma trascendente de la que hemos ha-
'blado y que era precisamente la Razén. Corresponde al
:#Otro» que evocaba Epicteto, a una especie de yvoz inte-
“ior que se impone a nosotros. Sin embargo, esta es, jus-
?'-mmente, la paradoja de la vida moral. El yo se identifica
mon una Razén trascendente que esta a la vez por encima
vde &'y de st mismo: «Alguien que esté en mi, mis yo mis-
'mo que yo»3° Plotino¥ dirk del Intelecto, a través del cual
f'vwlmos la vida espiritual: «Es una parte de nosotros mis-
“mos y ascendemos hacia ¢». 8i bien el yo se eleva a un ni-
::vei trasrendente, ie resulta muy dificil mantenerse en él.

‘unz tonalidad rellglosa, el valor absoluto de ]a mtencmn
moral, del amor del bien moral. Ningin valor es superior
aﬂ}iﬂ;gggj | y al daimén interior (111, 6, 1-2). El resto no es
mas que mezquindad y tiene poco valor (111, 6, 3) en com-
paracion con los misterios que honran la eminente digni-
dad del daimén interior.

32 P Claudel, Fersos de exilin, Vi1
3 Plotino, Endadas, 1, 1, 13, 7.
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Esta afirmacion estoica sobre la trascendencia del or-
den de la intencién moral en relacién a otra realidad pue-
de compararse con la distincidn de los tres Ordenes que
plantea Pascal: ]a «carne», el «espiritu» y la «voluntad»**
¥, sobre todo: los «cuerpos», los «espiritus» y la «caridad».
Cada orden trasciende infinitamente el otro: «De todos
los cuerpos juntos no podriamos extraer un pequeilo pen-
samiento; esto es imposible y de otro orden. De todos los
cuerpos y espiritus no podriamos extraer un movimiento
de verdadera caridad. Esto es imposible, de otro orden,
sobrenatural»** Este pensamiento de Pascal esta destina-
do a hacer comprender que Jesucristo no tiene ni el esta-
llido de la grandeza fisica y carnal, ni el del genio intelec-
tual. No hay nada mas simple y mis escondido. Su gran-
deza es de un orden distinto. De la misma manera, para
los estoicos, el orden de la buena voluntad, el orden de
la intencion moral, trasciende infinitamente tanto el or-
den del pensamiento y del discurso tedrico como el de la
grandeza fisica. Lo que iguala al hombre a Dios es la ra-
zén que elige el bien moral.

«Jodo es asunto de juicio de valor»

Se podria pensar que la disciplina del asentimiento que
prescribe consentir slo en las representaciones compren-
sivas y que representa, como hemos visto,* la logica vivi-
da y puesta cn practica, se ejerce Gnicamente en un ambi-

3% Pascal, Pensamientos, § 460, p. 544 Brunschvicg (Classiques Ha-
chette).

¥ 1bid, § 793, p. 695.
3 Cfr. mas arriba pp. 173 y 181-x82.
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to limitado y determinado: ¢l de la rectitud del discurso
interior, sin invadir los otros ambitos de ejercicio, el del
deseo y ¢l de la accion.

De hecho, no es nada de €s0. hn prlmer iugar no se

mem:rse y ‘en no mentir a los demés.’ Por eso» Marco Au-
relio llama «verdad» (IX. 1, 2) a la virtud que le correspon-
de. Pero, sobre todo, como hemos visto a lo largo de todo
este capitulo, abargg__ las dgr_ggs disciplinas que se pract;-
can por medio de unawré:‘tzﬁcamon perpetua de nuestro
discurso ir interior y de lo que nos decimos a nosotros mis-
mos sobre las cosas. Por una parte, la practica de Ia disci-
pl' del Vs'em(lmienro —la critica de fos j juicios de valor—
supone admitir el principio de accion, fundamental en el
€StoICiSmo: No ‘hay otro bien que el bien moral, no hay ¥
otro mal que el mal moral. Por otra parte, la practica de las
dlscxplmas del deseo y dela accion consiste esencialmen-
te en la rectificacion de los juicios que dirigimos hac:a las
cosas, Segiin los estoicos, y de manera general, de}ando a
un fado los refinamientos doctrinales y las querellas esco-
lares, el deseo y el impulso a la accidn son principalmen-
te asentimientos. Implica, sin duda, una nocién de «<mo-
vimiento-hacia», aunque este movimiento es inseparable
de la adhesion interior a un juicio determinade, a un de-
terminado discurso pronunciade con respecto a las cosas.

Segin Marco Aurelio stodo es un asunto de juicio de
valor». No hay en ello subjetivismo o escepticismo, sino
las snmpie aplicacién de lo que podriamos llamar el «inte-

35 Cir. mas abajo p. 377.
38 SVF, vol. T, § 171 y Stoitiens, p. 133 (al final de la pagina). Cfr.
-A-J. Voelke, Volopnte..., pp. 50-55.
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lectualismo» estoico. heredada del socratismo, la doctri.
na segin la cual toda virtud es un saber’ y todo vicio ung
ignorancia. Sea cual fuere ¢l sentido exacto de la doctri.
na socratlca Do se trata dc un saber o de una lgnorancm

}mClOS de existencia, sino a juicios de valor que ponen en
cuestién la manera de vivir. El anglicismo «realizar» ex-
presa bien este matiz. EI hombre gue comete una falta no
«realiza» que su accion es mala: a cree buena, por un falso
juicio de valor. El hombre de bien «realiza»** que el bien
moral es el inico bien, y comprende a' qué género de vida
lo compromete este juicio de valor. Esto xmphca que todo
hombre tiene el deseo natural del bien y que no puede fal-
tar a ¢l si no es porque se equivoca sobre la naturaleza de
éste. Como bien ha seitalado R. Schacrer,” en este postu-
lado se funda la dialéctica socratica y platénica: «Ninguna
discusion es posible si el adversario se niega a admitir que
el bien, bajo una u otra forma, predomina sobre et mal».
Desde la perspectiva de este «intelectualismo»: «Nadie
es malo voluntariamente», ya que el malo, aunque desee
de manera natural el bien, se equivoca en el juicio de vz
lor que dirige a la naturaleza del bien. Y, como dicen Epu:
teto y Marco Aurelio,* siguiendo a Platon: «Cada alma es
privada de la verdad involuntariamente». '

37 SYF, volb. 11, § 2635: Swiciens, p. 45 (§ 92).

¥ Fl verbo «realizes en inglés tiene sentido tanto de realizar, es de-
cir, de Hevar algo a cabo, como de «darse cuenta de», que ¢l verbo en
castellano no tiene. Debemos entenderlo aqui también segin ese doble
sentido. (N dela T0)

39 R. Schaerer, La Question platonicienne, Paris-Neuchitel, 1969,
p. I00.

4% Cfr. mas arriba pp. 137-138.
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Epicteto expresa en otro lugar con mucha fuerza esta
doctrina (11, 26):

Toda falta implica una contradiccién. Puesto que el que peca
no quiere incurrir en fala, sino hacerlo bien, es evidente
que o hace lo que quiere. El ladrén, en efecto, équé quiere ha-
cer? Lo que 1e es Gtil. Entonces, si el robo es ;;ara ¢l una cosa
perjudicial, no hace lo que quiere. Ahora bien, a toda alma ra-
gonable le horroriza {a contradiccion. Mientras no tiene con-
ciencia de estar en una contradiceion, nada le impide hacer co-
sas contradictorias, pero desde que ha tomado conciencia de
ello, debe necesariamente alejarse de la contradiceion y evitar-
la, absolutamente, como por error: una dura necesidad obliga a
renunciar al que se da cuenta de este error, pero durante todo
el tiempo en que no aparezca, se adhiere a él como si fuera ver-
dad. Es, pues, habil para razonar y sabe al mismo tiempo refu-
tar y convencer. el que es capaz de mostrar a cada uno la con-
tradiccién que motiva su falta y de hacerle ver claramente como
no hace lo que quiere sino lo que no quiere. Si, en efecto, se le
puede mostrar esto a un hombre, por si mismo se retirari, pero
mieﬂtra‘; no se l(’ muestre, que no se qorprenda ‘ii per%i’ite en
su faja, po:‘que hace lo que hace pensandose que es una buena
accién. He aqui por qué € Séerates. lleno de confianza en esta fa-
cuhad, decia: «No tengo e} habito de invocar otro testimonio de
mis palabras, y siempre me contenito con el que discute conmi-
go, reclamo su sufragio. apelo a su testimonio, y €l s6io rempla-
za por mi a todos los demiéss. Es porgue sabia qué hace oscilar
al alma razonable: semejante a una balanza se inclinar, lo gue-
ramos o no. Muéstrale al principio director razonable la contra-
diccién y renunciard a elka Pero si no la muestras, actisate an-
tes ati m}‘tm(?.‘ maﬁ qﬁe 2 aque] a qtﬂf‘ﬂ no ﬂegas a COnvaencer.

<Fodo es asunto de juicio de valor» (I, 15; X1, 26, 2), ya
se trate de la disciplina del asentimiento, de la dlsg,_lpima
dei dcseo o dc fa disciplina de la accion. ‘¢Las dos Gitimas
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se reducen a la primera? Las descripciones de Marco Au-
relio y de Epicteto nos invitan a pensar que se ejercen en
ambitos diferentes, segin las relaciones diferentes que te-
- nemos con la realidad. Mi relacion con la Naturaleza uni-
J versal y con el cosmos es objeto de la diétipiiﬁé&m-ég().
\} mi relacién con la naturaleza humana, de la disciplina de
)
|

A e

la accién; mi relacion CONMIgo Mismo en tanto gue capa-
cidad de asentimiento, de la disciplina del asentimiento.
Esto no quita que se ejerza el mismo método en Tas tres
dlsmpluias.“se trata siempre de examinar y de criticar los
juicios que emito, ya sea sobre los acontecimientos que
me suceden, ya sobre la accién que quiero emprender.
Desde este punto de vista, como sefiala E. Bréhier, «la 16-

gica penetra toda la conducta»,

41

J
i

41 E. Bréhier, Prefacic a A Virieux-Reymond, La Legigue ef
Lépistemologie des stoiciens, Chambéry, s. d., p. V.
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EL ESTOICISMO DE LAS «<MEDITACIONES».
LA DISCIPLINA DEL DESEO
O EL «<AMOR FATI»

PISCIPLINA DEL DESEO Y DISCIPLINA DEL IMPULSO

Los antiguos estoicos distinguian dos funciones princi-
pales del principio director: el asentimiento, que se refie-
re al ambito de la representacion y del conocimiento, y el
impulso activo (hermé), el querer, que se refiere al ambito
de la motricidad, del movimiento hacia los objetos, provo-
cado por las representaciones.” Epicteto y Marco Aure-
lio después de él son los unicos que distinguen, no ya dos,
sino tres funciones: el asentimiento, el deseo y el impul-
80 activo, a los que corresponden las tres disciplinas del
asentimiento, el deseo y el impulso.

Encontramos en Marco Aurelio una descripcion siste-
matica de la realidad que justifica esta oposicién entre de-
seo e impulso de una manera mucho mas precisa que en
las declaraciones de Epicteto que refiere Arriano.

Deseo e impulso activo representan un desdoblamien-
to de la nocidén de voluntad: el deseo es una voluntad in-
eficaz y el impulso activo (o tendencia), una veluntad que
produce un acto. El deseo se refiere a la afectividad; la
tendencia, a la motricidad. El primero se sitda en el ambi-
to de lo que experimentamos, placer y dolor, y de lo que
deseamos experimentar: es el campo de la pasién, es ala
vez un estado del alma y una pasividad con respecto a

T Cir. A-). Voelke, Polonté..., pp. 135-133.
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una fuerza exterior que se impone a nosotros. La segun-
da se sitda, por el contrario, en el campo de lo que quere-
mos o no queremos hacer: es el campo de la accion, de Is
iniciativa, en el que una fuerza interior en POSOLroOs quie-
re ejercitarse.

Para Marco Aurelio, el deseo o la aversién suponen
una pasividad; los provocan los acontecimientos exterio-
res, que se producen, también ellos, por una causa que
es exterior a nosotros; la tendencia a actuar o a no ac-
tuar, en cambio, es el efecto de la causa interiora nosotros
(1X. 31). Estas dos causas corresponden, para él, respecti-
vamente, a la Naruraleza comin y untversaly a nuestra na-
turaleze (X11, 32, 3):

Nada tiene importancia, sino actuar, como & propia naturaleza
te lo ordene; padecer, como la Naturaleza comun lo traiga.

Y también (V, 25):

En aquel mismo momento tengo lo que quiere que tenga en
aquel momento la Naturaleza comiiny hago en aquel momento
lo que mi propia naturaleza quiere que haga en aquel momento.

O bien (VI, 58):

Vivir segun la razon de tu propia naturaleza, nadie te lo impi-
de. Contra la razén de la Naturaleza comin no te ocurrira nada.

Oponiendo causa exterior y causa interior, Naturaleza co-
mun y naturaleza propia, Marco Aurelio da un fundamen-
to ontologico a la disciplina del deseo y a la del impulso.
La primera tiene por objeto mi relacién con el curso in-
menso, inexorable, imperturbable de la Naturaleza, con el
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"ﬂu_;o de los acontecimientos. A cada instante me encuen-
“gro con el acontecimiento que el Destino —la Causa unica,
‘gniversal y comin a todas las cosas— me habia reservado.
E;La disciplina del deseo consistira en negarse a desear lo
ique no sea voluntad de la Naturaleza del Todo.

v La segunda, la disciplina del impulso activo y del que-
_yer, tiene por objeto la manera en que mi mindscula cau-
' galidad se inserta en la causalidad del mundo. Consiste en
wquerer hacer lo que mi propia naturaleza quiere que haga.
- Hemos visto” que la disciplina del asentimiento cons-
tituye el método fundamental de las otras dos disciplinas,
-dependiendo tanto el deseo como el impulso del consen-
‘timiento que se dé o no a las representaciones. Si es asi,
‘puesto que en cierto sentido la disciplina del asentimien-
to esta implicada en las otras dos, el ejercicio de la vida fi-
Josofica se resumiré en las dos disciplinas del deseo y del
‘querer activo (XI, 13, 4):

‘#Qué mal puede haber para ti si aceslo que, en este momento
Ppresente conviene a fu naturaleza,

y 81 aceptas lo que, en este momento presente, adviene en el
buen momento para la Naturaleza del Todo?

Qué representan exactamente estas dos naturalezas?
«Mi» naturaleza no es mi caricter particular individual,
8ino mi naturaleza de hombre, mi razén, comtn a la de
todos los hombres. Corresponde al yo trascendente del
que hemos hablado a propésito de la disciplina del asen-
timiento, al principio divino, al daimdn que estd en noso-
tros (V, 10, 6):

* Cfr. mas arriba pp. 221-224.
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No me ocurrira nada que no sea conforme a la Naturaleza del
Todo. De mi depende no Aacer nada que sea contrario a mi dios
Y mi daimén.

«Mi» naturaleza y la Naturaleza comin no se oponen, no
son exteriores la una a la otra porque «mi» naturaleza y
«mi» razon no son sino la emanacion de la Razon vniver-
sal y de la Naturaleza universal, que son inmanentes a
todas las cosas. Las dos naturalezas son, pues, idénticas

(VIL, 55, 1):

Dirige tus miradas al frente para ver hacia qué te conduce la na-
turaleza: la de/ Todo, por medio de los acontecimientos que vie-
nen a tu encuentro; /a tuya, por medio de lo que debes kacer.

Estas nociones se remontan de hecho al antiguo estoicis-
mo, al menos hasta Crisipo,® quien, definiendo el fin mo-
ral como una vida conforme a la naturaleza, precisaba que.
por medio de esta palabra, entendia a la vez la Naturale-
za universal y la naturaleza propia del hombre. Asimismo,
la identidad entre la «naturaleza» (phusis) y la «razon» (lo-
gos) esta atestignada en toda la tradicién estoica.® La iden-
tidad entre estos dos términos significa que el mundo y
todos los seres se originan en un proceso de crecimiento
(es, en cierto sentido, el significado de la palabra phusis)
que tiene en si mismo su método, su ley racional de enca-
denamiento y de organizacion (es el sentido de la palabra
logos). E1 hombre como ser razonable vive segin su natu-

* Sroiciens, p. 44 (§ 87-89); SVF, vol. HI, § 4.

¢ Sobre la identidad entre vivir segin la naturaleza y vivir segin ¢l
lagos (Marco Aurelio, V11, 11), ofr. Stoiciens, p. 44 (§ B6): SVF, vol. ITE
§178.
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raleza cuando vive segin su ley interna (la razon). Volve-
mos siempre a la intuicion fundamental del estoicismo: la
coherencia consigo mismo, que es a la vez la ley que gene-
ra la realidad y rige tanto el pensamiento como la conduc-
ts humana. Las dos disciplinas, la del deseo y la del impul-
s0, consisten finalmente en preservar la coherencia consi-
go migmo, con el Todo del que formamos parte (IV, 29, 2):

Es un fugitivo quien huye de la razén de la ciudad humana...,
es un absceso del mundo quien se separa y se aleja de la Razon
-de la Naturaleza comun, acogiendo con displacer los aconteci-
mientos que le advienen... Es un miembro amputado de la ciu-
dad quien separa su alma particular de la de los otros seres ra-
gonables, puesto que el alma es una.

Por la disciplina del deseo, no debemos desear sino lo
que es atil al Todo del mundo, porque esa es la voluntad
de ia Razon universal; por la disciplina del querer y del
impulso, no debemos querer sino lo que sirve al Todo de
Iz ciudad humana, porque es lo que quiere la razén recta,
comun a todos los hombres.

CIRCUNSCRIBIR EL PRESENTE

Quiza el lector ya lo haya notado. Lo que mas caracteri-
za la presentacion de los tres temas de ejercicio en Mar-
co Aurelio, y lo que mas la diferencia de las exposicio-
nes analogas en las declaraciones de Epicteto que redac-
t6 Arriano, es la insistencia con la que subraya que estos
ejercicios se refieren al presente: a la representacion pre-
senze, para la disciplina del asentimiento; al acontecimien-
10 presente, para la disciplina del deseo, y a la accidn pre-
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sente, para la disciplina del impulso activo. Ya hablamos
visto que el ejercicio destinado a delimitar y a circunseri-
bir ¢l yo era, al mismo tiempo, indisolublemente, un es-
fuerzo por concentrarse en el presente.’

Este proceso de delimitacion del presente es comple-
tamente analogo al proceso por medio del cual, en la re-
presentacion objetiva y adecuada, nos limitamos a los he-
chos, a la realidad, negandonos a afiadir un juicio de va-
lor. En cierto sentido, los juicios de valor que nos turban
se refieren siempre al pasado o al porvenir. Nos agitamos
por las consecuencias que tendra para nosotros en el fu-
turo un acontecimiento presente, pero también un acon-
tecimiento pasado, 0 tememos un acontecimiento futaro.
En todo caso, en lugar de limitarnos a lo que pasa en el
presente, nuestra representacion se desborda hacia el pa-
sado y hacia el porvenir, hacia algo que no depende de
nosotros y que por lo tanto nos es indiferente (VI, 32, 2):

Para la facultad de reflexién (dianeia), son indiferentes todas
las cosas que no son sus actividades propias. Pero todas las co-
sas que son sus actividades propias estan en su poder. Y, de he-
cho, incluso entre estas actividades, no se preocupa mas que
de] presente. Porque también sus actividades futuras o pasadas,
en aquel momento presente, le son indiferentes.

Sélo el presente esta en nuestro poder, simplemente por-
que no viviinos mas que el momento presente (111, 10, 1;
X1I, 26, 2: 11, 14). Tomar conciencia de él es tomar con-
ciencia de nuestra libertad.

Porque el presente no es real y s6lo tiene valor si to-
mamos conciencia de él, si fo delimitamos, distinguiendo

5 Cir. mas arriba p. 207 y 213,
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del pasado y del porvenir, el acontecimiento presente o la
accidn presente, Tenemos que reconocer que nuestra vida
real se limita a la punta minascula que nos pone en con-
tacto, a cada instante, activa o pasivamente, por medio de}
acontecimiento presente o de la accidn presente, con el
movimiento general del universo. «Circunscribir lo vivi-
do presente» es, en efecto, a la vez aislarlo respecto al pa-
sado y al provenir reconociendo su pequefiez.

Esta delimitacion del presente tiene dos aspectos prin-
cipales. Se trata, por una parte, de hacer soportables las
dificultades y las pruebas reduciéndolas 2 una sucesion
de instantes breves; y se trata, por otro lado, de intensifi-
car la atencion dirigida a la accidn o el consentimiento en
los acontecimientos que vienen a nuestro encuentro. Estos
dos aspectos se reducen a una misma actitud fundamental,
que consiste, como ya hemos visto, en transformar nuestra
manera de ver las cosas y nuestra relacién con el tiempo.

El primer aspecto aparece muy claramente en este tex-
to {VIiI, 36):

No te turbes a ti mismo representandote por adelantado la tota-
lidad de tu vida. No busques aiadir mentalmente, en su inten-
sidad y su nimero, todas las dificultades penosas que podrian
advenir. Sino que con motivo de cada una, cuando se presente,
preguntate a i mismo: «6Qué hay de insoportable e intolerable
en este asunto?». Porque te avergonzaras de ti mismo si respon-
des que si a esta pregunta, Ademas, acuérdate de gue no son ni
el pasado ni el futuroe lo que pesa sobre ti, sino siempre el pre-
sente. Aquel e parecerd mas pequefio si lo circunscribes defi-
niéndolo y aislandolo, y si te avergiienzas de tu facultad de re-
flexién si ésta no es capaz de afrontar ¢sa pequeda cosa aislada.

Volvemos a encontrar siempre el mismo método de cri-
tica de las representaciones y de los juicios de valor, que
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consiste en arrancar a las cosas la falsa apariencia que nos
asusta, en definirlas adecuadamente sin entremezclar las
representaciones extrafias a la representacidn primera y
objetiva que tenemos de elias. Es el método de definicion
fisica.® Consiste, segin Marco Aurelio, en reducir una rea-
lidad a lo que es y descomponerla en sus partes para des-
cubrir que es s6lo una suma de las partes. Ningan objeto
nos hara perder el dominic de nosotros mismos st [o so-
metemos a este método de division (X1, 2):

Una melodia seductora... puedes despreciarla si la divides en
cada uno de sus sonidos y si re preguntas a proposito de cada
uno de eilos si eres menos fuerte que ¢; porque te Henaras de
vergiienza. Lo mismo ocurrira si haces esto con la danza, des-
componiéndola en cada movimiento o cada figura... £n breve,
salvo por la virtud y lo que es efecwo de ella, acuérdate de ir o
mas rapido posible a las partes de un proceso y rebajar su valor,
a través de la division que haces de estas cosas. Traslada este
método también al conjunto de Ia vida.

En referencia a lectura de Marco Aurelio o a su experien-
cia psicologica, Anatole France debié de hacer una nota-
cion analoga: «Mi madre tenia por costumbre decir que.
en detalle, los rasgos de Mme. Gance no tenian nada ex-
traordinario. Cada vez que mi madre expresaba este sen-
timiento, mi padre agitaba la cabeza con incredulidad. Es
que aquel padre excelente hacia sin lugar a dudas como
yo: no detallaba los rasgos de Mme. Gance. Y fuera cual
fuera el detalle, el conjunto era encantador».”

§ Cfr. mas arriba p. x92-193.
7 Anatole France, Le Livre de ptona mi X, en (Euvres, La Pléiade.
Paris, vol §, p. 515.
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Sea como fuere, se habra notado la formula de Marco
Aurelio: Traslada este método rambién al conjunto de la
vida». Volvemos a encontrar aqui el meétodo de delimita-
cidn y de definicién del instante presente del que hablaba-
mos. Asimismo, no hay que perder el dominio de si a cau-
sa de un canto o una danza, porque finalmente se reducen
a una serie de notas 0 movimientos que no dejan de ser
instantes sucesivos; tampoco hay que dejarse desalentar
por la representacion global de toda la vida, es decir, por
la suma de todas las dificultades y de todas la pruebas que
nos esperan. Nuestra vida es como la danza o el canto, di-
visible en unidades, y no esta hecha mas que de estas uni-
dades. Basta realizar de manera sucesiva cada una de estas
unidades para ejecutar un movimiento de danza o un can-
to. De igual modo, la vida esta hecha de una serie de ins-
tantes que vivimos de manera sucesiva y que podemos do-
minar si sabemos definirlos y aislarlos de manera exacta.

Por otro lado, la otra finalidad del ejercicio de defini-
cién del presente es identificar la atencién que prestamos
a lo que hacemos o vivimos en ese momento. Ya no se tra-
ta esta vez de disminuir la dificultad o el sufrimiento, sino,
por el contrario, de exaltar la conciencia de la existencia
¥ la conciencia de la libertad. Marco Aurelio no desarro-
lla este tema, pero subyace en la insistencia con que vuel-
ve sobre la necesidad de concentrarse en la representacion
presente, la accién presente, ¢l acontecimiento presente, sin
inquietarse por el pasado ni por el porvenir (XI1, 1, -2):

Toda esta felicidad que buscas alcanzar con largos rodeos pue-
des tencrla de inmediato... Quiero decir. si dejas atras el pasa-
do, si abandonas el future a la providencia y dispones el pre-
sente segun la piedad y la justicia.
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Hay que precisar que la piedad representa, para Marco
Aurelio, la disciplina del deseo que nos hace consentir
«piadosamente» a la voluntad divina manifestada en los
acontecimientos, y que la justicia corresponde para el a
la disciplina de la accion que nos hace actuar al servicio
de la comunidad humana. Una vez mas, {a misma exhor-
tacion (XIL, 3, 4):

Si sélo te aplicas en vivir la vida que vives, es decir, el presente,
podras pasar el tiempo que te quede hasta te muerte con cal-
ma, benevolencia, serenidad.

Se trata de consagrarse por completo y de todo corazon a
lo que se hace en aquel instante, sin inquietarse ni por e}
pasado ni por el provenir (VI, 7):

Tu dnica alegria, tu Gnico reposo: pasar de una accibn realizada
al servicio de la comunidad, a otra accidn realizada al servicio
de la comunidad, acompaiada del recuerdo de Dios.

Esta actitud expresa también un sentimiento de urgen-
cia. La muerte puede llegar en cualquier momento (11, 5.
2): «Hay que realizar cada accién de la vida como si fue-
ra la Gltima». Pensando en la muerte, es imposible dejar
pasar con ligereza un solo instante de la vida. Si se cree,
como Marco Aurelio y los estoicos, que el dnico bien es la
accién moral, la intencién perfectamente buena, perfec-
tamente pura, entonces hay que transformar nuestra ma-
nera de pensar y de actuar al instante. iO ahora o nunca!
Este pensamiento sobre la muerte da a cada instante pre-
sente de la vida su seriedad, su valor infinito, su esplen-
dor. «Realizar cada accién de la vida como si fuera la lti-
ma» es vivir el instante presente con tal intensidad y amor
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e toda una vida, en cierto sentido, esté contenida y se

mpla en ella.
i, La mayoria de los hombres no viven, porque no viven
ien el presente, sino que siempre estan fuera de si mismos,
i;lienados empujados hacia atras o hacia delante por el
pasado o el porvenir. Ignoran que el presente es el uni-
iob punto donde son de verdad ellos mismos, libres, el
smico punto también que nos da, gracias a la accién y a la
-eonciencia, acceso a la totalidad del mundo.

Para comprender bien la actitud de Marco Aurelio con
pespecto al presente, hay que recordar cual era la defini-
«€ién estoica del presente, tal como la encontramos referi-
da en un resumen de esta filosofia:®

Asi como el vacio es infinito, el tiempo es infinito en los dos
sentidos. El pasado y el futuro son infinitos. [Crisipo] dice cla-
ramente gue el tiempo nunca estd presente. Porque, ya que lo
que es continuo se divide hasta el infinito, el infinito esta en-
tonces todo el tiempo sometido a esta division. No hay asi, en el
sentido propio del término, tiempo presente. Pero hablamos de
tiempo presente en sentido amplio (4asz plates). Crisipo dice,
en efecto, que solo el tiempo presente «pertenece actualmente»
= Ayparchein [a un sujeto}, mientras que ef pasado y el futuro se
realizan = Ayphestanai, pero «no pertenecen en modo alguno
actualmente» fa un sujeto}; como decimos también solo «per-
tenecen actualmentes los predicados que llegan efectivamente;
por ejemplo, «pasearse» me pertenece actualmente cuando me
pasec y, sin embargo, no me pertenece actualmente cuando es-
toy estirado o sentado.

8 SVE, vol. 11, § 5049. Sobre esta cuestiones, ofr. J.-J. Duhot, La Con-
Ception stoicienne de la causalité. Panis, 1989, pp. 95-100.
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Encontramos aqui dos concepciones del presente diame-
tralmente opuestas. La primera considera el presente el li-
mite entre el pasado y el futuro en el tiempo continuo y.
por lo tanto, divisible hasta el infinito. Desde esta pers-
pectiva casi matematica, el presente no existe. Segun la
segunda concepcion, el presente se define en relacion a
la conciencia humana que lo percibe y a la unidad de la
intencion y de la atencion que le aplico. Es lo que estoy
haciendo, expresar y sentir actualmente. Desde este pun-
to de vista, el presente tiene una determinada duracion,
una determinada «espesura» mas o menos grande (faza
plaros). En este sentido, la definicion estoica del presente
es analoga a la de H. Bergson, en La pensée er le mouvant,
que oponia el presente como instante matematico, que es
una pura abstraccion, y el presente que tiene una deter-
minada espesura, una duracion determinada que define y
delimita mas o menos mi atenciéon.’

Esforzandose por comprender la oposicién que Crisi-
po introduce entre el presente, por una parte, y el pasado
y ¢l porvenir, por otra, €l lector habra sin duda coincidi-
do en que el presente es «lo que me pertenece actualmen-
tex, pero se habra extraiiado al leer que el pasado y el fu-
turo «se realizan»,

Sin entrar en la refinada tecnicidad de Crisipo, que ya
parecia exagerada a los autores de la Antigiiedad, dire-
mos que, en el texto, lo que importa no es tanto la opo-
sicion de los dos términos griegos que emplea Crisipo
(hyparchein y hyphestanat o en otro lugar Ayphéstekenai)
—y que significan, ambos, «existir», «ser real»~, como su

¥ H. Bergson, La Pensée er le mouvant, pp.168-169 (trad. esp.. £/ pen-
samiento y el movimiento, trad. de Heliodoro Carcia Garcia, Madrid. Es-
pasa, 1976).
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diferencia de tiempo. La palabra hyparchein, empleada a
propésito del presente, significa «ser real como un pro-
ceso actualy; la palabra Ayphestanai, empleada a propdsi-
to del pasado y del porvenir. significa «ser real coms algo
determinado y definitivor. El primero tiene valor incoati-
vo y durativo: se trata de lo que ocurre en gste momento;
el segundo tiene un valor definitivo. El lector aceptari sin
esfuerzo que el pasado tenga un valor definitivo. Pero &y
el futuro? Debemos recordar que, para los estoicos, el fu-
turo estaba tan determinado como el pasado.’® Para el
Destino no hay ni futuro ni pasado, todo esta determi-
nado y definido.™ Y Crisipo utiliza la palabra Ayparchein
porque se trata de un término de logica, que comdnmen-
te empleaba Aristoteles para designar la inherencia de un
atributo o de un accidente en un sajeto. Esta palabra se-
fiala, pues, la relacion con un sujeto. El paseo esta «pre-
sentex, es decir, «me pertenece actualmente», cuando me
paseo. Por el contrario, ¢l pasado y el futuro no me per-
tenecen actualmente. Incluso si los pienso, son indepen-
dientes de mi iniciativa, no dependen de mi. El presente
solo tiene realidad en relacién a mi conciencia, a mi pen-
samiento, a mi iniciativa, a mi iibertad, que le dan una es-
pesura, una duracion que estd vinculada a la unidad de
sentido del discurso pronunciado, a la unidad de mi in-
tencion moral, a la intensidad de mi atencién.

Marceo Aurelio habla siempre de ese presente durati-
vo, de ese presente que tiene una espesura. En ese pre-

© Simplicio, Comentario a fas Categorias, p. 407, 3 Kalbfleisch: «Para
ellog, ¢l futuro esta determinadon.

Y Esta interpretacton de la nocion de presente, pasado y futuro en
los estoicos se basa en la que propone . Bréhier, La Theorie des neorpo-
rels dans lancien stoicisme, Paris, 1962, 3° ed. pp. 58-59.
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sente se sittia evidentemente la representacion que tengo
en cada momento, e} deseo que experimento en cada mo-
mento, la accion que levo a cabo en cada momento. Pero
es también ese presente «denso» que puedo reducir, para
soportarlo mejor, circunscribiéndolo y definiéndolo. Este
«arrepentimiento» del presente no significa, como preten-
de V. Goldschmidt,™ que el presente vivido se reduzca a
un instante matematico, divisible hasta el infinito. De ser
asi, habria dos actitudes en Marco Aurelio con respecto
al presente: una que denunciaria la irrealidad del instan-
te presente, y otra que daria una realidad al presente por
iniciativa del agente moral. Hemos visto, en efecto, que en
el caso del «empequediecimiento» del presente, Marco Au-
relio comparaba la vida con un canio y una danza. Can-
to y danza se componen de unidades: las notas, los movi-
mientos, que tiepen cierta densidad, por pequefia que sea.
Con una sucesion de irreales nunca se compondra ni una
danza ni un canto ni una vida. Es més, cuando Marco Au-
relio habla del presente como de un punto en el infinito,
se trata aun de un presente vivido, que tiene una densi-
dad, como muestra el contexto (VI, 36. 1): «Asia, Europa.
son rincones del mundo. El mar, una gota del mundo. El
Athos, una mota del mundo. Todo el tiempo presente, un
punto de la eternidad. Todo es pequefio, inestable, todo
se desvanece len la inmensidad}». Marco Aurelio no afir-
ma aqui la irrealidad ni de Asia ni del mar ni del Athos
ni del presente, sino sélo, muy cientificamente, su relati-
va pequefiez —no su irrealidad— en la inmensidad del To-
do.*® Es siempre ¢l metodo de definicion «fisicar.

V. Goldschinide, Sisterna estoivo, p. 195,
4 Esto en oposicidn a E-R. Dodds, Paiens ef chrétiens dans un dge
d angoisse, Paris, 197¢, p. 2¥ y J. Rist, <&re you a Stoies, pp. 38-39.
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EL PRESENTE, EL ACONTECIMIENTO
Y LA CONCIENCIA €OSMICA

El fin de la disciplina del deseo, segtn Epicteto,” era
no frustrarnos en nuestros deseos y no caer en lo que in-
tentamos evitar. Para ello deblamos limitarnos a desear
lo que depende de nosotros, el bien moral, y a huir de lo
que depende de nosotros, el mal moral. Lo que no depen-
de de nosotros, es decir, lo que es indiferente, no debia
desearse, pero también era necesario no huir de ello, por-
que entonces se corria el riesgo de «caer en lo que inten-
tamos evitar», Epicteto vinculaba esta actitud al consenti-
miento en el Destino.

Marco Aurelio retoma esta misina doctrina, pero sus
implicaciones y consecuencias aparecen en sus textos de
manera mas explicita y clara: la disciplina del deseo se re-
ferira ante todo a como debemos acoger los acontecimien-
tos que resultan del movimiento general de la Naturaleza
universal y que produce la «causa exteriors, como lo lla-
ma Marco Aurelio (VI11, 7):

La naturaleza razonable [es decir, la naturaleza propia del hom-
bre] sigue bien la via que le es propia... si solo siente deseo y

aversion, por lo que depende de nosotros y acoge con alegria
todo lo que en particion da fa Naturaleza universal.

Y lo que da en particién son los acontecimientos que le
advienen (111, 16, 3):

3 Cfr, mas abajo, p. 168.
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Lo propio del hombre de bien es amar y acoger con alegria to-
dos los acontecimientos que vienen a su encuentro {sumbainon-
t@) y que estan unidos a €} por ¢l Destino,

Habiamos visto que, para los estoicos, lo que me era pre-
sente era lo que me advenia actualmente, es decir, no
solo mi accién actual, sino también el acontecimiento
presente al que estaba confrontado. Una vez mas, como
en el caso del presente en general, mi atencién, mi pen-
samiento, recorta en el flujo de las cosas lo que ticne un
sentido para mi. Mi discurso interior dira que tal acon-
tecimiento me adviene. Por otro lado, tome conciencia o
no, el movimiento general del universo, puesto en mo-
vimiento por voluntad de la Razén divina, me destina,
desde toda la eternidad, a encontrarme con uno u oiro
acontecimiento. Por eso he traducido la palabra sumbai-
non (etimolégicamente «lo gue camina juntos), que Mar-
co Aurelio suele emplear para designar lo que acontece,
por el giro «el acontecimiento que viene a nuestro en-
cuentro», Mas exactamente atn, habria que traducir «el
acontecimiento que se ajusta @ nNOSGLros», pero esta ex-
presion no siempre es utilizable. En todo caso, éste es ¢l
sentido exacto que Marco Aurelio da a la palabra sumbai-
non{V, 8, 3}

Deciamos que los acontecimientos se ajustan a nosotros (sum-
bainein) como los ladrillos lo dicen de las piedras cuadradas.
en los muros o en las piramides, cuando se adaptan bien entre
si en una combinacién determinada.

A la imagen de la construccién del edificio del vniverso
viene a mezclarse la del tejido, 1a del entrelazamiento de

la trama y de la cadena, imagen tradicional y arcaica, vin-
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culada a Ia figura de las Moiras, quicnes, ya en Homero,”
hilan el destino de cada hombre. En el papiro orfico de
Derveni,™® fuego en Platon™ y en los estoicos, las Parcas,
llamadas Lachesis, Clothd y Atropos, aparecen como las
figuras miticas de la ley cOsmica que emana de la Razdn
divina. Citemos este testimonio sobre la doctrina estoica:

Las Moirai{las Partas) se llaman, a causa de la particion {diame-
rismos) que operan, Clothé (la hilandera), Lachesis (la que dis-
tribuye las suertes) y Atropos (la inflexible): Lachesis porque
reparte la suerte que reciben Jos individuos segiin fa jusricia;
Atropos, porque la division de las partes, en todos sus detalles,
no puede cambiarse y es inmutable desde los tiempos eternos;
Cloth6, porque fa particién se hace segin ¢l Destino y lo que
se produce llega a su término conforme 2 lo que ha bilado.™

Otro testimonio expone mas o menos las mismas repre-
sentaciones:

Las Moirai deben su nombre a que distribuyen y reparten algo
a cada uno de nosotros. Crisipo sugiere que el nimero de las
Moirai corresponde a los tres tiempos en los que todas las co-
sas se mueven circularmente y por medio de los cuales tedas
fas cosas encuentran su final. Lachesis se llama asi porque atri-
buye a cada uno su destino; Atropos se llama asi a causa del ca-
racter inmutable e incambiable de la reparticidn; Glothd se lla-
ma asi a causa del hecho de que todas las cosas estan hiladas y

5 Homero, Miada, XX, 127, XXIV, 20g; XX1V, s525; Odisea, VI, 197.

™ CE P Boyancé, «Remarques sur fe Papyrus de Derveni», Revue
des Erudes Crecques, 1974501 87, p. 95

* Platén, Repriblica. 617b ss.

# SYF. vol 11, § g13.
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encadenadas conjuntamente y que no pueden recorrer mas que
una fnica via, que estd ordenada a la perfeccion.™

Los «acontecimientos que vienen a mi encuentro», «que
se ajustan a mi», los entretejié conmigo Clotho, figura del
Destino, es decir, de la Razén universal (IV, 34):

Abaadonate voluntariamente a Clothd, dé¢jala entretejerte con
cualquier elemento que quiera.

A Marco Aurelio le gusta evocar este entrelazamiento:

Este acontecimiento que viene a tu encuentro... te ha ocurri-
do, te ha side coordenado, se ha puesto en relacion contigo, ha-
biéndose hilvanado contigo, desde el comienzo, a partir de las
causas mas antiguas (V, 8, 12).

¢Te ocurre algo? — Bien: todo acontecimiento que viene a tu en-
cuentro fo ha vinculado a ti el Destino y se ha hilado contigo 2
partir del Todo desde el comienzo (I1V, 26).

Te ocurra lo que te ocurra, ya estaba preparado para ti por ade-
lantado desde toda la eternidad, y el entrelazamiento de las
causas ha tejido, desde siempre, tu sustancia y el encuentro de
este acontecimiento (X, 5).

Este motivo fuertemente orquestado por Marco Aurelio
carece, de hecho, de los propdsitos de Epicteto a los que
se refiere Arrviano (1, 12, 25):

4Vas a irritarte, estar descontento con lo que Iios ha ordenado.
estos acontecimientos que él mismo ha definido y dispuesto.

% SVF, vol. I1, § gx4.
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asistido por las Moirai que estaban presentes en tu nacimiento
y que han hilade tu destino?

Esto significa que si un acontecimiento —es decir, para los
estoicos, un predicado (el «pasearse» que tengo presente
cuando «me paseor)—, si un acontecimiento me adviene,
Jo produce la totalidad universal de las causas que cons-
tituyen el cosmos. La relacion entre este acontecimiento
y yo mismo supone €} universo entero y la voluntad de la
Razén universal. Tendremos que examinar mas adelan-
te*° si esta voluntad define todos los detalles de los acon-
tecimientos o si se contenta con un impulso inicial. Pero,
por el momento, nos bastara con retener que, si estoy en-
fermo, si pierdo a mi hijo, st soy victima de un acciden-
te, todo el cosmos esta implicado en este acontecimiento.
: Esta conexion, este entrelazamiento, esta implicacion
de todas las cosas en todas las cosas es uno de los te-
mas mas apreciados por Marco Aurelio. El cosmos, para
él, como para los estoicos, es un Gnico ser vivo, dota-
do de una conciencia y de una voluntad Gnicas (1V, 40):
«Como todo concurre a producir todo lo que se produce,
somo todo esta entrelazado y envuelto junto» para formar
una «conexion sagrada» (IV, 40; VL, 38; VIL, g).

t Cada momento presente, cada acontecimiento que en-
cuentro en €l y cada uno de mis encuentros con el acon-
tecimiento implican asi y contienen virtualmente todo el
movimiento del universo. Una representacion de este tipo
estd acorde con la concepcion estoica de la realidad como
mezcla absoluta, como inierpenetracién de todas las co-
835 en todas las cosas.”” Crisipo hablaba de la gota de vino

*@ Cfr. mas abajo, pp. 259-276.
3 Buen resumen de la teoria en E. Bréhier, Crisipo, Paris, 1951,
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que se mezcla con el mar entero y se extiende al mun-
do entero.® Semejantes visiones del mundo no estan, de
hecho, anticuadas. Hubert Reeves habla en alguna parte
de la intuicion de E. Mach segn a cual «todo el univer-
$0 esta misteriosamente presente en cada lugar y en cada
instante del mundo».*? No digo que tales representacio-
nes se cimenten en la ciencia, sino que lo hacen en una
experiencia original, fundamental, existencial, que se ex-
presa, por ejemplo, en forma de poesia como en los versos
de Francis Thompson:

Todas las cosas

Prdximas o lejanas

De una manera oculta

Estin ligadas unas a otras

Por una potencia inmorral

De modo que ne podéis coger una flor
Sin perturbar una estrella™

En todo caso encontramos también aqui aquella intui-
cién fundamental: la cohesidn, la coherencia de la reali-
dad consigo misma, que conducia a los estoicos a percibir,
tanto en cada movimiento del ser vive como en el movi-
miento de todo el cosmos, o en la perfeccion del sabio, el
acuerdo consigo mismo, el amor de si, como da a enten-
der Marco Aurelio (X, 21):

pp. £14-227 ¥ 5. S8ambursky, Physies of the Stoics, Londres, 1939, pp. 13-
17. Cir. Stoiciens, pp. 167-169 {Plutarco, Sobre las nociones comunes..., 37.
1077-1078).

33 Stoivers, p. 169.

*3 H. Reeves, Parience dans lazur, Paris, 1988, p. 259.

*¢ F. Thompson, The Mistress of Vision.
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_jAma, la Tierral idma, la UuvialiY también él, ama, ¢l venerable
- Erer! iY el Mundo también ama producir lo que debe advenir.

Le digo al Mundo: 4mo, también yo, contigo. No decimos tam-
- pién: Lesto ama ocurris?

El lenguaje corriente, que emplea «amar» con el significa-
‘do de «tener por costumbre» reiine aqui fa mitologia que
‘Hleva 2 pensar, en forma de alegoria, que es propio del
"Todo amarse a si mismo. En efecto, Marco Aurelio alude
aqui a la grandiosa imagen de Ia hierogamia entre el cie-
o (el Eten) v la tierra descrita por Euripides:

-iAma, la Tierra! Ama, la liuvia, cuando el campo sin agua, es-
i.géril de sequia, tiene necesidad de humedad. iY también él, el
‘Cielo venerable, ama! Ama, lleno de Huvia, caer sobre ia tierra
-por el poder de Afrodica.™

'Este mito da a entender, de hecho, que este amor de si no
8 un amor solitario y egoista del Todo hacia st mismo,
ino, mas bien, en el seno del Todo, el amor de las partes
entre si, de las partes por el Todo y del Todo por las par-
tes. Hay entre las partes y el Todo una «armonia», una «co-
respiracion» que los une. Todo lo que le ocurre a la parte
es util al Todo, todo lo que es «ordenado» a cada parte es
sordenado» (V, 8) en cierto sentido médicamente, por la
salud del Todo, y asi de todas las otras partes.

La disciplina del deseo consistira en volver a situar
cada acontecimiento en la perspectiva del Todo. Por eso,
como hemos dicho,*® corresponde a la parte fisica de la fi-
losofia. Situar cada acontecimiento en la perspectiva del

5 Euripides, Tragvediae, vol, 111, Nauck, Leipzig, xg12, fr. 8g0, p. 249.
26 Cfr, mis arriba, p. 174-182.
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Todo es a la vez comprender que me encuentro con €l que
me es presente porque me lo ha destinado el Todo, pero
también que el Todo estd presente en ¢l. En si, puesto que
este acontecimiento no depende de mi, es indiferente y
podria pensarse que el estoico lo acogera con indiferencia.
Sin embargo, indiferencia no significa frialdad. Al con-
trario: puesto que este acontecimiento es la expresion del
amor que el Todo tiene por si mismo, puesto que es Gtil aj
Todo, el Todo lo quiere, y hay que quererlo, hay que amar-
lo. Mi voluntad se identificara asi con la voluntad divina
que ha querido este acontecimiento. Ser indiferente a las
cosas indiferentes, es decir, a los acontecimientos que no
dependen de mi es, de hecho, no diferenciarlos, es amar-
los igualmente, como el Todo, como la Naturaleza, los pro-
duce con un amor igual. Es el Todo que, en mi y por mi.
se ama a si mismo, y depende de mi no romper la cohesion
del Todo rechazando aceptar uno u otro acontecimiento.

Marco Aurelio describe este sentimiento de consenti-
miento que ama la voluntad del Todo, esta identificacion
con el querer divino, diciendo, por ejemplo, que hay que
«complacerse» en los acontecimientos que nos ocurren,
que hay que «acogerlos con alegria», «aceptarlos con pla-
cer», <amarlos», xquererlos» El Manual de Epicteto que
redacto Arriano también expresaba bien esta actitud en
una formula impactante (c. 8) que contiene toda la disci-
plina del deseo:

Ne intentes que lo que ocurre, ocurra como t4 quieres, sino
que quiere que lo que ocurre, ocurra como ocurre, y seras feliz.

Todo esto se resume admirablemente en esta oracién al
Mundo que escribe Marco Aurelio (1V, 23):
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;:Mo Ie que estd de acuerdo comtigo, esta de acuerdo conmigo;
‘fob, Mundo! Nada de lo que, para ti, Hlega puntual, llega para
i demasiado pronto o demasiado tarde, Todo lo que produ-
cen tus estaciones; oh, Naturaleza, es fruto para mi. De ti vie-
:.ncn todas las cosas, en o estan todas las cosas, hacia ti vienen
itodas las cosas.

.
::ksto nos lleva al tema del presente. No sélo porque esta de
'ncacrdc con el mundo determinado acontecimiento me
,esta predestinado y estd de acuerdo conmigo, sino que se
‘debe sobre todo a que llega en este momento, en este mo-
‘mento y no en otro, porque llega segun el 4airds, el buen
momento, por lo que —los Griegos lo sabian desde siem-
pre— s Unico. Lo que me ocurre en este momento, ocurre
‘asi en el buen momento, segin el desarrolic necesario,
‘metbdico y armonioso de todos los acontecimientos, cada
ano de los cuales llega a su hora, en sn estacion.

Y querer el acontecimiento que ocurre en este momen-
0, en ¢ instante presente, es querer todo el universo que

fo produce.

€AMOR FATI»

He titulado este capitulo amor fazi. Estas dos palabras lati-
nas, evidentemente, no las emplea Marco Aurelio, que es-
cribe en griego; es mas, no las utiliza, que yo sepa, nin-
&0n escritor latino de la Antigiiedad. La férmula es de
Nietzsche y, haciendo alusion al amor del destino del que
habla él, he querido hacer mas comprensible, con ayu-
da de analogias v de contrastes, la actitud espiritaal que,
en Marco Aurelio, corresponde a la disciplina del deseo.
Nietzsche escribe, por ejemplo:
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Mi férmula para la grandeza en el hombre esamer fars; 5o que-
rer tener nada de diverso de lo que se tiene, nada antes, nada
después, nada por toda la eternidad. No sélo se debe soportar
lo necesario y no esconderlo —todo idealismo es mentira fren-
te a lo necesario—, sino amarlo.*?

Lo que se da necesariamente también es lo util, contempla-
do desde lo alto y en la perspectiva de una economiasuperior.
no sdlo se debe soportar, debe amarse[..). Amor fari: he aqui mi
naturaleza mas intima.”®

«No querer nada mas que lo que es». Marco Aurelio ha-
bria podido emplear esta formula, como habria podido
suscribirse a ésta:

La cuestion primera no es de ningin modo saber si estamos sa-
tisfechos con nosotros, sino si en general estamos satsfechos
con algo. Suponiendo que digamos si a un Gnico instante, con
cllo hemos dicho si no $6lo a nosotros mismos sino a toda exis-
tencia. Pues nada se basta a st mismo, ni en hosotros ni en las
cosas: y si nuestra alma solo ha vibrado y resonado de felici-
dad como una cuerda una unica vez, toda la eternidad ha sido
necesaria para 0Casionar ese acontecimiento uno —y en ese ins-
tante Gnico de nuestro decir si toda Iz eternidad estaba aproba-
da, redimida, justificada y afirmada—"®

*? F. Niewsche, Ecee Homo, Por que soy tan discreto, § 10, enObras
completas, vol. 1V, pag. 678. Véase wambién Fragmentos pésturnos (prima-
vera-verano de 1888), 16 {32}, Madrid, Tecnos, 2008, trad. L. Vermal

¥ J. B. Linares, vol. V1, p. 677

25 F. Nietzsche, El caso Wagner; Nietziche contra Wagner, wad. §. L.
Arantegui, Madrid, Siruela, 2005, pags. 94-93.

*¢ F. Nietzsche, Fragmentos postumos (final de 1886-primavera
de 1887), 7 [38],Madrid, Tecnos. 2008, trad. J.L. Vermal y J. B. Lina-
res, vol, Vi, p. 218.
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En Marco Aurelio como, de hecho, en Epicteto, el con-
sentimiento que ama el acontecimiento que viene a nues-
tro encuentro no esta unido a la doctrina estoica del eter-
po retorno. Segin esta doctrina, el mundo se repite eter-
namente porque el Fuego racional que se despliega en
el mundo esta sometido a un movimiento perpetuo de
diastoles y de sistoles, la sucesion de las cuales engendra
una serie de periodos idénticod, durante los que se repi-
ten, de manera idéntica, los mismos acontecimientos, La
idea de la Providencia y del Destino, la representacion de
la interpenetracion absoluta de todas las partes del mun-
do y del acuerdo amoroso del Todo con sus partes, bastan
para justificar la actitud de complacencia amorosa respec-
to a todo lo que quiere la Naturaleza y que constituye la
disciplina del deseo. Nietzsche, por el contrario, vincula
el amor del Destino al mito del eterno retorno. Amar el
Destino es querer que lo que hago en determinado mo-
mento v Ja manera en que vivo mi propia vida se repitan
eternamente de forma idéntica: es vivir tal instante de tal
manera que quiera revivir de nuevo, eternamente, este
instante que vivo. Aqui €l amor fati de Nietzsche cobra un
sentido muy particular:

Estado mas elevado que un filosofo pueda alcanzar: tener una
actitud dionisiaca hacia la existencia; mi féormula para esto es
amor fati...

~ Para esto, hay que considerar los aspectos repudiados de
la existencia no sélo como necesarios, sino como deseables: y
no solo como deseables en relacién a los aspectos aprobados
hasta entonces (por ejemplo, en tanto que sus complementos
o condiciones primeras), sino también por si mismos, en tan-
to que aspectos mis poderosos, mas fecundos, mas verdaderos
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de la existencia, en lo¢ que su voluntad se expresa con la ma.
yor nitidez.3"

Marco Aurelio, como veremos,* consideraba los aspec-
tos repulsivos de la existencia como complementos nece-
sarios, consecuencias ineluctables de la voluntad inicial
de la Naturaleza. Pero Nietzsche va mucho mas alla. En-
tre ef estoicismo y Nietzsche se abre un abismo. Mientras
que el «si» estoico es consentimiento a la racionalidad def
mundo, la afirmacion dionisiaca de la existencia de la que
habla Nietzsche es un «si» dado a la irracionalidad, a la
crueldad ciega de la vida, a Ia voluntad de poder mas alli
del bien y del mal.

Estamos lejos, pues, de Marco Aurelio. Sin embargo,
este giro quizd nos haya ayudado a definir el consenti-
miente al Destino, esencial de la disciplina del deseo.

Los ejercicios de definicion del yo y de concentracion
en el presente, unidos al consentimiento en la voluntad
de la Naturaleza manifestado en cada acontecimiento, ele-
van la conciencia a un nivel césmico. Consintiendo en este
acontecimiento presente que viene a mi encuentro y en ¢l
que el mundo entero esta implicado, quiero lo que quie-
re la Razon universal, me identifico con ella, en un senti-
miento de participacion y de pertenencia a un Todo que
deshorda los limites del individuo. Experimento un senti-
miento de intimidad con el universo, me sumerjo en la in-
mensidad del cosmos. Pensamos en los versos de W, Blake:

Fer el mundeo en un grano de arena,
El cielo en una flor de fos campes,

1@ fbid, pritnavera-verano 1888, 16 [32] (NRF, vol. X1V, p. 244).
3t Cir. mas abajo, pp. 261-267 y 282,
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La infinitud en la palma de la mano
Y la eternidad en una hora®*

- El yo como voluntad, como libertad, coincide con la vo-
_Juntad de la Razon universal, del /ogos extendido a través
 de todas las cosas. El yo como principio director coincide
" con el principio director del universo.  «
.- Si se acompaiia de un consentimiento a los aconteci-
;,miemos, la toma de conciencia del yo, lejos de aislarlo
“eomo un islote minGsculo en el universo, lo abre al deve-
-pir cdsmico en la medida en que el yo se eleva de su si-
tuacion limitada, de su punto de vista parcial y reducido
-de individuo, a una perspectiva universal. Mi conciencia
se dilata hasta las dimensiones de la conciencia cosmica.
En presencia de cada acontecimiento, por pequeiio y ba-
-nal que sea, mi mirada se une a la de la Razén universal.
Cuando Marco Aurelio dice (IX, 6): «Te basta la pre-
.sente disposicién interior, a condicion de que encuen-
tre su alegria en la presente conjuncion de acontecimien-
tos», la expresion «te basta» significa dos cosas. Primero,
como acabamos de ver, significa que en este instante pre-
sente poseemos toda la realidad. Como dice Séneca,™ a
cada momento presente podemos decir con Dios: <Todo
es mio». Pero, a continuacion, esto quiere decir que si, en
este momento presente, mi intencion moral es buena y es-
toy contento, la duracion de toda una vida y una eternidad
no podran aportarme mayor felicidad: «5i tenemos la sabi-
duria por un instante», explicaba Crisipo,®* «no se la cede-
remos felizmente a quien la posea durante la eternidad».

3% W. Blake, dugrrves of Innecence.
33 Seneca, Sobre las beneficios, V1L, 3, 3.
34 Sroiciens. p. 140 (Plutarco, Sebre las nociones comurnes..., 8, 1062a).
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Como también apunta Séneca:* «La medida del bien es la
misma, a pesar de la desproporcion en la duracién. Ya di-
bujemos un circulo grande o pequeio, la diferencia se en-
cuentra en la superficie que encierra, no en la forma». Ei
circulo es un circulo, ya sea grande o pequefio. De la mis-
ma manera, el bien moral vivido en el instante presente
es un absoluto de un valor infinito que ni la duracién ni
nada exterior pueden aumentar. Una vez mas, el presente
que vivo en este momento puedo y debo vivirle como «l
Heimo instante de mi vida. Ya que, incluso si no va segui-
do de otro, a causa del valor absoluto de la intencion mo-
ral y del amor al bien, vividos en aquel instante, podria
decir en aquel mismo instante: he realizado mi vida, he
tenido todo lo que podia esperar de la vida.?® Puedo, en-
tonces, morir. Marco Aurelio escribe (X1, 1, 1):

El alma razonable... alcanza su propio fin se encuentre dongde
se encuentre el término de su vida. No es como en la danza o
el teatro o las otras artes de este tipo, en las que 1a accion ab-
soluea estd inacabada, si algo viene a interrumpirlas. Pero la ac-
cion del alma razonable, en cada una de sus partes, se la tome
por donde se la tome, realiza para si, de una manera plena y sin
defecto, lo que proyectaba, de modo que puede decir: «1e al-
canzado wi términos.

Mientras que la danza o la lectura de un poema no alcan-
zan su objetivo hasta que estan terminadas, la actividad
moral alcanza su fin en el hecho mismo de ejercitarse. Es
asi, toda entera, en el instante presente, en la unidad de
la intencién moral que anima en este preciso momento mi

35 Séneca, Cartar a Luctbio, 74, 27.

3% Para estas nociones, cfr. P. Hadot, «E] presente..», pp. 63-75.
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accion o mi disposicién interior. Una vez mas, el instante
presente me abre de inmediato a la totalidad del ser y del
valor. Pensamos en la formula de Wittgenstein: «8i se en-
tiende por eternidad. no una duracién temporal infinita,
sino {a intemporalidad, entonces vive eternamente quien
vive en e presente»®

¢LA PROVIDENCIA O LOS ATOMOS?

Marco Aurelio dice de manera bastante enigmatica (IV,
3.5)

iEstas descontento con la parte del Todo que te ha tocado?
Acuérdate entonces de Ia disyuntiva: o una providencia ¢ atomos,

En la primera frase, reconocemos la problematica propia
de la disciplina del deseo: hay que aceptar, amar incluso,
1a parte del Todo que nos ha tocado. Si tenemos un pri-
mer momento de descontento ¢ de Irritacion contra los
acontecimientos, dice Marco Aurelio, hay que recordar el
dilema (la disyuntiva): o una providencia o atomos. Alude
aqui a un razonamiento cuya primera proposicion, «o una
providencia o &tomos», que se contenta con citar, basta
para recordarle la totalidad. Este dilema reaparecera va-
rias veces a lo largo de las Meditaciones, acompafiado del
razonamiento —o de variaciones sobre el razonamiento—
implicito en la primera cita.

Antes de intentar comprender su significado debemos
detenernos en esta primera proposicion que opone, por

37 L. Wittgenstein, Fractasus logico-philosophicus, 6, 4311



La ciudadela interior

un lado, la providencia, identificada en otro lugar con la
Naturaleza, con los dioses o con el Destino, v, por otro,
los atomos. Estas dos concepeiones opuestas correspot-
den respectivamente al modelo de universo que propone
la fisica estoica y al modelo de universo que propone la
fisica epicarea, modelos que Marco Aurelio describe de
la manera siguiente: o un mundo bien ordenado o por el
contrario una mezcla confusa; o unidn, orden, providen-
cia, o por el contrario papilla informe, colision ciega de
atomos, dispersion (1V, 27, 1; V1, 10, 15 1X, 39, I).

Marco Aurelio opone ast dos modelos de universo, el
del estoicismo y el del epicureismo. Lo hace para mos-
trar que, en todas las hipotesis, incluso si se admitiese en
el dmbito de la fisica la hipotesis diametralmente opues-
ta al estoicismo, la actitud moral estoica es la dnica posi-
ble. Si se admite la teoria fisica del estoicismo, es decir, Ia
racionalidad del universo, la actitud moral del estoicismo,
es decir, la disciplina del deseo, el consentimiento a los
acontecimientos que produce la Razén universal no supo-
ne un problema. Hay que vivir segtin la razon. 8i, por el
contrario, admitimos la teoria fisica del epicureismo, es
decir, el modelo de un universo que produce el azar, sin
unidad, un polvo de 4tomos, la grandeza del hombre con-
sistira en introducir la razén en este caos:

Si Dios gobierna, todo va bien; si es el azar, no vayas también
0 al azar (1X, 28, 3)

Considérate feliz, en semejante corbellino, por poseer en ti mis-
mo una inteligencia directriz. (X11, 14, 4).

En las dos hipétesis hay que mantener la serenidad y
aceptar los acontecimientos tal y como se presentan. Se-
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ria una locura hacer reproches a los atomos, asi como ha-
cérselos a los dioses (VI11, 17).

En toda hipotesis hay que mantener la serenidad,
especialmente frente a la muerte; se admita el modelo es-
toico o el modelo epicareo, la muerte es un fenémeno fi-
sico (VI, 24):

‘
Alejandro de Macedonia y su arriero, después de su muerte,
se encontraron en el mismo cstado: o fueron retomados en las
fuerzas racionales que son las semillas del universo, o fueron
dispersos, de la misma manera, en los dtomos.

El modelo de universo no cambia la disposicion funda-
mental estoica de consentimiento a los acontecimientos,
que no es otra que la disciplina del deseo (X, 7, 4). 8i re-
chazamos la hipbtesis de la Naturaleza racional y expli-
camos las transformaciones de las partes del universo di-
ciendo gue «porque es asi» (por una suerte de espontanei-
dad ciega), seria ridiculo, sefiala Marco Aurelio, afirmar,
por un lado, que las partes del Todo pueden transtormar-
se de una manera espontanea y, por otro, extrafiarse y
enfadarse con estas transformaciones, como de una cosa
contra natura.

Este modo de razonamiento no es, evidentemente,
un invento de Marco Aurelio. La primera vez que habla
de ello (IV, 3) hace una breve alusién como si se trata-
se de una doctrina conocida y escolar: «Acuérdate de la
disyuntiva..», sin tomarse la molestia de presentar el ra-
Zonamiento completo.

No encontramos formulas en Epicteto que coincidan
literalmente con las de Marco Aurelio. Séneca hace un ra-
zonamiento del mismo género que ¢l que presenta Mar-
co Aurclio.
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Sea cual fuere la hipbresis que admitamos. Dios o el
azar, explica mis o menos Séneca, hay que practicar la -
losofia. es decir, someterse con amor a la voluntad de Dios
o con orgullo al azar3®

Para Séneca no mas que para Marco Aurelio, remitirse
a este dilema —«o la providencia o el azar»— no significa
renunciar a las teorias fisicas del estoicismo, o tener una
actitud ecléctica que no se decide entre epicureismo y es-
toicismo, hayan pensando lo que hayan pensado los histo-
riadores.® De hecho, vemos que Marco Aurelio ya ha ele-
gido entre epicureismo y estoicismo, en la manera incluso
en que describe el modelo epicareo, acumulando térmi-
nos peyorativos: «mezcla confusa», «papilla informe». Pero
sobre todo, varias veces, rechaza de manera explicita los
«atomos», sobre todo en 1V, 27:

¢Hay que admitir la hipotesis de un mundo ordenado o de una
mezcla confusa? — Pero, es evideme, la de un mundo ordena-
do." O entonces serfa posible que hubiera orden en ti y que el
desorden reine en ¢l Todo, y esto aun y cuando rodas las cosas
se distinguen tanto las unas de las otras, tan desplegadas las
unas en relacién a las otras, tan en simpatia la unas con las otras.

Por una parte, la fisica epiciirea es insostenible en pre-
sencia de la experiencia interior y exterior; pero, por otra,
la moral epicarea, que podria resultar de la fisica epict-
rea, es insostenible desde el punto de vista de Ia exigen-
cia moral interior. Si ro hay mas que dtomos, desorden y

3 Séneca. Cartas a Luctlio, 16, 4.

3 Desde E Renan (ofr. més abajo, p. 486) hasta J. Rist, «Are you
a Stoses, p. 29.

47 Bigo el texto de la edicién de W. Theiler.
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dispersi()rl (IX, 39, 2): «En este caso, épor qué turbarte?
No tienes mas que decirle a tu principio director: Estas
muerto, estas destruido, no eres mas que una bestia salva-
je produces excrementos, estds mezclado con el rebaiio,
paces». Ironia mordaz: en un mundo sin razon, el hombre
ge convierte en una bestia sin razdn,

Cuando, en otros pasajes, Marco Aurelio da a enten-
der que la actitud moral estoica sera la misma, sea cual
fuere €l modelo de universo y, en consecuencia, la fisica
que se acepte, quiere demostrar que, en todas las hipite-
sis, es imposible no ser estoico. Al igual que Aristoteles*’
afirmaba que, cuando se dice que no hay que filosofar, se
sigue {ilosofando, asi Marco Aurelio y Séneca argumen-
taban de la manera siguiente: incluso si se alirma, como
los epicareos, que no hay Razén universal y que el estoi-
cismo ¢s falso, finalmente hay que vivir en calidad de es-
toico, es decir, segun la razdn. «8i todo depende del azar,
0, no dependas del azar». (IX, 28). Esto en modo alguno
significa un abandono de la fisica estoica, por otro lado
plenamente admitida y reconocida como fundamento de
la eleccién moral. Se trata de una especie de ejercicio del
pensamiento que consiste, no en dudar entre epicureismo
y estoicismo, sino por el contrario en demostrar la imposi-
bilidad de no ser estoico. Incluso si la fisica epicirea fue-
ra verdadera, no habria que dejar de rechazar por ello la
idea epictirea segun la cual el Gnico valor es el placer y el
vivir en calidad de estoico, reconociendo el valor absolu-
to de la razén y, en consecuencia, el caracter indiferente
de los acontecimientos independientes de nuestra volun-
tad. Habria asi que practicar, al menos, la disciplina del
deseo ¥ no establecer una diferencia entre las cosas indi-

¥ Aristoteles. Protreprice, fy. 2, pp. 27-28 Ross.
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ferentes, que no dependen de nosotros. Volvemos siempre
al mismo tema central: el valor inconmensurabie del bien
moral que elige la razén, y de la verdadera libertad, valor
en relacion al cual nada tiene valor. No obstante, esta afir-
macién del valor, en suma, infinito de la razén moral au-
ténoma no impide al estoico, puesto que reconoce el valor
de {a razoén, concluir que serfa inverosimil que, si posee-
mos la razon, el Todo del que somos una parte no la po-
see. O la providencia, entonces hay que vivir en calidad
de estoico, o los dtomos, entonces hay que vivir en cali-
dad de estoico. Pero, finalmente, el hecho de vivir en ca-
lidad de estoico, prueba que no hay 4tomos, sino la Na-
turaleza universal. Asi, hay que vivir siempre en calidad
de estoico.

De hecho, esta disyuntiva, que muestra que, siguiendo
la hipotesis que fuera, habia gue vivir en calidad de es-
toico, formaba parte tradicionalmente de un razonamien-
to mas vasto y mas desarroliado que eshoza Séneca,* gue
tenia en cuenta todas las hipotesis sobre los modos posi-
bles de produccion de los acontecimientos a fin de pro-
bar que, en todas ellas, la actitud moral del fildsofo estot-
co seguia igual. Antes de esquematizar el cnadro gene-
ra} de estas hipotesis, cabe citar este significativo texto de
las Meditaciones en el que he introducido, entre parénte-
sis, nimeros (ue remiten a las subdivisiones del esquema
que sigue (I1X, 28, 2):

¥ Séneca, Carras a Lucilio, 16, 4 donde encontramos varias de las
hipétesis de Marco Aurelio: providencia impersonal (hipoesis 4 de
nuestro cuadro), providencia personal (hipdtesis 5), azar (bipdtesis 3.
Sobre estas hipdtesis véase W. Theiler, «Tacitus und die antike Schick-
salslehrew, Phyllobolia fiir Peter von der Mkl Bile, 1943, pp. 35-90-
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O bien el pensamiento del usiverso ejerce su impulso sobre cada
individuo (5). Si es asi, acoge con benevolencia este impulso.
O bien ha dado un impulso de una vez por todas {4) y todo
lo demas se realiza por via de consccuencia necesaria (3). ¢Por
qué, entonces, atormentarte...?
Finalmente, si Dios (2} gobierna, todo va bien; si es el azar
(x), ti no dependas del azar, .

Cada una de estas hipotesis remite, como vemos, a la ac-
titud fundamental de la disciplina del deseo. El esquema
se articula de la manera siguiente:

las cosas son producidas

subdisynntiva \\ subdisyuativa .\\“«\Af:
O POT U s @ DOT UN e O SEEUH BD modo
impulso gue se impuiso actual ¥ derivade como
produce de una vez  particular que se acompafarmicnto
por todas en ¢f ejerce especialimente necesario de la
comicnzo del sobre fos seres decision de ia
nundo, es decit, en racicnales y, asi, en provideneia (kat’
€l pasado (4) el presente (5) cpakolouthésin} = pi

por azar, ni
directamente por fa
providendia (3)

En este cuadro, observamos, en primer lugar, que la
disyuntiva, oposicién fundamental y absoluta, se sitta en-
tre la afirmacién del azar (epicureismo) y fa negacidn del
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azar (estoicismo), que implica la abrmacién de una pro-
videncia. Por el contrario, todas las subdisyuntivas son
compatibles con el sistema estoico. Este esquema, que ex-
plicita la estructura légica del texto de Marco Aurelio que
acabamos de citar, nos revela que la afirmacion de una
providencia comporta matices, y que los acontecimientos
que resultan de la accion de la providencia pueden tener
relaciones muy diferentes con esta providencia. La pri-
mera oposiciOn entre azar y no-azar (es decir, entre azar
y providencia) es, como el propio Marco Aurelio afirma,
una disyuntiva, es decir, que uno de los opuestos excluye
totalmente al otro. Son incompatibles por completo.

Las otras oposiciones no son verdaderas disyuntivas.
Son lo que los historiadores de la logica estoica llaman
«subdisyuntivas».** Su exclusion no es absoluta, sino re-
lativa. Esto significa que, para Marco Aurelio, en el mis-
mo mundo, algunas cosas pueden producirse por una ac-
¢ion directa de [a providencia (hipotesis 2) y ofras de
una manera solamente indirecta y derivada (hipotesis 3).
O incluso podemos decir que, en el mismo mundo, algu-
nas cosas pueden producirse sea por un impulso general
inicial y unico de la providencia (hipotesis 4), sea por un
impulso particular que se refiere a los seres razonables
(hipotesis 5).

La distincién entre las hipotesis 2 y 3 tiene una impor-
tancia capital desde la perspectiva de la disciplina del de-
seo (V1. 36, 2):

Todo viene de arriba, o del impulso del principio director uni-
versal (2), o por via de consecuencia (3} (katepakolouthésiny: asi

3 M. Frede, Dir stoische Lagik, Gottingen, 1974. pp. 98-100. Aulio
Gelio, Nockes dticas, XV1. 8, 14.
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ia boca abierta dei ledn y el veneno de todo lo que es desagra-
dable: las espinas, el fango, son consecuencias accesorias (epi-
genneémata) de las cosas de arriba, venerables y sagradas. No te
representes, asi, estas cosas que vienen por via de consecuencia
(3) como extrafias a o que veneras, pero regresa por medio del
razonamiento hasta la fuente de todo (2).

.
Toda cosa y todo acontecimiento resultan de la Razon
universal, pero de dos modos diferentes: bien directa-
mente, segim la voluntad de la Razdn universal, bien in-
directamente, por la via de la consecuencias que la Razén
universal no ha querido.

Esta oposicion se remonta a Crisipo:**

El propio Crisipo, en este mismo cuarto libro sobre la provi-
dencia, trata y examina una cuestiéon que, piensa, merece la
pena plantearse «si las enfermedades de jos hombres vienen
segin fa Naturalezar, ¢s decir, si la Naturalezs de las cosas o la
providencia, que hizo ¢ sisterna de este mundo y el género hu-
mano, hizo también las enfermedades, las imperfecciones y los
sufrimientos de los cuerpos que los hombres soportan. Ahora
bien, piensa que el primer propésito de la Naturaleza no era ex-
poner a los hombres a las enfermedades: ya nunca semejante
propésito fue compatible con la Naturaleza, creadora y madre
de todas las cosas buenas. Pero, dice, mientras que engendra-
ba y ponia en el mundo muchas cosas grandes, muy apropiadas
y muy driles, otros inconvenientes vinculados 2 estas grandes
cosas que hacia vinieron a afadirse accesoriamente. Dice, asi,
que estos inconvenientes los produjo la Naturaleza, pero a con-
secuencia de determinadas consecuencias necesarias que Ha-
ma kata parakolouthésin. Asi, la construccién del cuerpo huma-
Bo exigid que [a cabeza estuviera formada de pequenos huesos

%4 Aulio Gelio, Nockes aricas, V1L 1, 7-33.
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muy fines y menudos. Del interés de 1a obra principal resulio
un inconveniente: fa debilidad de fa cabeza.

Para Marco Aurelio. esta teoria de las consecuencias acce-
sorias juega un papel muy importante en la diseiplina del
deseo, ya que justifica el amor de las cosas y de los acon-
tecimientos que NOs parecen penosos o repugnantes. Si la
Razon universal ha puesto las leyes de la Naturaleza que
aseguran la santidad y la conservacion de todo el univer-
so (V1, 44, 3), «debo. entonces, acoger con alegria y amar
lo que resulta para mi de ello por via de consecuencia
(karepakolouthésiny». Lo que es una consecuencia, podria-
mos decir, accesoria y ciega de la voluntad inicial de la Na-
turaleza es que determinado fendmeno natural —la epide-
mia de peste, el temblor de tierra~ me afecta a mi, y a mi
en particular, ¥ es también el que algunos fenémenos na-
turales —el ledn, la espina, el fango— me parecen terribles
o repugnantes. Nos damos cuenta, asi, de que la nocién
de «consecuencia accesoria» esta estrechamente ligada a
la subjetividad. Creo que este accidente no puede ser obra
de una providencia buena porque esto me ocurre, porque
lo tengo presente, lo pereibo y me imagino que es repug-
nante o terrorifico. Entonces me rebelo, critico la Razon,
la Naturaleza universal, me niego a aceptarla. La discipli-
na del deseo consistira en rectificar el juicio falso, al des-
cubrir que este acontecimiento resulta de la voluntad bue-
na de la Naturaleza, pero sin que ella lo haya querido asi
directamente. Esto significa, por una parte, que la volun-
tad inicial de Ia Naturaleza no ha querido perjudicarme:
como afirma Cicerén, «si la sequedad y el granizo perju-
dican a un propietario, esto no concierne a Jpiter»** El

3 Ciceron, Sebre ln naturaleza de los dioses, Gredos, Madrid, 2003, 111,
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fenomeno «natural» no establece diferencias entre los in-
dividuos. Por otra parte, esto significa que la voluntad ini-
cial de la Naturaleza no ha querido producir algo catastro-
fico, repugnante, peligroso o feo. Todo es natural, aunque
es una consecuencia accesoria a la voluntad de la natura-
leza que determinados fendmenos naturales —el ledn, el
pez, las espinas— representen eventualmente un peligro
para el hombre o, al menos, una aménaza.

Una vez mas, aqui la disciplina del deseo se apoyard
en la definicion fisica, la que, separande todo juicio de
valor demasiado humano, se queda con la representacion
objetiva y adecuada del objeto y ve la realidad, en cierto
sentido, como si el hombre no estuviera alli.

La providencia estoica, precisamente porque es racio-
nal, no es entonces todopoderosa. Crisipo nos decia que
ha sido necesario en la construccion del cuerpo humano
dar una delgadez peligrosa a los huesos de la cabeza. La
Naturaleza estoica, como la de Aristoteles, actia como un
buen intendente o un buen artesano que extrae el mejor
partido que puede de los materiales o de las situaciones
que estan 3 su disposicion. Se trata menos de una defi-
ciencia de la materia que de la propia naturaleza de la Ra-
zon. Exige un objeto determinado, es decir, finito. Las po-
sibilidades que se le ofrecen son limitadas, Debe escoger
entre soluciones contrarias bien determinadas, que tie-
nen sus ventajas y sus inconvenientes. De ello resulta un
universo determinado y que no puede ser otro que o que
es (es otro aspecto de la doctrina del Destino); de ello re-

35, 86; efr. también, 1. 66, 167: los dioses se preocupan por las grandes
cosas y ofvidan las pequedias. Filon de Alejandria, Sebre le providencia 11, §
102: los cataclismos que genera la transformacion naeural de los elemen-
tos son consecuencias accesorias de fos procesos naturales fundamentales.
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sulea «tal»*® universo, que desarrolla «tal> evolucién des-

de el principio hasta el final, y que se repite eternamente.

La Razoén universal, al producir el mundo, inscribio
determinadas leyes en el devenir de las cosas; por ejem-
plo. que los elementos se transforman perpetuamente o
que los seres que constituye la transformacion de los ele-
mentos tienden a conservarse. No obstante, estas leyes
fundamentales resultan de los fenomenos que, subjetiva-
mente, nO$ parecen repugnantes, terrorificos o peligrosos:
por ejemplo, de la ley de metamorfosis perpetua de los
elementos resultan la muerte, el polvo, el fango; y de la ley
de conservacion, los elementos defensivos como las espi-
nas de la rosa o los dientes del le6n. Estas son las conse-
cuencias accesorias de la ley de la Naturaleza.

Esta nocion de consecuencias necesarias y accesorias
estd intimamente ligada a la idea de una providencia que da
un impulso original Gnico (hipdtesis 4), de modo que todo
se produce a continuacidn por un encadenamiento nece-
sario (kat epakolouthésin) cuyos efectos penosos sobre el
hombre 1o los causa el impulso original (hipétesis 3). Es-
tas dos nociones, impulso original y encadenamiento por
via de consecuencia, estan estrechamente ligadas.

En el origen de todo hay un impulso dnico v univer-
sal que es la obra de la Naturaleza-Razdn. No hay que re-
presentarse este impulso como un «capirotazo», por reto-
mar la expresion de Pascal,” al decir que el Dios de Des-
cartes se contenta con dar un capirotazo para poner ep

+* Cfr el empleo de toioures en Marco Aurelic, V, 8. 4: el cosmos
£n tanto que «tals cuerpo, el destino en tanto que wtabs causa v tambien
IV, 33, 3.

4 Pascal, Pensées, § 77, p- 363 Brunschvicg (trad. esp.: Pensamientos.
Ediciones Ibéricas, Madrid, 2011, trad. de Juan B. Bergua).
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movimienio el universo. No se trata, en efecto, de un im-
pulso que desde el exterior imprime un ser diferente del
mundo, ¢l cual dejaria a continuacion que el mundo roda-
ra por si mismo como una canica. El impulso del que ha-
bla Marco Aurelio lo imprime una fuerza interior al mun-
do, es decir, el alma o e] espiritu del mundo; y no hay que
represemérse}o segan un modelo mecanico, sino segin
un modelo organico. Porque los estoicos se representan
el desarrollo del universe como el de un ser vivo que se
desarrolla a partir de una semilla. La semilla tiene un do-
ble aspecto: posee en si misma una fuerza que ejerce un
impulso, y conticne en si, programadas, todas las fases del
desarrolio del ser vivo. Este programa que procede metd-
dicamente es, pues, «racional», y los estoicos llaman «ra-
zones seminales» a las fuerzas productoras de los seres vi-
vos. Dios, es decir, la Razon, la Naturaleza, la fuente de
todos los seres, es una razon seminal que contiene en st
misma todas las razones seminales.*® Por eso Marco Au-
relio (JX, 1, 10) habla de

el impulso primero de la providencia por medic del cual, a par-
tir de una determinada posicion inicial, dio el impulso, a fin de
que se rcalizase esta organizacion del mundo que vemos, ha-
biendo reunido en si misma las razones productoras de las co-
sas que deben producirse y habiendo determinado las fuerzas
que engendraran tales nacimientos, tales transformaciones, ta-
les sucesiones.

Hay que representarse el impulso original como el efec-
to de una fuerza que, desde el interior, pone en marcha el
proceso de despliegue vy de expansion del universo. Més

#® Sroiciens, p. 59 (§8 135-136) SVF, vol. 1L, § roz7.
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precisamente, s un movimiento de relajacién, de expan-
sibn, que en cierto sentido hace explotar la energia ori-
ginal. Este universo tiene, pues, en si mismo sus leyes ra-
cionales de desarrollo y de organizacién. En este proce-
so evolutivo, como en el crecimiento del ser vivo, todo
contribuye al bien del organismo total y todo se produce
€omo una consecuencia necesaria (katepakolouthésin) del
impulso inicial y del programa racional que activa. Pero.
como hemos visto, es posible que estas consecuencias ne-
cesarias aparezcan como males para una u otra parte del
'Todo, males que no ban side «queridos» por la ley de de-
sarrollo. Esta teoria del impulso original corresponde a
la idea de una providencia impersonal, inmanente, inte-
rior al desarrollo del propio universo. Que el mundo sea
racional no significa que resulte de la deliberacion, de la
eleccion o del calculo de un artesano que seria exterior a
su obra, sino que significa que tiene su ley interna.

A esta representacion de una providencia imperso-
nal (hipotesis 4) parece aponerse por completo la de una
providencia particular que se preocupa del género buma-
no y, sobre todo, de determinados hombres (hipétesis 3).
El modelo fisico de una ley impersonal de la Naturaleza,
que corre ¢l riesgo de aplastar a los individuos, sustitu-
ye la imagen de dioses que se preocupan por ¢l bombre.
a los que se puede rezar, que serian accesibles a la piedad
y que se ocuparian de los detalles mas infimos de la vida.

En apariencia, la incompatibilidad entre estas dos re-
presentaciones es absoluta y podria pensarse que Marco
Aurelio evoca la idea de providencia accesible a la piedad
de la misma manera que evocaba el dilema «la providen-
cia o los atomos» para mostrar que, en todas las hipote-
sis, hay que mantener la misma actitud estoica (X11, 14):
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Bien necesidad del Destino y orden inflexible, dien providencia
sccesible a la piedad, bzer caos sin direccién.

éNecesidad inflexible? éPor qué. entonces, reststir?

¢Providencia accesible a la piedad? Hazee digno de la ayu-
da divina.

4Caos sin direccion? Considérate afortunado, en un torbe-
flino asi, de poseer en ti mismo una imeligencia directriz.

La idea de una providencia accesible a Ia piedad ni siquie-
ra parece compatible con los principios del estoicismo, en
la medida en que parece implicar que la Razén universal
podria desviarse de su movimienta inicial. Séneca o su-
braya bien: «Seria el descenso de la majestad divina y la
confesidon de un error si hubiera hecho algo que tuvie-
ra que modificar».*¥ Dios no puede cambiar el curso del
Destino, porque es la necesidad y la ley que se impuso a si
mismo: €l es para si mismo su propia necesidad.*

Sin embargo, la oposicién entre el impulso primeso y
anico y la providencia particular no es tan radical como
parece a primera vista. S6lo hay que tener en cuenta la re-
ligiosidad y el lenguaje mitico que la acompaia para des-
cubrir el verdadero sentido de esta oposicion.

Esta claro que la teoria de una providencia particular
responde a la necesidad de personalizar la relacion con ¢l
mundo, con la Naturaleza, a la necesidad de sentir la pre-
sencia de Dios, su bondad, su paternidad. Esta necesidad
se sentia ya desde los origenes del estoicismo. El famoso
himno a Zeus del estoico Cleanto es un testimonio bri-
llante de ello, ya que pide auxilio espiritual al dios: «Oh,
Zeus, donador de todos los bienes..., salva a los hombres

49 Séneca, Cuestiones naturales, 1. Pref. 3.
52 fbid.

267



La ciudadela interior

de la triste ignorancia. Expalsala, Padre, lejos de nuestros
corazones..».®' La figura de Zeus, de una manera gene-
ral, viene a dar, si se puede decir, un rostro a la fuerza im-
personal del /ogos, de 1a Naturaleza o de la Causa prime-
ra. Esta identificacion aparece claramente en Séneca: «Los
Antiguos no creyeron que el Japiter [= Zeus} que adora-
mos nosotros en el Capitolio y en los otros templos envia-
ra el rayo de su propia mano»** Sin embargo, para Japi-
ter, entienden el alma y el espiritu del mundo.

Todos los nombres le convienen.

&Quieres Hamarlo el Destino? Tienes derecho, ya que a él es-
tan suspendidas todas las cosas, la causa de las causas.

tLa Providencia? Tienes derecho, ya que es aquel cuyo con-
sejo cubre las necesidades de este mundo, a fin de que Hegue
a término sin encontrar obstaculo alguno y desplegando todos
sus movimientos.

iLa Naturaleza? No cometeras ningtin error, ya que de él na-
cen todas las cosas gracias a cuyo soplo vivimos.

LE) Mundo? No te equivocards, ya que €l es todo lo que ves,
presente en el interior de todas sus partes y que se conserva a
si mismo y a sus partes.®

Y 1a continuacion del texto aplica a Zeus-Japiter la teoria
del impuiso original tinico:

El rayo no lo lanza Japiter, pero todas las cosas las ha dispuesto
¢l de tal modo que incluso las que no ha hecho €L, no estdn he-

5t Cleantes, Himno a Zeus, twad. de Festugiere, en A.-J. Festugiére,
La Révélation d'Hermés Trismégiste, vol. 1L, Parts, 1949, p. 313: véase tam-
bién Swoiciens, p. 8.

5% Séneea, Cuestiones naturales. 11, 43, 1.

53 Jbid, 11, 45, 2-3-
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chas sin la razdn que es la de Jopiter. Aunque Japiter no haga
personalmente estas cosas, Jepiter ha heche que se hicieran.™

Para los estoicos, las figuras de los otros dioses eran ale-
gorias de los elementos que constituian el mundo y re-
presentaban fases del movimiento general del universo:
Hera, por ejemplo, correspondia al aire. Epicteto (111, 13.
4-8) reelabora el mito de Zeus, es decir, ala Razon o ala
Naturaleza, en el momento en que, después de una fase
de expansion (de diastole) y luego de concentracion (de
sistole) el universo, en la agitacion general, es devuelto
a su estado seminal, es decir, al momento en que la Ra-
z6n esta sola consigo misma. Zeus dira: «iQué desgraciado
soy! No tengo pi a Hera, ni a Atenea ni a Apolo..?». «No»,
dice Epicteto, «Zeus vive entonces por sk misimo, reposa en
8t mismo..., se entretiene con pensamientos dignos de ébs,

Todo esto corresponde a una necesidad religiosa, a Ia
necesidad de personalizar este poder, a las voluntades del
cual la disciplina del deseo quiere que consintamos con
complacencia. Por eso Marco Aurelio, al igual que Epic-
teto, para describir esta actitud de consentimiento, a me-
nudo emplea la expresion «seguir a los dioses» o «obede-
cer a los dioses»™

Marco Aurelio siente también la necesidad de percibir
Ia atencién que los dioses le dirigen. En el libro primero
de las Meditaciones (1, 17), les da las gracias enumerando
todos los beneficios que le han otorgado, en particular los
suefios que le han enviado sobre su salud o las comuni-

5t fbid., 1), 486.

3 Arriano, Epictete: disertaciones, 1, 12, 8; L 20, 15; Marco Aurelio,
I, 16, 3; X. 13, 43 X1L 27, 20 XH, 35, ¢ (identidad entre seguir la Razon
¥ seguir a Dios).

Gt
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caciones, los apoyos, las inspiraciones que ha recibido de
ellos en su vida filosofica. Todo esto se corresponde con
lo que la teologia cristiana Hlama «gracias actuales». A los
dioses no les basta con ayudar a los hombres en la reali-
zacion de su vida moral, sino que los ayudan también a
obtener las cosas indiferentes (salud, riqueza, gloria) que
los hombres desean (IX, 11, 2 y 27, 3).

He hablado de necesidad religiosa. Sin embargo, sc
trata también de un problema social y politico: toda la
vida cotidiana del hombre antiguo esta marcada por las
ceremonias religiosas. Y ni oraciones ni sacrificios ten-
drian sentido si no hubiera una providencia actual y con-
creta (V1, 44, 4):

Si los dioses no deliberan sobre nada —creerlo seria una impie-
dad, o entonces ya no hacemos mas sacrificios, oraciones, jura-
mentos ni los otros ritos que practicamos, como si los dioses es-
tuvieran presentes y viviesen con nosotros...

Esta necesidad religiosa responde al deseo de estar en re-
lacion con un ser personal que casi puede dialogar con
el hombre. A esta aspiracion responde también la repre-
sentacion del daimon que, de hecho, tradicionalmente, es
un elemento particular de la teoria general de la provi-
dencia.*® Estas declaraciones de Epicteto son significati-
vas (1, 14, 12):

Dios ha situado junto a cada hombre como guardian a un dai-
mén particular de este hombre y ha confiado cada hombre a su

proteccion... Cuando cerréis vuestras puertas, acordaos de no
decir nunca que estis solos... Dios esta en vuestro interior.

56 P. Hadot, Introduction 3 Phorin, Traité 50, Paris, 1990, p. 68.
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' Pe hecho, todas estas representaciones de los dioses junto
con los hombres y la representacion del daimén interior,
'no modifican en esencia las exigencias racionales del es-
toicismo. Quiero decir con ello que las figuras de los dio-
ses, que deliberan sobre la suerte del individuo, o la figu-
ra del daimén, son expresiones miticas e imaginadas que
buscan hacer mas vivas y personales las repregentaciones
estoicas de la Razon y del Destino,
Podemos observar este fenoémeno, por ejemplo, en este
texto de Marco Aarelio (V, 27):

Vive con los dioses quien les muestra sin cesar un alma que aco-
ge con alegria lo que le ha tocado, que hace todo lo que quie-
re el daimdn que le ha dado Zeus como vigilante y como guia y
gue es una pequeiia parcela de Zeus: es precisamente ¢l intelec-
to y ia razon de cada uno.

El daimén se identifica aqui simplemente con la razon in-
terior del hombre, con la naturaleza propia del hombre,*
que es una parte de la Naturaleza y de la Razén univer-
sales.

Libre de su formulacion mitica, la hipétesis de la provi-
dencia especial y particular se integrard a la perfeccién en
el esquema general de la teoria estoica de la providencia.
En efecto, los estoicos no s6lo creian que la Razon univer-
sal, por su impulso inicial, habia puesto en marcha una ley
de desarrollo del universo que apunta al bien del Todo,
8ino que admitian también que esta ley fundamental del
universo apunta ante todo al bien de los seres razonables
(V, 16, 5): «Los seres inferiores estian hechos con vistas a
los superiores y los superiores los unos para los otros». Asi

5t Cfr. mas arriba, p. 228
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la providencia se ejerce directamente, primeramente, par-
ticularmente sobre los seres razonables y se ejerce por via
de consecuencia sobre los otros seres (VII, 75):

La Naturaleza del Todo antafio dio el impulso {hipétesis 4], a fin
de que se realizara la produccién del mundo. Pero ahora, bien
todo lo que se produce es consecuencia (katepakalouthésin) de
esto [hipétesis 3}, bien hay un pequeiio numero de cosas (oligis-
ta) —y son las mas importantes— que son objeto de una volun-
tad particular [hipétesis 5] del principio director del mundo.

«Este pequeiio ndmero de cosas que son las mas impor-
tantes», son los seres razonables. Hay una providencia ge-
neral para todo el universo: corresponde al «<impulso pri-
mero» del que habla aqui Marco Aurelio; y hay una pro-
videncia especial para los seres razonables, una voluntad
particular, «que ejerce su impulso en cada individuo»
(1X, 28, 2). Pero las dos nociones no se excluyen. Ya que
la ley general, que es inmanente al universo y resulta del
impulso general, quiere que la via razonable sea el fin que
justifique el universo. Origenes®® refiere explicitamente a
los estoicos esta doctrina:

La providencia ha hecho todas las cosas, en primer lugar, por
el bien de los seres razonables. Los seres razonables, porque
son los mas importantes, desempefian el papel de los nifios trai-
dos al mundo, los seres sin razén o inanimados, ef de la pla-
centa producido al mismo tiempo que el nifio... La providencia
se preocupa principalmente por el bien de los seres razonables,
pero, por via de consecuencia accesoria, los seres sin razon se
aprovechan de lo que esta hecho para los hombres.

% Origenes, Contra Celsa, IV, 74: cfr. SVF, vol. 11, §8 1156-1x57.
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No hay que oponer este texto al de Cicerdn, diciendo que
Japiter no se interesa por los dafios que provoca el gra-
pizo en el jardin del propietario que sea. Ya que, precisa-
mente, desde la perspectiva estoica, lo que cuenta no son
1as cosas indiferentes moralmente, como cosechas; lo ni-
co importante es la elevacion moral de los hombres, su
busqueda de la sabiduria. La px’ovidenéia divina, creadora
y alimenticia para los seres inferiores, se vuelve, para los
hombres, educativa. Bergson llamaba al mundo «una ma-
quina para hacer dioses»* Los estoicos la llamarian una
maquina para hacer sabios.

Los sabios, en efecto, aparecen como el objeto privile-
giado de esta providencia particular. Cabe destacar esta
proposicion de Epicteto:

4Dios se desinteresarfa hasta tal punto de sus obras maestras,
de sus servidores, de sus testigos, de aquellos de los que nos
servimos como ejemplo ante los hombres sin formacién moral?

O este texto de Cicerdn:*®

Los dioses quieren no sélo al género humano, sino a hombres en
particular que no habrian podido ser tales sin el socorro divino.

Esta teoria sobre los diferentes modos de accion de la
providencia que acabamos de describir tiene finalmente
el interés, a los ojos de Marco Aurelio, de precisar como
practicar la disciplina del deseo. Podemos considerar los
acontecimientos de dos maneras diferentes y, sin embar-

39 H. Bergson, Las dos fucntes de la moral y de la religion, Madrid,
Tecnos, 1996, p. 404
80 Cicerén, Sobre la naturaleza de los divses, 1}, 66, pp. 165-166.
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g0, convergentes segin si nos sittamos desde la perspec-
tiva del impulso original o de la providencia particular.

Desde la perspectiva de la Naturaleza universal y
de la providencia general, los cosas que pueden resul-
tar al hombre repulsivas, desagradables, feas, terrorificas
—como las espinas de la rosa, el hocico de las bestias fero-
ces, el fango o los temblores de tierra— apareceran como
fenomenos fisicos naturales, pero que no estan progra-
mados directamente por el impulso original, sino que son
sus consecuencias accesorias y necesarias. Si estas conse-
cuencias ineluctables del orden del mundo afectan al vi-
fiatero del que habla Cicerén®, el cual lo considera una
desgracia para él, no significa que «Jupiter» haya querido
que lo tome por una desgracia, El viflatero es libre de re-
presentarse los acontecimientos como quiera, pero, de he-
cho, estos acontecimientos son la consecuencia accesoria
de las leyes fisicas que resultan del impulso original. Si
es estoico, el vifiatero de Cicerdn dira sl a este orden uni-
versal, st al mundo, amara todo lo que llegue, consideran-
do que la pérdida de sus bienes no es ni buena ni mala
moralmente, sino que pertenece al orden de las cosas in-
diferentes. Estas cosas indiferentes no conciernen a Japi-
ter, no tienen ningun sentido desde una perspectiva uni-
versal, sino que corresponden a un punto de vista subje-
tivo y parcial.

Y. sin embargo, desde la perspectiva de la providen-
cia particular, los acontecimientos que me advienen estan
destinados a mi en particular. Clothd,* es decir, ¢l curso
del universo, procedente del impulso original, los entre-
tejié conmigo desde el origen del mundo (1V, 34; V, 8, 2:

61 Cfr. mas arriba, n. 45,
b2 Cfr. mis arriba. p. 241.
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i!V, 26; X, 5). Todo lo que me ocurre se ha destinado a mi
gomo la oportunidad de consentir en lo que Dios quiere
‘para mi, en tal momento preciso, de una forma determi-
_nada, con el fin aceptar «mi» destino en particular, el que
todo el universo me ha reservado (V, 8):

. .
Una frase como «Aclepio le ordend la equitacién o los bafios
frios o la marcha descalzos» es analoga a ésta: «La Naturaleza
del Todo le ha ordenado la enfermedad, ina dolencia, una pér-
.dida o alguna cosa de este género». Ya que en la primera fra-
se «ordenado» significa: «Le ha asignado esto como correspon-
diente a su estado de salud» y, en la segunda frase, el aconte-
cimiento que viene al encuentro de cada uno se le ha asignado
como correspondiente a su destino... Aceptemos asi estos acon-
tecimientos como lo que Asclepio «ordena.

Por una parte, precisa Marco Aurelio, este acontecimiento
se ha producido para ti, se ha «ordenado», estaba en rela-
cién contigo, entretejido contigo por las causas mas anti-
guas. Y, por otro lado, lo que te «ordenaban» condiciona-
ba la buena marcha y la existencia del universo.*

Las dos visiones no se excluyen, ya que cada aconteci-
miento resulta a la vez de la ley general del universo, to-
mada en si misma, y esta ley general del universo aplican-
dose al bien de los seres razonables.

Pero, segun la perspectiva que se adopte, la practica
de la disciplina del deseo tendra una u otra connotacién.

63 Sobre este texto de Marco Aurclio se leers el admirable ardcu-~
Io del afiorado André-Jean Voelke: «Santidad del mundo y santidad del
individuo. Marco Aurelio V, 8», aparecido en la Revue incernationale de
Pphilosophie. 1991, pp. 322-335. paginas conmovedoras ya que, al escribir-
las, el autor era consciente de su muerte proxima,
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Una sera mas impersonal, eliminando toda subjetividad
en la contemplacion admirativa de las leyes ineluctables
de una Naturaleza majestuosa e indiferente (IX, 1). La
otra sera mas personal, ya que dara al individuo el senti-
miento de colaborar por el bien general del Todo desem-
pefando la tarea, el papel, el destino, para el cual la Na-
turaleza lo ha elegido (VI, 42)

Todos colaboramos en el cumplimiento de una sola obra, los
unos o saben y tienen conciencia de elie, los otros no lo sa-
ben, como dice Heraclito, creo: los que duermen son los obre-
ros y los colaboradores de lo que ocurre en el mundo... Sabra
bien emplearte, en todo caso, quien gobierna el universo y sa-
bri darte un rol de colaborador.®*

SPESIMISMO?

«Un profundo pesimismo invade sus Meditaciones sin ale-
gria y sin ilusion..., son un auténtico documento sobre la
soledad de un intelectual». Este extracto del catalogo® de
una exposicion consagrada a Marco Aurelio en 1988 resu-
me bien la representacion que se hicieron del emperador-
filosofo la mayoria de los historiadores desde Renan.® Es
cierto que las declaraciones pesimistas no faltan a lo lar-
go de las paginas de su libro (VIIL 24):

S4 Cfr. mas arriba, p- Tif.

8 Kaiser Marc Aurel und seine Zeit, herausgegeben von Klaus Stem-
mer, Berlin, 1988, p. XIL

% Cfr. mis abajo, p. 390.

276



La disciplina del deseo o el vamor fatis

Cual se te aparece el bafio: aceite, sudor, mugre, agua viscosa,
todas esas cosas repugnantes, asi es cada parte de la vida, asi
es todo objeto.

O incluso (I1X, 36):

La descomposicion de la materia que hace elfondo del ser de
cada uno de entre nosotros: el liquida, €l polvo, huesos, mal olor.

A este asco parece afiadirse un aburrimiento que alcanza
el hastio (V1, 46):

Lo que ves en el anfiteatro y en lugares analogos te hastia:
siempre las mismas cosas, la uniformidad vuelve el espectaculo
fastidioso. Experimentar la misma impresion frente al conjun-
to de la vida. De principio a fin todo es siempre lo mismo y esta
hecho de las mismas cosas. éHasta cuando?

Ya lo hemos dicho, no hay que precipitarse y pensar que
Marco Aurelio nos entrega aqui sus impresiones perso-
nales, la expresién de su incurable tristeza. Lo sabemos,
borda sobre un cafiamazo preparado, sus pensamientos
son ejercicios practicados segin un método bien deter-
minado, que sigue modelos preexistentes. Sobre todo hay
que intentar comprender bien la verdadera significacion,
el verdadero alcance de estas férmulas.

En primer lugar, en muchas de estas declaraciones, re-
conocemos el método de definicién fisica del que hemos
hablado,® el cual, quedindose en la representacion obje-
tiva, se esfuerza por separar los falsos juicios de valor con-
vencionales que los hombres emiten con respecto a los

57 Cfr. mas arriba, pp. 192-193.
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objetos. Debe aplicarse, dice Marco Aurelio (111, 11, 2) a
todos los objetos que se presenten en la vida, con el fin de
«ver con exactitud y desde la perspectiva de la Natarale-
za todo lo que pasa en la vida» (X, 31, 5). Este método de
definicién fisica desnudara las cosas (VI 13, 3 y II1, 131, ¥,
«mostrara su poco valor, les arrancara la aparwnela de la
que se enorgullecen» (V1, 13, 3). Y, a propdsito del méto-
do que define las cosas reduciéndolas a sus partes (XI, 2,
2), Marco Aurelio aconseja: «8alvo para la virtud y lo que
se refiere a la virtud, acuérdate de ir hasta las partes asi
divididas y de llegar, por medio de esta divisién, a des-
preciarlas. Traslada este método a toda la vida».

Se trata de denunciar los falsos valores, de ver las cosas
en su realidad desnuda y «fisica». Loos manjares buscados
son cadaver; la parpura, pelo de oveja; la unién de los se-
x0s, un roce del vientre (V1, 13, 1); la guerra que hace Mar-
co Aurelio, una caza analoga a la de la mosca por la ara-
na (X, 10, 1); la vida social y politica, poca cosa (V, 33, 2}

Y todo aquello 2 lo que hacemos tanto caso en la vida: vacio,
podredumbre, mezquindad; pequefios perros que se muerden
unos a otros, nifios que se querellan, que rien, que luego se po-
nen a llorar.

El mismo método es aplicable a proposito de las gentes
pretendidamente importantes (X, 1g):

Representarselos como son cuando comen, cuando duermen,
cuando hacen el amor o cuando van al retrete. Y a continua-
cion cuando adoptan grandes aires, gesticulan orguiiosamente
o se enfadap y reprenden a Ja gente con aires de superioridad.
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ge trata siempre de ver la realidad «fisica»; lo mismo ocu-
con el renombre, el nombre que se deja para la pos-
dad (V, 33): «Es un simple sonido, débil como un ecow.
¥ de la misma manera, por el método de division de un
%gonjunto en sus partes se puede arrancar a la vida sus fal-
808 rostros reduciéndola 2 uno de sus momentos:

?’&ual se te aparece el bafio: aceite, sudor, mugre, agua viscosa,
‘todas esas cosas repugnantes, asi es cada parte de la vida, asi
E ‘es todo objeto. (V1I1, 24)
s

nsiderar siempre las cosas humanas como efimeras y sin va-
g: ayer, un poco de flema; mafiana, momia o ceniza. (1V, 48, 3)

Lot
it

'Y, en una serie de definiciones «fisicas, la de la muer-
e revela una vez mis el poco valor de nuestro ser fisico

I(IX, 36):

h descomposicion de la materia que constituye el fondo del ser
‘de cada uno de nosotros: liquido, polve, huesos, mal olor. O in-
‘cluso el marmol: no es mas que una concrecion de la tierra. O el
oro y la plata: el poso de Ia tierra. La ropa: pelos. La pirpura:
sangre y asi ¢l resto,

.

Sorprendemos aqui a Marco Aurelio ejercitindose en dar
definiciones fisicas de los objetos mas diversos y pode-
wos pensar de manera legitima que la definicion de la
descomposicidn de la materia no esta cargada de mas po-
tencia emotiva y personal que la del marmol o el oro. Se
trata de un ejercicio un poco artificial para encontrar for-
mulas impactantes. Pero, precisamente, se trata de de-
nunciar los faisos valores; es tarea de la disciplina de los
deseos.
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Algunos historiadores® han creido descubrir en estos
textos una verdadera repugnancia de Marco Aurelio hacia
la materia y los objetos fisicos. Habria abandonado tam-
bién la doctrina estoica de la inmanencia de la Razdn en
la materia y no encontrariamos ya en ¢l la admiracion que
Crisipo tenia por el mundo sensible. Asimismo, constata-
riamos la tendencia a afirmar la trascendencia de una di-
vinidad que existiera a partir del mundo sensible. Esto me
parece del todo inexacto. Cuando Marco Aurelio habla de
la «descomposicion de la materia» no dice que la mate-
ria esté podrida, sino que la transformacién de la materia,
que corresponde a la muerte, es un proceso natural que
va acompafado necesariamente de fenomenos de descom-
posicion, los cuales nos parecen, sin duda, repugnantes,
pero que deben ser objeto de una definicidn exacta y fisi-
ca. Marco Aurelio no abandona nunca la doctrina estoica
de la inmanencia de Ja Razon en la materia. Habla de la
razon que gobierna la sustancia (ousia), es decir, de la ma-
teria docil (VL 1) de la Raz6n que se expande a través de
toda la sustancia o materia (V, 32), y que modela los seres
con ayuda de la sustancia (Vil, 23), de la fuerza construc-
tiva que esta en los seres naturales (VI, 40) y que hay que
reverenciar. Es cierto que Marco Aurelio a veces se refiere
también a la «debilidad de la materia» (X1, 7). Pero esta
«debilidad de la materia» es el caracter «fluido, la perpe-
tua posibilidad de transformacion pasiva, la incapacidad
de actuar por si misma que caracteriza la materia estoica.

También es cierto que Marco Aurelio en ocasiones
describe el cuerpo como un cadaver (IX, 24; X, 33, 6).
pero €l mismo nos dice que ha aprendido esto de Epicteto
(IV, 41): «No eres mas que un alma pequena, que lleva un

5 R. B. Rutherford, Meditations... p. 243
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cadéver, como dijo Epicteto». Efectivamente, en las Decla-
raciones de Epicteto que reunié Arriano encontramos va-
rias veces esta expresién (11, 19, 27: 111, 10, 15 ¥ 22, 41),
en particular cuando se pregunta (IV, 7, 31) si el cadaver
soy «yo», aiadiendo de hecho, en ocasiones, al igual que
Marco Aurelio, que el cuerpo na es mas que de la tierra
(111, 22, 41). Estas expresiones que pueden calificarse de
peyorativas no son propias de Marco Aurelio.

Y cuando compara la vida del agua del bafio con la
mugre y ¢l aceite que contiene, practica también aqui el
método de definicion fisica que menciondbamos. Si se
quiere reconocer las cosas tal y como son, estamos obliga-
dos a ver también las realidades que estan ligadas de ma-
nera indisoluble a la vida de cada dia tal y como son. es
decir, los aspectos fisicos y fisiologicos del funcionamien-
to de nuestro cuerpo y de Ja transformacién continua de
las cosas en nosotros y en torno a nosotros: el polvo, 1a su-
ciedad, el mal olor, la peste. Esta mirada realista nos per-
mitira afrontar la vida tal y como es. Pensamos en Séneca:

Sorprenderse por estas cosas no es menos ridiculo que quejar-
se porque nos salpicamos en los bafios, o porque nos empujan
en un fugar puablico, o nos manchamos en el barro. Ocarre en
la vida exactamente lo que ocurre en los baios, en medio de
una multitud, en un camino... La vida no ¢s algo que conven-
ga a los delicados.™

Esta vision despiadada despojara a los objetos de la vida
de todos los falsos valores que nuestros juicios les otor-
gan. La verdadera razon de este pretendido pesimismo es
que, para Marco Aurelio, todo es vil, mezquino y sin va-

59 S¢&neca, Carras a Lucilio, 107, 2.
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lor cuando se lo compara con el anico Valor: ia pureza de
la intencién moral, el esplendor de la virtud. Desde esta
perspectiva la vida es «mancha» (VII, 47). Pero, al mismo
tiempo, esta mirada sobre la vida nos invita a reflexionar
en torno al caracter relativo y subjetivo de fa nocién de
mancha y de cosa repugnante. Lo verdaderamente repug-
nante no son determinados aspectos de la materia, sino
las pasiones, los vicios,

De hecho, si consideramos determinados aspectos de
la realidad fisica como repugnantes, es que somos victi-
mas de un prejuicio y no sabemos volver a situarlas en la
vasta perspectiva de la Naturaleza universal. Todos estos
aspectos son consecuencias necesarias, pero accesorias.
del impulso original que en el origen de las cosas ha dado
la Naturaleza (VI, 36, 3):

La boca abierta del leén, el pescado y todo lo que es desagra-
dable, las espinas, el fango, son consecuencias accesorias de es-
tas cosas de arriba, venerables y sagradas. No te imagines pues
estas cosas como si fueran extrafias a este principio que ta ve-
neras, sino que has de remontar por medic del razonamiento 3
esta fuente de todas las cosas.

El fango, el polvo, el agua del bafio, fendmenos que juzga-
mos repugnantes, estan intimamente ligados al proceso,
al curso, al desarrollo del mundo que se remonta a la Ra-
z6n universal. Marco Aurelio va mas lejos (111, 2):

Hay que subrayar también cosas de este género: incluso las
consecuencias accesorias de los fendmenos naturales tienen
algo gracioso y atractivo. Por ejemplo, cuando el pan estd he-
cho, algunas partes se agrietan en su superficie; y, sin embar-
0, son precisamente estas grietas las que, en cierto sentido, pa-
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recen haber escapado a las intenciones gue presiden la confec-
cioén de pan, son las mismas grietas que, de algin modo, nos
agradan y despiertan nuestro apetito de una manera muy par-
ticular. O también los higos: cuando estan bien maduros, se
abren. Y en los olivos maduros es justamente la cercania de la
podredumbre lo que ahade una belleza singular al fruto. Y las
espigas que se inclinan y el cefio fruncide del ledn y la espuma
que se asoma al hocico del jabali: estas cosas ymuchas otras, si
las considerasemos solo en si mismas estarjan lejos de ser her-
mosas. Sin embargo, como estos aspectos secundarios acompa-
iian procesos naturales, aitaden un nueve ornamento a su be-
tleza y nos alegran el corazdn; de modo que si alguien posee
ia experiencia y ¢l conocimiento profundo de los procesos del
universo, no habra cast ninguao de estos fendmenos conse-
cuencia de los procesos naturales que no le parezca que se pre-
senta, con determinado aspecto, de una manera agradable. Este
hombre no sentird menos placer en contemplar, en su realidad
desnuda, las bocas abiertas de las feras que todas las imitacio-
nes que proponen los pintores y los escultores. Sus ojos puros
seran capaces de ver una especie de madurez y de floracion en
la mujer o el hombre mayor, una especie de encanto amable
en los nifos. Se presentaran muchos casos de este género: no
es el recién llegado quien encontrara, sino solo el que esté fa-
wiliarizado verdaderamente con fa Naturaleza y con sus obras.

Estas lineas merecen compararse con el prefacio de Sobre
las partes de los animales (644 b 31) de Aristoteles:

A decir verdad, algunos de los seres de aqui abajo no ofrecen
un aspecto agradable. Pero la naturaleza que los ha fabricado
procura a quien la contempla alegrias maravillosas siempre que
se sea capaz de conocer los principios de los fendmenos natu-
rales y que se sea fildsofo por naturaleza. Seria de hecho ilogi-
co y absurdo que nos complaciéramos contemplando las repro-
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ducciones de estos seres, porque contemplandolas, admiramos
al mismo tiempo el ralento del artista, pintor o escultor, y que no
experimentasemos mas alegria ain al contemplar los mismos se-
res que ha creado la Naturaleza cuando al menos podemos lle-
gar a ver sus principios. Por eso no hay que dejarse Hevar por
una repugnancia puerit cuando examinamos a animales menos
nobles. Ya que hay algo maravilloso en tode lo que es natural.

Aristoteles se interesa por los seres en st mismos, que se
producen de manera natural: para €l, el filésofo, incluso
si tienen un aspecto terrorifico o repugnante, en la medi-
da en que reconoce en los seres naturales el poder crea-
dor de la Naturaleza, puede descubrir su belleza. En Mar-
co Aurelio, por el contrario, se trata, como hemos visto,
de las consecuencias, a la vez necesarias y accesorias, de
los fenémenos naturales que se desprenden de la deci-
sion inicial, pero que a los hombres parecen escapar a las
intenciones de la Naturaleza: el veneno de las serpientes,
las espinas de la rosa. No obstante, Marco Aurelio reco-
noce finalmente, en estas consecuencias, el poder creador
de la Naturaleza.

Estas consecuencias que, en particular, no responden
al canon clasico de la belleza tienen, en la medida en que
son consecuencias de fendmenos naturales, «algo gracio-
SO y atractivo»,

El panadero habria querido dar una forma regular
al pan. Pero este pone a cocer formas imprevisibles y se
resquebraja de una manera inesperada. De igual modo,
el movimiento general del universo deberia ser racional
por completo. Sin embargo, se producen, con motivo de
este movimiento, fendmenos concomitantes y accesorios
que escapan a la intencion de la Naturaleza, al impul-
so que dio en el origen. Y, como en el caso del pan, son
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Restas anomalias, estas irregularidades, estas grietas de 1a
boorteza, las que nos hacen presentir que el pan es crujien-
ge y que despiertan el apetito.

w. Para Aristoteles, solo el filosofo percibia la belleza de
8as producciones de la Naturaleza porque descubria el
wlan de la Naturaleza, cuya fuerza, desde el interior, ase-
Eguraba el crecimiento de los seres. }xsxrmsmo, para Mar-
feo Aurelio, s6lo el filésofo o el sabio, el que posee la ex-
periencia y la comprension profunda de los procesos del
Isniverso, siente la belleza, la gracia de los fenomenos que
Facompaiian los procesos naturales, precisamente porque
ercibe el lazo entre los procesos naturales y su acompa-

¥ Una estética idealista que sélo consideraba bella la
Rmnanifestacion de la forma ideal, del canon de la propor-
4n, se sustituye, tanto en Aristoteles como en Marco Au-
elio y a través de toda la época helenistica, por una esté-
dica realista para la cual la realidad viva, en su desnudez,

pen su horror, quiza, es mas bella que las mas bellas imi-
' ones «Un hombre feo, si esta vivor, dira Plotino,” «es

ficosas que parecen repugnantes, asquerosas o terrorificas
§ se vuelven bellas a los ojos del que esta familiarizado con
- 1a naturaleza, precisamente porque existen, son naturales,
b+ forman parte de los procesos naturales, se derivan de ma-
. nera indirecta de Ia intencién de la Naturaleza.

Del mismo modo que sucede en la Natvraleza (IX, 1,
£ 9), no hay que establecer una diferencia entre las cosas
¢ indiferentes que no dependen de nosotros, sino precisa-

7® Plotino, Fratado 38 (V1. 7), 22, 31 (p. 145 Hador).
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mente de la Naturaleza universal. La mugre, el fango. la
espina, el veneno vienen de la misma fuente y son tan na-
turales como la rosa, el mar o la primavera. Para la mira-
da de fa Naturaleza y del hombre que esta familiariza-
do con la Naturaleza, no hay ninguna diferencia entre ¢l
agua del baiio y el resto de la vida: todo es igual de «na-
turab». No estamos lejos de Nietzsche: <Todo lo que es ne-
cesario, visto desde arriba y desde la Optica de una vasta
economia de conjunto, es igualmente lo Gtil en si: no sélo
hay que soportarlo, sino amarlo».”

La familiaridad con la Naturaleza, he aqui una de las
actitudes fundamentales del que practica la disciplina del
deseo. Estar familiarizado con la Naturaleza es reconocer
las cosas y los acontecimientos como familiares, saber que
pertenecen al mismo mundo que nosotros, que vienen de
la misma fuente que nosotros. Es <hacer fisica», tomar con-
ciencia de la unidad de la Naturaleza y su acuerdo consigo
misma. Quien estd familiarizado con la naturaleza se ad-
hiere a este acuerdo de la Naturaleza consigo misma; «ya
no es un extranjero en su patria» y es «un hombre digno
del mundo que lo ha engendrado» (X11, 1, 5).

Las cosas de la vida pueden parecer a la vez bellas,
porque existen, cuando se las considera desde una pers-
pectiva cosmica y, sin embargo, sin valor porque no ac-
ceden a la esfera de la libertad y de la moralidad, sino
que se desvanecen rapidamente en el infinito del tiem-
po y del espacio y en el flujo ininterrumpido del devenir
(V1, 15, 2); «Objetos que son arrastrados en este torrente,
écual seria aquel al que se le podria reconocer valor, pues-
to que no podemos detenernos en pinguno?,

71 Cfr. més armiba, n. 28,
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Marco Aurelio no se cansa de contemplar las grandes
leyes de la Naturaleza. Es sobre todo la perpetua meta-
morfosis de todas las cosas lo gue le fascina. Es aella a
quien quiere contemplar sin cesar:

Cémeo todas las cosas se transforman las unas en la otras, ad-
quicre un método para contemplario: concentra sin detenerte
tu atencion en esto y ejercitate en este punto. (X, xx)

Observa cada objeto e imaginate que se esta disolviendo, que
estd en plena ransformacién, pudriéndose y destruyéndose.

X.18)

Marco Aurelio se esfuerza en percibir la disolucion ya en
proceso en los objetos y los hombres que lo rodean. Ha-
bria dado su aprobacién a la princesa Bibesco quien, para
meditar sobre la muerte, se contentaba con contemplar un
ramo de violetas.”* Evoca los cursos imperiales del pasado,
como el de Augusto, para tomar mayor conciencia de que
todos los personajes que han encontrado vida por un ins-
tante en su recuerdo estan muertos desde hace tiempo. No
hay aqui obsesién por la muerte o complacencia marbida
mas que cuando, en la pelicula £/ club de los poetas muertos,
Robin Williams, el profesor de literatura, para hacer com-
prender a sus pupilos el valor de la vida, les hace mirar con
atencion una foto de un grupo de antiguos alumnos del
colegio, a fin de que al tomar conciencia de que todos es-
tos chicos aparentemente tan vivos estan muertos, descu-
bren lo que la vida tiene de precioso. Carpe diem, lagarra
el momento! La Gnica diferencia es que para Marco Aure-
lio el dnico valor no es la vida a secas, sino la vida moral,

2 Journal de Labbé Mugnier, Mercure de France, Paris 1985, p. 221,
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La visién de 1a metamorfosis universal enseda a no
temer la muerte, que no es mas que un caso particular
(IL, 12, 3), a no otorgar ningin valor a las cosas que pa-
san (IX, 28, 5), y en su lugar a arrastrar al alma a la con-
templacion del espectaculo grandioso de la Naturaleza,
transformando sin cesar las cosas «para que el mundo sea
siempre nuevos, (V11, 25).

En la inmensidad del universo, en el infinito del tiem-
po y del espacio, Marco Aurelio se aniquila en una espe-
cie de vértigo y de embriaguez, como muchos otros ha-
bian hecho antes que é1.”

Esta vision de la totalidad de la sustancia y de la totali-
dad del tiempo se obtiene mirando desde lo alto,™ el vue-
1o del alma por encima de todas las cosas, en la inmensi-
dad del universo (IX, 32): <Te abriras un vasto campo -
bre abarcando con el pensamiento la totalidad del cosmos,
concibiendo la infinitud de la eternidad, considerando la
rapida metamorfosis de cada cosa». Marco Aurelio se deja
Hevar por los astros en sus revoluciones, en ¢l torrente de
Ia metamortosis de los elementos: «Tales representaciones
purifican las manchas de la vida terrestres. (VII, 47).

Marco Aurelio se sumerge con el pensamiento en un
universo que sigue modelo estoico, un universo hinito, en
la inmensidad del vacio, repitiéndose sin fin en el infini-
to del tiempo (XI. 1. 3): «El alma recorre el mundo ente-
ro, y el vacio que la rodea y su forma, y se extiende en la

B Cfr. mas abajo, pp. 403-407.

“ Seiialar el «visto desde lo altor, en la cita de Nietzsche, mads arri-
ba. . 28 v 73, Sobhre ¢l tema de la mirada desde lo alto. ofr. R. B. Rather-
ford, Meditations, pp. 155-161 v a51-252; P. Hadot. «La terre vue d'en
haut et le voyage cosmiqques, en J. Schneider y M. Léger-Orine (eds. )
Fronderes et conquétes spatinles, Dordrechy. 1988, pp. 31-39.
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infinidad del tiempo infinito, y abarca y concibe el rena-
cimiento periddico del universon,

El hombre estd hecho para el infinito; su verdadera
patl‘ia' su verdadera ciudad, es la inmensidad del mundo.
Como dice Seneca:®

Como es natural al hombre extender su espiritd a toda la in-
mensidad... El alma humana no admite mas limites que los que
tiene en coman con Dios... Su patria, es tode lo que contienen
el cielo y el universo.

Una de las cosas propias del hombre, dice Marco Aurelio,
una de las cosas que lo llenan de alegria, es contemplar la
Naturaleza del Todo y lo que acontece segin lo que ella
ha querido (VI11, 26). Este ejercicio espiritual de mirar
desde lo aito, o del vuelo cdsmico del alma, tiene como
primer resultado revelar al hombre el esplendor del uni-
verso y el esplendor del espiritu a la vez. Pero tiene tam-
bién como consecuencia motivar la practica de fa discipli-
na del deseo. Vistas desde lo alto, las cosas humanas pa-
recen muy pequeiias, Uy mMezqiinas, y No merece que s¢
Ias desee; Ia muerte ya no aparece como algo que temer.

Desde esta perspectiva, Asia y Europa no son mis que
un pequeiio rincon del mundo; el mar, una gota de agua;
el Athos, un terron de tierra; el momento presente, un
punto (VI, 36). El lugar del hombre, Ia parte del hombre
es mindscula en la inmensidad (X11, 32). 1Y el mindsculo
bullicio sobre la tierra de los seres humanos!

Reunién de masas, armadas. trabajo en el campo, bodas, divor-
cios, muertes, guirigays de los tribunales, desiertos, diversidad

75 Séneca, Cartas a Lucilio, 102, 23.
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de las costumbres de los pueblos barbaros. fiestas, lamentacio-
nes, mercados, inn desorden! Y finalmente, sin embargo, fa ae-
monia de los contrarios. (Vi1, 48)

Este esfuerzo por mirar desde lo alto permite contemplar
el panorama completo de la realidad humana bajo todos
sus aspectos sociales, geograficos, sentimentales, y volver
a situarlos en la inmensidad césmica y en el hormigueo
anonimo de la especie humana sobre la tierra. Vistas des-
de la perspectiva de la Naturaleza universal, las cosas que
no dependen de nosotros, las cosas que los estoicos {la-
man indiferentes —la salud, la gloria, la riqueza, la muer-
te—, recuperan sus verdaderas proporciones.

El tema de la mirada desde lo alto, cuando adopta esta
forma en particular —la observacion de los hombres sobre
la tierra—, parece pertenecer mas en concreto a la tradi-
cidén cinica. Volvemos a encontrarlo muy ricamente esce-
nificado por un contemporaneo de Marco Aurelio, el sa-
tirista Luciano, que estuvo muy influenciado por el cinis-
mo. En el didlogo de Luciano titulado £/ learomenipo o e/
hombre que se eleva por encima de las nubes® el cinico Me-
nipo cuenta a unp amigo como, desalentado por las contra-
dicciones de los fildsofos sobre los principios dltimos del
universo, decidié ir a ver él mismo en el cielo como era.
Se ajusto las alas para volar, el ala derecha de un aguila y
el ala izquierda de un buitre. Y se lanzd en la direccion
de la luna. Una vez que ha Hegado a ella, ve desde arriba
toda la tierra y, como el Zeus de Homero, nos dice, obser-
va hora el pais de los tracios, hora el pais de los misios e

76§ desea leer csos dos pequeitos ensayos, remite al Jecror a fa
traduccidn inglesa (vol. 1t = cob. Loeb, n.° 54) 0 a la traduccidn de
E. Chambry (Garnier, 3 vol. 1933-1934).
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incluso, si quiere, Grecia. Persia y la india: lo que lo ile-
pa de un placer distinto. Y observa también a los hom-
pres: <Toda la vida de los hombres se me aparecion, de-
clara Menipo, «no s6lo las naciones y las ciudades, sino
también los individuos, los unos navegando, los otros ha-
ciendo la guerra, los otros en proceson. Y 5o solo observa
Jo que se desarrolla al aire libre. sino también lo'que pasa
en las casas en las que todos se crefan bien escondidos.
Senalemos de paso que ése es el tema de la célebre nove-
la del siglo xvi1, £/ diablo cojuely, de Lesage. Después de
una larga enumeracion de crimenes, de adulterios, que ve
cometerse en el interior de las casas, Menipo resume sus
impresiones hablando de desorden, de cacofonia y de es-
pectaculo ridiculo. Pero lo mas ridiculo de todo, desde su
punto de vista. es ver a los hombres querellarse por los
limites de un pais, ya que la tierra se le aparece mints-
cula. Los ricos se enorgallecen de muy poco. Sus tierras,
dice, no son mas grandes que uno de los dtomos de Epi-
curo y las reuniones de los hombres se parecen al bulli-
cio de las hormigas. Tras abandonar la lana, Menipo viaja
a través de las estrellas para alcanzar a Zeus y se divier-
te al constatar lo ridiculo y las contradicciones de las ora-
ciones que los humanos dirigen a Zeus. En otro didloge
titulado Caronte o los vigitantes, €l barquero de los muer-
tos, Caronte, pide un dia libre para ir a ver en la super-
ficie de la tierra como es esa vida que los hombres afio-
ran tanto cuando Hegan al Infierno. Con Hermes apila va-
rias montaitas unas sobre otras para observar mejor a los
hombres. Encontramos, entonces, el mismo tipo de des-
cripcién que en el lcaromenipo y en Marco Aurelio: nave-
gaciones, armadas en guerra, procesos, trabajadores de
los campos, actividades maltiples, pero vida siempre llena
de tormentos. «8i, desde el principio», dice Caronte, «los
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hombres se dieran cuenta, de verdad, de que son morta-
les, de que después de una breve estancia en la vida, de-
ben salir de ella, como de un sueio y abandonarlo todo
en tierra, vivirian con mas sabiduria y moririan con me-
nos arrepentimiento.» Sin embargo, los hombres son in-
conscientes. Son como las burbujas que produce un to-
rrente que se desvanecen apenas formadas.

Esta mirada desde lo alto sobre la vida terrestre de los
hombres es, como hemos dicho, propia del cinismo. Lo
prueba, entre otros, el didlogo titulado Caronte que tie-
ne por titulo en griego: Episkopountes, <Los que vigilan»,
Ahora bien, el filosofo cinico considera que su rol consis-
te en vigilar las acciones de los hombres, es una especie
de espia que busea las faltas de los hombres y las denun-
cia. Es lo que el propio Luciano apunta.” El cinico se en-
carga de vigilar a los otros hombres, es su censor, sigue su
comportamiento como desde 1o alto de un observatorio.
Y las palabras episkopos, kataskopos, «vigilante», «espia,
estan atestiguadas en la tradicién antigua para designar a
los cinicos.”® Esta mirada desde lo alto, para ellos, es un
modo de denunciar el caracter insensato en que viven los
hombres. No es arbitrario el que, en este dialogo, sea Ca-
ronte, el barquero de los muertos, quien mire desde lo
alto los asuntos humanos. Mirar desde lo alto es también
mirar las cosas humanas desde la perspectiva de la muer-
te: esta perspectiva lleva al desapego, a la elevacién y al
retroceso indispensables para ver las cosas tal como son.

7 Luciano, Dialogues of the Dead, 20, vol. VI (col. Loeb, n.® 431).
p. 102.

% Cfr. Arriano, Epicteto: disertaciones, 111, 22, 24. Cfr. E. Norden, Bei-
trdge zur Geschichte der griechischen Philosophie, en Jahrbiicker fiir classische
Philologie, 19, Supplementhand, Leipzig, 1893, pp. 375-385.
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El cinico denuncia la locura de Jos hombres que, olvidan-
do la muerte, se atan con pasion a cosas, como el lujo y el
poder, que se veran inexorablemente obligados a abando-
nar. Por eso el cinico llama a rechazar los deseos super-
fluos, las convenciones soctales, la civilizacién artificial,
que son fuente de turbacidn, de preocupaciones, de sufri-
mientos, y les invita a volver a una vida simplesy puramen-
te natural para los hombres.

Asi, el emperador-fildsofo y aquel Voltaire antiguo que
fue Luciano se encuentran en este ejercicio de la imagi-
pacion, la mirada desde lo alto, una mirada dirigida hacia
las cosas desde la perspectiva de la muerte, una mirada
despiadada que desenmascara los falsos valores.

Entre los falsos valores, el renombre. Marco Aurelio
supo encontrar las formulas mas sorprendentes para de-
nunciar el desco que tenemos de ser conocidos por nues-
tros contemporaneos, o en la posteridad:

Minimo el tiempo en que cada uno vive, minimo el pequefio
rincén de tierra donde vive, minima también Ia larga gloria p6s-
tuma: s¢ transmite por inedio de hombrecitos que pronto esta-
ran muertos, sin que siquiera se conozcan a st mismos, ni me-
nos atn a aquel que esti muerto desde hace tiempo. (311, 10, 2)

éLa vanagloria ocupa tu espiritu? Vuelve tus ojos hacia la rapi-
dez con la que todo se olvida, el abismo de la eternidad infinita
en los dos sentidos, la vanidad del eco que podemos tener, como
los que parecen aplaudir cambtan en seguida de parecer y no
tienen discernimiento alguno y 1a estrechez del espacio al que
se limita el renombre. La tierra entera no es mas que un punto,
y sobre este punto hay un rinconcito habitado. iY cuantos hom-
bres, v qué hombres cantaran tus alabanzas! (IV, 3, 7-8)
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Pronto lo habras olvidado todo, pronto todos te habran olvida-
do. (VII, 21}

En poco tiempo ya no seras nada ni estards en ninguna parte,..
{XII1, 21}

St la mirada desde o alto revela que las cosas humanas
no son mas que un punto infinitesimal en la inmensidad
de la realidad, también descubriremos lo que Mareco Au-
relio denomina el komoeides, y que se podria llamar a fa
vez la identidad y la homogeneidad de las cosas. Esta no-
cion es ambigua. Puede significar que para la mirada que
contempla la inmensidad c6smica todo esta en todo, todo
se soporta, el universo entero esta presente en cada mo-
mento del tiempo y en cada parte de la realidad (V1, 37):

Quien ha visto el presente lo ha visto todo, lo que se ha produ-
cido a lo largo de la eternidad y todo lo que se producira has-
ta el infinito, ya que todo es del mismo género y de idéntico
contenido.

La muerte no me privari de nada ya que, en cada ins-
tante, lo he tenido todo, El alma alcanza su fin en cual-
quier momento en que se detenga el limite de su vida, En
cada momento presente tengo todo lo que puedo espe-
rar de la vida, la presencia de todo el universo y la pre-
sencia de la Razén universal, que son una Gnica y misma
presencia. En todo momento, tengo todo el Ser, en la me-
nor cosa. Pero si tememos morir, porque querriamos se-
guir aprovechandonos siempre de la vida, de los honores,
de los placeres, de los falsos valores humanos, el Aomoei-
des, es decir, la homogeneidad, adquiere un sentide dis-
tinto por completo. Para el que ha descubierto el verda-
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, dero valor, el de la Raz6n que gobierna en ély en el uni-
.gerso, estas cosas de la vida que repiten su mezquindad y
g banalidad sin cesar son tan repugnantes como los jue-
gos del anfiteatro (VI, 46).
. La mirada desde lo alto dirigida hacia las cosas hu-
| manas permite imaginar el pasado y el porvenir, y revela
qpe incluso si los individuos desapartcen, las mismas es-
- cenas se repiten a través de los siglos. El alma que se ex-
 tiende en la inmensidad del espacio y del tiempo «ve que
}ios que vendrin después de nosotros no veran nada nue-
wo y que los que estaban antes no vieron mas que noso-
tros, sino que, en cierta manera, el hombre de cuarenta
i- &fios, si tiene un poco de inteligencia, ha visto todo lo que
* ha sido y todo lo que sera en virtud de la uniformidad
- de las cosas» (XI, 1, 3). Marco Aurelio vuelve a menudo
con insistencia sobre esta idea (X1I, 24, 3): «<Cada vez que
: seas elevado asi, mirando desde lo alto las cosas huma-
_ nas, veras las mismas cosas, la uniformidad, la brevedad.
- He aqui de qué nos vanagloriamos!». Imagina la corte im-
. perial de sus predecesores, la de Adriano, la de Antoni-
" no el Piadoso y las de antafio, Felipe, Alejandro, de Creso:
. «Aquellas escenas, aquellos dramas, siempre los mismos,
' que aprendiste a conocer por tu experiencia personal o
- por la historia antigua... Todos aquellos espectaculos se
- parecian, solo los actores eran diferentes» (X, 27, 1-2).
La historia, para los Antiguos, se repite siempre. De
hecho, los historiadores de entonces escribian Ia histo-
ria por este motivo: «Para los que quieran ver claro en los
acontecimientos pasados y en los que, en el porvenir, en
virtud del cardcter humano que es el suyo, presenten si-
militudes o analogias, esta exposicion de los hechos serd
atil y esto bastard», declara Tucidides al principio de su
Historia (1, 22, 4). Y hay que decir que su obra, desde este
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punto de vista, es un éxito extraordinario. Su descripcion
de la hipocresia de los fuertes y de los vencedores es de
una actualidad desesperante.

Por otro lado, Marco Aurelio habria aprobado sin duda
estas lineas de Schopenhauer sobre la historia:

Del principio al final, es la repeticién del mismo drama, con
otros personajes y bajo costumbres diferentes... Ese elemento
idéntico y que persiste a través de todos los cambios lo propor-
cionan las cualidades primeras del corazon y del espiritu hu-
manos; muchos malos y pocos buenos. El lema general de la
historia deberia ser: Edem sed aliter. Quien ha leido a Herodo-
to ha estudiado suficiente historia para hacer de ella filosofia;
ya que encuentra ¢n ella todo lo que constituye la historia pos-
terior del mundo.™

Pero, al evocar esta uniformidad, Marco Aurelio en modo
alguno piensa en elaborar una filosofia de la historia; mas
bien fa mirada que dirige desde arriba hacia las cosas hu-
manas lo conduce a evaluarlas, a denunciar su falso valor,
sobre todo desde la perspectiva de la muerte.

Esas mismas escenas que se repiten a traves de la vida
y a través de las edades son, casi siempre, las de la maldad,
la hipocresia, la futilidad humanas. Verlas cuarenta afios, o
diez mil aiios, no cambia nada (V11, 49, 2). La muerte nos
liberara de este espectaculo tan molesto como los juegos
del anfiteatro (VI, 46) o, en todo caso, no nos hara perder
nada, ya que es imposible que llegue algo nuevo.

79 A. Shopenhauer, Le Monde comme volonte et comme représencation,
Supl. en el libro HI, cap. XXXVHI (trad. fr. de A. Burdeau, vol. 111, Pa-

ris {PUF. p. 255).
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L El epicireo Lucrecio ponia ya un argumento de este
. género en boca de la Naturaleza esforzandose por conso-
‘far al hombre de la necesidad de morir: <Imaginar a par-
.¢ir de ahora algin invento para complacerte, no puedo,
‘Iss cosas son las mismas eternamente... Tienes que espe-
“par siempre las mismas cosas, incluso si no tuvieras que
_morir nunca»*

Vemos aqui, una vez mas, que las declaraciones de las
Meditaciones, calificadas de pesimistas por los historiado-
res modernos, no corresponden a impresiones 0 a expe-
riencias de Marco Aurelio; la Ginica experiencia personal
que parece expresarse en su obra es la desilusion frente a
#u entorno, pero volveremos sobre ello.” Cuando dice que
ias cosas humanas no son nada en la inmensidad, que son
viles y mezquinas, que se repiten hasta la saciedad, no ex-
presa una experiencia negativa que ha vivido, sino que se
ejercita, espiritual y literariamente. Vemos incluso un poco
el artificio en algunas de sus férmulas maravillosamente
sorprendentes, que reproducen temas tradicionales de la
filosofia antigua. Pero lo que inspira todo esto, finalmente,
es el amor, la fascinacion que Marco Aurelio experimen-
ta en lo mas profundo de si mismo con respecto al dnico
Valor, lo finico necesario. Hay «en la vida humana», «falgo
que valga mas que la Justicia, la Verdad, la Templanza y la
Fuerza?» (111, 6, 1) Y ese bien superior a todo es el estado
de alegria interior que se realiza cuando el principio di-
recto, el pensamiento, «se contenta consigo mismo {en las
cosas en el ambito de las cuales es posible acruar segin la
recta razon) y se contenta con el Destino (en las cosas que
nos han tocado, con independencia de nuestra voluntad)».

8% Lucrecio, Sobre la naruraleza de las cosas, 111, 944
8 CH. mis abajo pp. 459-467-
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«Escoge ¢l bien superior, no lo dejes» (111, 6, 6). Ese bien
superior es, finalmente, el Dios interior que hay que «pre-
ferir a todo» (111, 7, 2), que hay que reverenciar, porque
es de la misma sustancia que el principio director que go-
bierna el mundo (V, 21). «7u unica alegrea, tu vinico reposo:
pasar de una accién realizada al servicio de la comunidad
a otra realizada al servicio de la comunidad acompaiada
del recuerdo de Dios» (V1, 7). Este anico Valor aporta ale-
gria, serenidad, reposo, al alma de Marco Aurelio.

Frente a este Valor unico y trascendente, las cosas hu-
manas son muy pequeias: un punto en la inmensidad del
universo. Frente a ésta, la dnica cosa grande que hay es
la pureza de la intencion moral. El bien moral sobrepasa
infinitamente la grandeza fisica, como apuntaba Pascal.

Ya para ¢l que contempla la inmensidad del universo,
las cosas humanas a las que damos tanta importancia pa-
recen mezquinas y sin interés: juegos de nifios. «Todo es
vil y mezquino», repite Marco Aurelio. Pero, ya que pre-
cisamente las cosas humanas son casi siempre extrafas al
bien moral, ya que las dominan las pasiones, los odios,
la hipocresia, parecen no sélo pequeias, viles y mezqui-
nas sino también repugnantes por su bajeza mondtona. La
inica grandeza, pero también la Gnica alegria, en la vida
terrestre, es la pureza de la intencion moral.

LOS NIVELES DE LA CONCIENCIA COSMICA

Y habiamos mencionado™ las etapas de la conciencia del

yo como poder de libertad y de eleccién moral. Volvere-

mos ahora a este tema para ver que los diferentes niveles
# CIr. més arriba, pp. 201-220.
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S‘ﬂe conciencia del yo corresponden a diferentes niveles de
iponciencia cosmica.

,, Cuando el yo todavia no ha tomado conciencia de su
ipoder de libertad, cuando no ha operado la delimitacion,
;fla circunscripcion de ese poder de libertad que consti-
guye el principio director, se cree auténomo e indepen-
idiente del mundo. De hecho es, como‘dice Marco Aure-
o, «extrafio al mundo» (IV, 29) y el Destino lo arrastra
?i:ontra su voluntad. En el movimiento por medio del cual
‘el yo toma conciencia del hecho de que no se identifica
‘ai con el euerpo ni con el soplo vital ni con las emocio-
pes involuntarias, descubre que, hasta entonces, estaba
determinado inconsciente y pasivamente por el Destino y
¥jue no era mas que un puntito en la inmensidad, una pe-
guena ola en el torrente infinito del tiempo. En el mismo
momento en que la libertad toma conciencia de si misma,
toma conciencia de que el yo determinado por el Destino
s solo una parte infima del mundo (XI1, 32):

i

#Qué parte tan pequeda del abismo abierto del tiempo infini-
0 se asigna a cada uno! Ya que se desvanece rapidamente en
la eternidad. iQué parte tan pequena de la sustancia universal,
gué paree tan pequena del alma universal! iSobre qué miniscu-
Ja mota de la tierra vista en su totalidad ceptas!

La perspectiva se transformara de nuevo cuando el yo,
principio de libertad, principio de eleccion moral, reco-
nozca que s6lo hay grandeza en el bien moral, y acepta-
ra asi la voluntad del Destino, es decir, de la Razén uni-
versal. Si él mismo acepta, como principio de libertad y
de eleccion, acepta también la parte que el Destino le ha
asignado, el yo que el Destino ha determinado. Acepta,
como dicen los estoicos, desempeiiar el papel que el esce-
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nografo divino le ha reservado en el drama del universo,™
para Marco Aurelio, por ¢jemplo, el de emperador. Pero,
al aceptar esto se transfigura. Ya que es todo el Desting,
toda la historia del mundo, es el munde entero lo que ¢l
yo libre quiere, como si fuera él mismo la Razén univer-
sal que esta en ¢l origen, como si fuera él mismo la Natu-
raleza universal. Entonces el yo como voluntad, como }i-
bertad, coincide con la voluntad de la Razon universal y
el logos que se extiende a través de todas las cosas.

De este modo, si se acompafia de un consentimiento
en esta voluntad, la toma de conciencia del yo como idén-
tica a la Razon universal, lejos de aislar el yo al igual que
un minusculo jslote en el universo, lo abre por el contra-
rio a todo el devenir cosmico, en la medida en que el yo
se alza de su situacion limitada, de su punto de vista par-
cial y restringido de individuo, a una perspectiva univer-
sal y cosmica. l.a conciencia del yo se convierte en con-
ciencia del mundo, conciencia de la Razon divina que di-
rige el mundo. Finalmeunte, el yo, en este proceso de toma
de conciencia, descubre a la vez la limitacion de su indi-
vidualidad en la inmensidad del universo (es uno de los
temas recurrentes en las Mediraciones: sdlo soy una cosa
sin importancia en el abismo del tiempo y del espacio), la
limitacion del yo que determina el Destino y, al mismo
tiempo, la trascendencia del yo en tanto que consciencia
moral, cuyo valor, en cierto sentido, es infinito en relacion
al orden puramente fisico.

83 Cfr. Arviano, Manual de Epicteto, c. 17: desexopedias en el drama
del mundo el papel que quiere que desempedies el escendgrafo. Sobre
esto cfr. V. Goldschunide, Sistema estoico... p. 180 y ss.
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Esta oposicion entre el yo como parte del tejido del
aniverso y del Destino y el yo que se identifica con 1a Ra-
gén universal vuelve a encontrarse en Epicteto (1, 12, 26):

Ugnoras qué pequeda parte representas. comparado con ¢l
Todo? Entiendo por esto w cuerpo. Ya que por tu razén, no
eres inferior a los dinses y no eres menos que ellos; la grandeza
de la razém no se mide por la longitud o 1a altura, sino por el va-
for de los juicioz (dogma) {o de los principios de accion].

Se me permitird aqui mencionar una oposicion del mis-
mo género, entre la pequefiez del yo empirico sumergido
en la inmensidad del mundo y la grandeza inconmensa-
rable del yo moral como poder legislador de la razén que
encontramos en la Gltima pagina de la Critica de /la razin
prictica de Kant:

Dos cosas llenan el alma de una admiracion y de una veneracidn
siempre nuevas y siempre crecientes, a medida que la reflexién
se aplica a ellas con mayor frecuencia y constancia; ef cielo es-
trellado por encima de mi y la ley moral en mi. Son éstas dos co-
sas que no tengo que buscar ni sobre las que simplemente ten-
&0 que presumir como si se encontrasen veladas de tinieblas o
sumergidas en una regidn trascendente, fuera de mi horizonte;
las veo delante de mi y las vinculo de inmediato a la concien-
cia de mi existencia. La primera comienza en el lugar que ocupo
en el mundo sensible exterior y extiende eso a lo que estoy ligado
hasta lo inmenso, con sus mundos sobre mundos y sus sistemas
de sistemas, mas los tiempos ilimitados de su movimiento pe-
riddico, su comienzo y su duracién. La segunda comienza en el
Yo invisible, en mi personalidad, representindome en un mun-
do que posee una infinidad verdadera, pero que no se revela
mas que al entendimiento y con el que (¥ por esto mismo tam-
bién con todos estos mundos visibles) reconozeo encontrarme
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en una relacion de conexion.. universal y necesaria. El primer
especticulo, el de una multitnd incontable de mundos, anipul.
fz en cierto sentido mi importancia en tanto que la de una cria-
tura animal que debe vestituir al planeta la materia de la que »¢
formo (un simple punto en el universo) después de que se dota-
ra de fuerza vital un corto lapso de tiempo (no sabemos como).
El segundo espectaculo por el contrario eleva infinitamente mi
valor, en tanto que el de una inteligencia, gracias a mi persona-
lidad en la cual la ley moral me manifiesta una vida indepen-
diente con respecto a la animalidad ¢ incluso a todo el mundo
sensible..*

Evidentemente Marco Aurelio no habria admitido esta
distincién kantiana entre un mundo sensible y un mundo
inteligible. Para él, como para los estoicos, hay un énico
mundo, como hay, dice él, una Gnica ley que es la razon
comiin a todos los seres inteligentes (ViI, g). Pero tanto
para €l como para los estoicos, la toma de conciencia del
yo por si mismo lo transforma, le hace pasar sucesivamen-
te del orden de la necesidad al orden de la libertad y del
orden de la libertad al orden de la moralidad, y transfi-
gura ast el yo, infimo punto en la inmensidad, igualando-
lo a la Razén universal.

%4 Kant, Critique de la raison pratigus, rad. de J. Gibelin (ligeramen-
te modificada), Paris, 1983, p. 175 {las cursivas son mias).fAunque aqui
traducimos literalmente del francés para respetar las modificaciones que
realiza el propioc Hadot, puede consultarse la traduccién 2l espafol: O
tica de la razdn prctica, Sigueme, Salamanca, 1997, p. 197. (M. de fa 1))}
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4,1-:1, ESTOICISMO DE LAS «<MEDITACIONES,,
i LA DISCIPLINA DE LA ACCION O LA
. ACCION AL SERVICIO DE LOS HOMBRES
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n:

‘LA DISCIPLINA DE LA ACCION

.

La disciplina del deseo aportaba al hombre la serenidad
interior, la paz del alma, puesto que implicaba consentir
gon alegria en todo lo que nos ocurre a causa de la Natu-
mleza y de la Razén universales. El amor fari, el amor del
destino, conducia a querer lo que quiere el cosmos, a que-
rer lo que ocurre y lo que nos ocurre.

Esta bella serenidad corre el riesgo de turbarse por la
isciplina del impulso activo y de la accion, puesto que se
trata ahora de actuar, y no ya de aceptar; se trata de com-
prometer la propia responsabilidad, y no ya de consen-
tir; se trata de entrar en relacién con seres, que provocan
nuestras pasiones, mas aan en la medida en que son nues-
tros semejantes, seres que tendremos que amar, aunque a
menudo sean odiosos.

Una vez mds aqui la norma se encontrara en confor-
midad con la Naturaleza, pero no la Naturaleza univer-
sal, de la que sabemos de una manera global que es ra-
cional, sino de uno de sus aspectos mas especificado, mas
determinado: la Naturaleza humana, la Naturaleza de la
especie humana, la Razdén comun a todos los hombres.
Es una norma particular con obligaciones precisas; como
parte del género humano, actuar al servicio del todo, ac-
tuar respetando la jerarquia de valores que puede instau-
rarse entre los diferentes tipos de accion, amar a todos
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los hombres, puesto que somos los miembros de un mis.
mo cuerpo. El hombre esta regido por las leyes de cua-
tro naturalezas. En primer lugar, como parte del Todo,
esta regido por la Naturaleza universal: debe consentir en
las grandes leyes de esta Naturaleza, es decir, en el Des.
tino y en los acontecimientos que son su voluntad. Pero,
para los estoicos, que habian desarrollado una teorta so-
bre los niveles interiores de la Naturaleza, la palabra phu-
sts, que traducimos por «Naturaleza», significa también,
cuando la empleamos sin calificativo, la fuerza de ereci-
miento propia del organismo. Los vegetales sélo poseen
esta fuerza de crecimiento y el hombre tiene en si mismo,
junto con otras fuerzas, la fuerza de crecimiento que lo
obliga, por ejemplo, a nutrirse y a reproducirse. De esta
ley de «naturaleza» vegetativa, el hombre debe observar
también las exigencias, dice Marco Aurelio (X, 2): tiene,
por ejemplo, el «deber» (volveremos sobre este término)
de conservarse nutriéndose, a condicién de que la satis-
faccion de esta exigencia no tenga un efecto nefasto sobre
las otras fuerzas internas que estan en el interior def hom-
bre. Porque el hombre no es solo «fuerza de crecimien-
to» {phusis), sino también «fuerza de sentido»: es un ni-
vel superior, otro componente de la naturaleza del hom-
bre. Marco Aurelio (X, 2) la llama «fuerza», «naturaleza»
del amimal. Esta ley de la animalidad tiene también, en ¢l
hombre, sus propias exigencias: la propia conservacion se
ejerce esta vez gracias a la vigilancia de los sentidos. Tam-
bién aqui el hombre tiene el deber de ejercer su funciéon
de animal sensible, a condicion de que las fuerzas inter-
nas superiores no sufran un efecto nefasto. Exagerar las
sensaciones seria comprometer el funcionamiento de la
Naturaleza, de la fuerza que esta por encima de la sensa-
cion: la razén. Todo esto corresponde a la disciplina de la
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accion, que implica los movimientos y los actos que res-
ponden a las exigencias de la naturaleza integral del hom-
bre, que es a Ia vez poder de crecimiento, capacidad sen-
sible, poder racional. Marco Aurelio afiade a continsacion
(X, 2): «El poder racional es al misma tiempo poder de
vida social», por lo que la ley de la razon humana y social
exige una entera servidumbre a la comunidad humana,
En muchas veces, en las Meditaciones, Marco Aurelio in-
siste en la oposicidén simétrica que se establece entre la dis-
ciplina de la accién y la disciplina del deseo, por ejemplo:

Actuar como zu propia naturaleza te lo ordene; sufrir como la
Naturaleza comin te lo indique. (X1I4, 32, 3)

éEstoy realizando una accion? La realizo, devolviéndola al bien
de los hombres. {Me ocurre algo? Lo acojo refiriendo lo que me
ocurre a los dioses y a la fuente de todas las cosas a parsir de la
cuaal se forma Ia trama de los acontecimientos. (V1I1, 23)

Impasihitidad (ataraxia) con respecto a los acontecimientos que
vienen a w encuentro que produce la causa exterior. Justicia
(dikaiésuncy en las acciones que produce la causa que estd en ti;
que tu impulso 2 actuar, que tu accion, tenga por fin el servi-
cio a 1a comunidad humana, porque esto es para ti conforme a
s naturaleza. (1X, 31)

Se abandond por completo a la justicia para las acciones que
realiza y a la Maruraleza universal por todo lo que le ocurre.
(X, 11, 12)

Para Marco Aurelio, como para Epicteto, nuestra accién
debe teper como fin el bien de la comunidad humana, y
la disciplina de la accion pertenecera al ambito de las re-
laciones con los otros hombres, regidos por las leyes y las
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obligaciones que imponen la naturaleza y la razén huma-
nas razonables, fundamentalmente idénticas a la Natura-
leza y la Razon universales.

LA SERIEDAD DE LA ACCION

Como las otras disciplinas en el imbito en que se ejercen.
la de la accién comenzaré por imponer la norma de la ra-
z6n y de la reflexion a la actividad humana:

En primer lugar: nada al azar, nada que no se refiera a un fi-
nal. En segundo lugar: referir las propias acciones a un fin que
sirva a la comunidad humana. (X!1, 20)

El alina humana se deshonra a si misma hasta el punwo
mas elevado... cuando no dirige accién e impulso hacia un
objetivo, sino que, haga lo que haga, lo hace de manera
desconsiderada e irreflexiva, mientras que la mas peque-
fia de nuestras acciones debe realizarse devolviéndola al
fin: y el fin de fos seres razonables es obedecer a la Razén
y a la Ley de la mas augusta de las Ciudades y de las Re-
publicas. (11, 16, 6)

En o que haces, mira si no actias sin reflexion o de otro modo
a como lo haria la Justicia. (XI1, 24, 1)

El vicio que se opone a Ja disciplina de la accion es, pues.
la ligereza (efkaiorés). Se opone a la seriedad, a la gravedad.
que debe revestir toda accion. Esa ligereza, esa irreflexion
del hombre que no sabe someterse a la disciplina de fa ac-
¢ion es upa agitacion de titere, de marioneta, de peonza:
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No permitas que el principio director que esta en u se deje
manipular como una marioneta por los hilos de los impulsos
egoistas. (1L, 2. 4)

Petén esta agitacion de marioneta. (VII, 29, 2)

Cesar de girar como una peonza, pero con ocasion de todo im-
Pulso a actuar, realizar lo que es justo, y con acasién de wda
representacion quedarse con lo gue corresponde exactamente
g larealidad. (IV, 22)

Actuar con seriedad es, ante todo, actuar con todo el cora-
26n, con toda el alma (X1, 29. 2). «Con toda el alma, ha-
cer lo que es justo». Marco Aurelio hace aqui eco a Epicte-
to reprochando a los aprendices filosofos que no se com-
prometan seriamente en la vida filoséfica: como los nifios,
«eres atleta, luego gladiador, luego fildsofo, luego retérico,
pero no eres nada con toda tu alma... Porque no has em-
prendido nada con examen después de haber dado vueltas
al asunto, después de haberlo experimentado a fondo, sino
que te has comprometido a la ligera y con un deseo sin ca-
lors (I11, x5, 6). Marco Aurelio queria que tanto el con-
sentimiento en la voluntad de la Nataraleza universal (171,
4 4) como en el amor al Bien (111, 6, 1) en la préctica de
Ia justicia estuvieran acompafados del calor del corazon.

Actuar con seriedad es también remitir, como hemos
visto, toda accion a un fin, mejor aun al fin propio de la
naturaleza razonable. Esta ensefianza estaba ya en Epic-
teto (111, 23, 2 y IV, 4, 39): hay que saber con precision
a qué fin se refieren nuestras acciones y hay que referir-
las a un fin digno de un ser razonable. Se trata, de hecho,
de tomar conciencia de la verdadera intencidén de nues-
tras acciones y de purificarlas de egoismo. Es necesario
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que estas acciones tengan como fin el servicio a la comy.
nidad humana.

Actuar con seriedad es también tomar conciencia del
valor infinito de cada instante, cuando se piensa en la in-
minencia posible de la muerte (11, 5, 2): «Realiza cada ac-
cion de la vida como si fuera la Gltima, manteniéndote ale-
jado de toda ligereza». Y (VII, 69): «Lo que proporciona
la perfeccion en la manera de vivir, es vivir cada dia de la
vida como si fuera el ltimo, sin agitacion y sin indolencia,
y sin desempeiiar un papel». La idea de la muerte arranca
la accidn de la banalidad. de la rutina de la vida cotidia-
na. Imposible, desde esta perspectiva, realizar la menor
accion sin reflexion, sin atencion. Es necesario que ef ser
se comprometa en la que quiza sea la Gltima ocasién que
tendra para expresarse. Ya no se trata de esperar, de remi-
tir 2 mafiana, para purificar la intencion, para «actuar con
toda el alma». Y, lo repeuremos,” incluso si la accion que
realizamos fuera interrumpida por la muerte, no quedaria
inacabada, ya que lo que le da su acabamiento es la inten-
cion moral que la inspira, no la materia donde se ejerce.

Actuar con seriedad es, asimismo, no dispersarse en
una agitacion febril. Desde esta perspectiva, Marco Aure-
lio cita (IV, 24) un aforismo de Demdcrito: «Actaa poco si
quieres permanecer en la serenidad»,” corrigiéndolo en-
seguida de la manera siguiente:

No seria mejor decir: haz lo que es indispensable, lo que te
prescribe hacer la razdn del ser vivo a quien su naturaleza des-
tina a vivir en comunidad y haz como ella prescribe. Esto es lo
que te proporciona la serenidad, no sélo porque actuamos de

* Cfr. mas abajo, pp. 320-321 y mds arriba p. 235.
* Cfr. mas arriba, p. 118.
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manera buena, s5ino porque actuamos poco. Puesto que fa ma-
yor parte de nuestras palabras y de nuestras acciones no son in-
dispensables, si las rechazamos, tendremos mds tiempo tibre y
tranquilidad de alma. A propésito de cada accién, hay que re-
cordar, pues, esta cuestiom ces esta acciéon indispensable en
realidad? No solo tenemos que eliminar las acciones, sino tam-
bién las representaciones que no son indispensables. Ast las ac-
ciones que comporiaran tampoco se derivaran de tllas.

No es reducir el niimero de las acciones en si, u ocupar-
se de pocos asuntos, lo que aporta la serenidad, como pa-
rece decir Dembécrito, sino limitar la propia actividad al
bien comiin. Es lo dnico necesario que proporciona ale-
gria, porque lo demas no causa sino problemas ¢ inquie-
tud. Pero al afiadir que un principio de accidn asi permite
encontrar tiempo libre, Marco Aurelio no tiene en cuen-
ta su propia experiencia. Frontén, su maestro de retori-
ca y su amigo, exhortandolo a tomar un poco de reposo
en Alsium, junto al mar, evocara los dias y las noches que
Marco Aurelio consagra sin interrupcion al ejercicio de
la actividad judicial y los escripulos que lo torturan: «Si
condenas a alguien dices: parece que no se le hayan dado
suficientes garantias»® Volveremos sobre la preocupacion
y la incertidumbre que implica la accién. Sea como fuere,
Marco Aurelio, a menudo, repite en las Meditaciones que
se gana mucho tiempo suprimiendo las ocupaciones fiti-
les asi como intentando saber lo que los otros han dicho,
hecho o pensade (IV. 18), v que «no hay que ocupar en
naderias mis tiempo del necesario» (1V, 32, 5).

3 Frontdn, De feriic Alsiensibus. 3. 7. p- 237. 5 Yan den Houg; vol. 1,
P12
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En certo sentido, tomar conciencia de la seriedad que
debemos otorgar a toda accion implica tomar concienciy
del valor infinito de cada instante desde la perspectiva de
la muerte (VIII, 2):

A proposite de cada accidn, hay que plantearse esta cuestidn;
équé relacion tiene conmigo? éNo tendré que arrepentirme?
iEn poco tiempo estaré muerto y todo se desvaneceral éQué
mas tengo que buscar, si actho en este momento como un ser
vivo inteligente que se pone al servicio de la comunidad huma-
na y que es igual a Dios?

4Como, si tomamos conciencia del valor del instante mas
pequento, si consideramos la accion presente como la Gl-
tima de la vida, podriamos perder el tiempo en acciones
inatiles y fatiles?

LAS «ACCIONES APROPIADAS» («KATHEKONTA»)

Epicteto repite, bastante a menudo, que el ambito del ejer-
cicio que tiene por objeto los impulsos activos y las accio-
nes los estoicos lo Hlamaban kathékonta, palabra que se
traduce habitualmente por «deberes». Marco Aurelio no
lo precisa de manera explicita, sino que cuando, a propo-
sito de este tema, habla de acciones realizadas «al servicio
de la comunidad humana» (IX, 6; X1, 37), retoma los tér-
minos de Epicteto mostrando que conoce su doctrina. De
hecho, en el sistema estoico, las acciones humanas perte-
necen siempre a este ambito de los Aatkékonta.

Situemos brevemente esta nocion en el conjunto de la
ensefianza estoica. Como hemos dicho y repetido, ¢l prin-
cipio fundamental es que el anico bien es el bien moral.
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Pero, équé hace que un bien sea un bien moral? En pri-
mer lugar, se sitta en el hombre, es decir, en las cosas que
dependen de nosotros: el pensamiento, el impulso activo
o el deseo. En segundo lugar, se da cuando nuestro pen-
gamiento, nuestro impulso activo, y nuestro deseo quie-
ren seguir la ley de la Razon. Tiene que haber una vo-
luntad eficaz y absoluta de hacer el bien. Todo lo demds
es indiferente, no tiene valor intrinseco. Como ejemplos
de cosas indiferentes los estoicos enumeraban la vida, la
salud, el placer, la belleza, la fuerza, la riqueza, la fama,
el nacimiento noble y sus opuestos: la muerte, la enfer-
medad, la pena, la fealdad, la debilidad, Ia pobreza, la os-
caridad, la baja condicion. Todas estas cosas no dependen
de nosotros, sino del Destino, y no procuran ni felicidad ni
desgracia, ya que la felicidad solo se sitha en la intencion
moral. Pero un doble problema surge aqui. Por una par-
te, no basta con querer hacer el bien, hay que saber tam-
bién como hacerlo. Por otra, écémo vivir, como orientar-
se en la vida, si todo lo que no depende de nosotros no es
bueno ni malo? Aqui interviene la teoria de los «deberes»,
de las «acciones apropiadas»® (fathékonta) o de lo «que
conviene»,® que procura a la voluntad buena una materia
de ejercicio y proporciona un codigo de conducta practico
para establecer diferencias entre las cosas indiferentes y
otorgar un valor relativo a fas cosas, en principio, sin valor.

4 Tomo esta traduccion de 1. G. Kidd, «Pogidonius on Emotions»,
en Brpblems in Stoicism, A. A, Long (ed.). Londres, 1971, p. 201 (y véase,
del mismo autor y en Ja misma compilacidn, el articulo «Stoic Interme-
diates and the Ead for Man»). Sobre esto, véase también 1. Hadot, Sene-
@ pp. 72-78; V. IPAgostine, «1 doveri dell” etica sociale in Marco Aure-
lion, en Study sul Neostotcismo, pp- 120-140: ¥. Goldschmidt, Sistema es-
ico..., pp. 145-168.

5 Stoiciens, p. 50 {«Lo convenible»).
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Aparecen, entonces, las raices «fisicas» de la moral es.
toica. En efecto, para determinar qué hay que hacer, los
estoicos tomaran como punto de partida el instinto funda-
mental de los animales que expresa la voluntad de la Na-
turaleza. Gracias a un impulso natural que los empuja a
amarse y a preferirse a si mismos, tienden a conservarse y
a rechazar lo que amenaza su integridad. Asi, al instinto
natural se le revelari lo que es sadecuado» a la naturaleza.
Con la aparicion de la razén en el hombre, ¢l instinto natu-
ral se convertira en eleccidon meditada.® Se reconocerén 7a-
cionalmente las cosas que tienen un «valors porque corres-
ponden a las tendencias innatas que la naturaleza ha pues-
to en nosotros. Por ello, es «naturab» que amemos la vida,
que los padres amen a sus hijos, que los hombres tengan,
como las hormigas y las abejas, un instinto de sociabili-
dad, que estén preparados por naturaleza a formar grupos,
asambleas, ciudades. Casarse, tener una actividad politica,
servir a la patria, todas estas acciones seran «adecuadas» a
Ja naturaleza humana y tendran un «valor». Sin embargo,
desde el punto de vista de los principios fundamentales del
estoicismo, todo esto es indiferente, todo esto no es ni bue-
no ni malo, porque no depende por compieto de nosotros.

Vemos asi lo que representa para los estoicos una «ac-
cién adecuadar (a la naturaleza), un «deber» {(£athékon).
Es una accién, es decir, algo que depende de nosotros.
que supone una intencion, buena o mala, y que no pue-
de realizarse de manera indiferente. Es una accidn que s¢
dirige a una materia, en principio, indiferente. ya que no
depende solo de nosotros, sino también de los otros hom-
bres o de las circunstancias, de los acontecimientos exte-

& Cfr. Ciceran, Def supremo bien y del supremn mal 111, 5. 16 ¥ s5. con
el notable comentario de V. Goldschmids, Sistema estozco... pp. 126-132.
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riores ¥, finalmente. del Destino. Pero esta materia indife-
rente puede juzgarse, con razon y con toda verosimilitud,
conforme a la voluntad de la Naturaleza y revestir un de-
terminado valor, sea en razon de su contenido, sea en ra-
z6n de las circunstancias.

Estas «acciones adecuadas» son también «deberes» o,
mas exactamente, obligaciones politicas y sociales vincu-
ladas a la vida del hombre en la ciudad: deber, como he-
mos visto, de actuar al servicio de los grupos humanos, la
cindad, la familia, deber de honrar a los dioses, protecto-
res de la ciudad, deber de participar en la actividad poli-
tica y en los cargos de cindadano, de defender la patria,
de procrear y de educar a los hijos, de respetar el lazo
conyugal. Epicteto enumera algunos de estos «deberes»,
cuando pasa revista a las acciones que permiten recono-
cer al verdadero filosofo (111, 21, 4-6):

El carpintero no viene a deciros: «Escuchadme disertar sobre el
arte de los maderamenes», sino que hace su contrato para una
casz, }a construye y muestra con ello que es carpintero. Haz lo
misme, ta también: come como un hombre, bebe comeo un hom-
bre, ve al tavabo, casate, ten hijos, lleva una vida de cindadano,
aprende a soportar las injurias, tolera a un hermano poco razo-
nable, a un padre, a un hijo. a un vecino, a un compagiero de
viaje. Enséfianos esto con el fin de que veamos si has aprendido
verdaderamente algo de los fildsofos.

LA INCERTIDUMEBRE ¥ LA PREGCUPACION
Con estos «deberes». con estas «acciones apropiadas», con
€stos «convenientes», en esta disciplina de la accion, la in-

certidumbre y la preocupacion corren el riesgo de rein-
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troducirse en el alma del filosofo. En primer lugar. el ve.
sultado de estas acciones, la iniciativa de las cuales de.
pende de nosotros, pero cuyo resultado no, esta lejos do
estar asegurado. A la pregunta: «éhay que hacer favores o
alguien que quiza es ingrato?», Séneca’ responde:

Nunca podemos esperar a tener una comprension absobuta-
mente cierta de toda la situacién para actuar. Vamos sélo por
el camino por el que nos conduce la verosimilitud. Todo «de-
bers (gfficium} ha de ir por este camino: es asi como sembra-
mOs, COMo Davegamos, como hacemos la guerra, como nos ca-
samos, como tenemos hijos. En todo esto, el resultado es incier-
to, pero npos decidimos, no obstante, a emprender la acciones
sobre fas cuales, segiin creewos, podemos fundar alguna espe-
ranza... Yamos alli donde nos Hlevan las buenas razones, y no la
verdad segura.

Y, segun Epicteto (11, 6, 9):

Crisipo tenia razon al decir que, en tanto las consecuencias per-
manezean ocultas para mi, me ato a las cosas que son mas apro-
piadas para permitirme alcanzar lo que es conforme 2 la natu-
raleza. Porque Dios me ha dado el poder de elegir entre las co-
sas de este género. Pero, si supiera de verdad que el destino me
ba reservado la enfermedad come parte, me dirigiria hacia efla.
pues el pie. si tuviera inteligencia, se dirigiria de manera espon-
tanea hacia el barro.

Asi pues, los estoicos no s6lo dicen: no sé si mi accion wen-
dra éxito; sino también: al no conocer por adelantado el
resultado de mi accion y 1o que me reserva el Destino, he

? Séneca, Sobre los beneficios, 1V, 33, 2.
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- tenido que tomar una decision determinada segin su ve-

rosimilitud, segiin una estimacion racional y no con la
certeza absoluta de escoger el bien y de hacer el bien. Una
de las elecciones mas dramaticas que podrian presentarse
alos estoicos era el suicidio, que, a sus ojos, en determi-
nadas circunstancias y por buenas razones, segun la vero-
similitud racional, podia decidirlo el filosofo. Asi, aunque
lavida sea en apariencia mas conforme a la naturaleza, las
gircunstancias pueden conducir a escoger la muerte. Cri-
sipo, como acabamos de ver, decia asimismo que el sabio
escogeria la enfermedad antes que la santidad, si supiese
con certeza que es la voluntad del Destino.

En este ambito de la eleccion racional y verosimil, los
estoicos se esforzaban en definir gqué hacer en las dife-
rentes situaciones posibles. Sus tratados Sebre los deberes
eran, en parte, manuales de casuistica y se ve, por las di-
vergencias en las apreciaciones de los casos particulares
entre los diferentes maestros de la escuela, que las elec-
ciones «justificadas racionalmente» solo podian fundarse
en verosimilitudes. He aqui algunos ejemplos, que con-
servo Ciceron en su tratado Sobre los deberes,” casos dis-
cutidos en la escuela y divergencias de respuestas. étn
hombre que vende una casa esta obligado a revelar los
defectos de esta casa a su comprador eventual? 81, decia
Antipatro de Tarso; no, decia Diogenes de Babilonia. En
tiempos de escasez, un negociante Heva en barco a Rho-
des trigo que ha comprado en Alejandria. Sabe que otros
barcos llegan tras él y que la cotizacion del trigo va a ba-

® Cicerdn, Sobre los deberes, Aanza, Madrid, 2001, 111, 13, p. 55 v
ss. Cfr. sobre estas cuestiones de casuistica, I Hadot «Tradicion estoi-
¢ e ideas politicas en dempos de los Gracos», Revista de estudios latinos,

vol. 48, 1970. pp. 161-178.
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jar. ¢Debe decirlo? Si, decia Antipatro; no, decia Didge-
nes de Babilonia. Evidentemente, la posicion de Antipa-
tro estd mas proxima a los principios fundamentales del
estoicismo y los argumentos que emplea para justificar su
posicion son los mismos que los que utiliza Marco Aure-
lio para fundar la disciplina de la accién:

Debes velar por Ia salud de todos los hombres. servir a la co-
munidad humauna. La naturaleza te ba asignado como princi-
pio que tu ntilidad particular sea la utilidad comin y, recipro-
camente, que la utilidad comdn sea Ia utilidad particular.. De-
bes recordar que existe entre los hombres una comunidad cuyo
tazo lo ha formadeo la propia naturaleza.®

Parece que Epicteto (y probablemente Marco Aurelio des-
pués de él) se hubiera imaginado que se situaba en Ia tra-
dicién mas ortodoxa que, partiendo de Crisipo, pasaba
por Antipatro de Tarso y Arquedemo.” Sea como fuere,
el hecho de que los estoicos, fieles a los principios fun-
damentales de la escuela, hubieran propuesto elecciones
diferentes en los casos de conciencia que hemos citado
muestra bien que reinaba cierta incertidumbre sobre las
relaciones entre ¢l fin moral, sobre el que la opinidn era
unanime, y las «acciones apropiadas» que realizar para al-
canzarlo.

A menudo, nos imaginamos el estoicismo como una fi-
losofia de la certeza y de la seguridad intelectual. Sin em-
bargo, los estoicos sélo otorgan al sabio —es decir, a un
ser extremadamente excepcional que, para ellos, era mas
un ideal inaccesible que una realidad concreta— la impo-

9 Cicerdn, thid. 11), 12, pp. 3133
¥ Cly. mas arriba, p. 162.
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gibilidad de equivocarse y la absoluta seguridad en sus
asentimientos. El comin de los mortales, entre ellos los
flosofos (quienes no se consideran a st mismo sabios),
debe orientarse penosamente en la incertidumbre de la
vida cotidiana, realizando elecciones que parecen justifi-
cadas de forma razonable, es decir, verosimil "

.

LA INTENCION MORAL O EL FUEGO
QUE TODA MATERIA ALIMENTA

La accion corre el riesgo de introducir preocupacion e in-
certidumbre en la vida del estoico en Ja medida misma en
que busca hacer ¢l bien y en que tiene intencion de hacer
el bien. Pero, por medio de una vuela notable, al tomar
conciencia del valor trascendente de esta intencién de ha-
cer ¢l bien, el estoico volvera a encontrar la paz y la se-
renidad que le permitiran actuar de manera eficaz. Esto
no tiene nada de extrafio ya que, precisamente, en el bien
moral, es decir, en la intencién de hacer el bien, se sitda
para ¢l el bien.

Para el estoico, en efecto, la intencion tiene un valor
en st misma que trasciende infinitamente todos los obje-
tos, todas las «materias» a las que se aplica, objetos y ma-
terias que son en si indiferentes y que solo adquieren va-
lor en la medida en que permiten a la intencion aplicarse,
concretizarse, En suma, hay una Gnica voluntad profun-
da, constante e inquebrantable y se manifiesta en las ac-
ciones mas diversas y con ocasion de los objetos mas di-
ferentes, permaneciendo libre y trascendente en relacion
con las materias sobre las que se ejerce.

" Cir. A-). Voelke, Foluntad.., pp. 73-75.
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El vocabulario de la disciplina de la accidn comporty
en Marco Aurelio, pero también en Epicteto y en Séneca,'
un término técnico; «actuar “con una clausula de reser.
va's (hypexairesis en griego, exceptio en latin) que impli-
ca la trascendencia de la intencion con relacion a sus ob.-
jetos. Esta nocion de «cldusula de reserva» nos recuerda
que, para los estoicos, la intencién de actuar y la accidn
se fundan en un discurso interior que enunciarg, en cier-
to sentido, el proposito de quien actia. Segin Séneca,” el
sabio emprende todo «con una clausula de reserva» en la
medida en que se dice a si mismo: «Quiero hacer esto, a
condicion de que no ocurra nada que obstaculice mi ac-
cion». «Atravesaré el mar, si nada me lo impide.» Esta for-
mulacion puede parecer banal e indtil pero, desde la pers-
pectiva estoica, tiene mucho significado. En primer lugar,
nos revela la seriedad de la «intencion» estoica. Podria re-
mitirse la formula de Séneca a ésta: «Quiero hacer esto,
si puedon, y seria facil ironizar sobre esta «buena inten-
cion» que renuncia con rapidez a su objetivo si sobrevie-
ne una dificultad. Pero, de hecho, es todo lo contrario, {a
intencion estoica no es una «buena intencion», sino una
«intencion buena», es decir, firme, determinada, resuel-
ta a vencer todos los obstaculos. Precisamente porque re-
chaza renunciar sin esfuerzo a su decision, el estoicismo
formula de manera explicita, de una forma, en cierto sen-
tido, juridica, la clausula de reserva. Como dice Séneca:

™ Marco Aurelio, 1V, 1, 2; ¥V, 20, 2; Arriano, Manual- disertaciones
por drrigne, Gredos. Madrid, 2002, § 2, 2 y Epicteto citado por Marco
Agrelio, X1, 37, 1; Séneca, véanse los textos que siguen.

'3 Séneca, Sobre la tranguilidad del alma, X111, pp. 2-3.

% Séneca, Sobre los beneficios. IV, 34. Pp. 4-5.
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; Ej sabio RO cambia su decision si la situacion sigue siendo ince-
Imente lo que era cuando la tomo... Pero, por otro lado, em-
nde todo «cop una clausula de reserva»..., en sus propésitos

muy firmes, tiene en cuenta los acontecimientos inciertos.

ey,

r

A an g

: Después de sopesarse mucho, la intencion de llevar a cabo
* determinada accion es firme y estabie. De hecho, es uno
- de los ejemplos que Marco Aurelio habia conservado de su
f"'padre adoptivo, el emperador Antonino el Piadoso (1, 16,
“1): «La firme perseverancia en las decisiones tomadas des-
! pués de una reflexion madura». La «cliusula de reserva»
‘significa que esa decisién firme, esa intencion decidida, es
. sblida, incluso si surge un obstaculo que impida su realiza-
- ¢idn. El obstaculo forma parte de las previsiones del sabio
"y no le impide querer lo que quiere hacer. Como dice Sé-
‘meca: «Todo le sale bien y no ocurre nada contra su previ-
. 6idn, porque prevé que puede intervenir algo que impida la
realizacion de lo que ha proyectado».’ Esta actitud estoi-
ca remite al dicho de la sabiduria popular: «Haz lo que de-
bas, que advendri lo que pueda~. Debemos emprender lo
que juzgamos bueno, incluso si prevemos el fracaso de la
empresa. Pero, el estoicismo también incluye la idea segiin
1a cual hacer determinada accién no es un fin en sf mismo.
Se da aqui una distincion capital: la que opone el obje-
tivo (skapos) y el fin (telos). Quien tiene la intencién moral,
firme y decidida. de hacer tal accién, es como un arquero
que apunta al blanco (s£epes). No depende solo de él alcan-
zarlo. Por eso no puede querer el «objetivo» (sfopas) mas
que con una «cliusula de reserva», a saber: a condicion
de que el Destino también }o quiera. Como dice Ciceron:™

B Cfr.n. 14
% Ciceron, Del supremo bien y del supremo mal 11l 6. 22.
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El tirador debe hacerlo todo para akcanzar el objetivo (séopar)
y, sin embargo, es el propio acte de hacerlo wdo para alcanzar
el objetivo, para realizar los propios designios, es este acto, 5
puedo decirlo, el fin (sefos) que el tirador busca y que se corres-
ponde con lo que Namamos, cuando se trata de la vida, el bicy
soberano: alcanzar el objetive séle es una cosa que puede an-
helarse, pero no que merece por si misma buscarse.

Encontramos siempre el mismo principio fundamental: ¢|
tnico valor absoluto es la intencién moral. Es lo inico que
depende enteramente de nosotros. No cuenta el resultado.
que no depende de nosotros, sino del Destino; cuenta la
intencion que tenemos al intentar alcanzar este resultado.
Volvemos a encontrar este tema en Epicteto (11, 16, 15):

Mostradme a un hombre que se preocupe por saber de qué ma-
nera actda, que se preocupe, no del resultado por obtener, sino
de su acto mismo..., quien, deliberando, se inquieta por la pro-
pia deliberacion y no por obtener lo que, de hecho, le sujeta.

Si nuestra actividad esta motivada por la intencién pura
de querer sdlo el bien, alcanza a cada instante su fin, esta
presente en el presente, no tiene necesidad de alcanzar su
final y su resultado en el futuro. En la medida en que el
ejercicio de la accion es un fin en st mismo, es comparable
la acciéon moral con la danza. Aunque en la danza, fa ac-
¢ion queda inacabada si se interrumpe. La accion moral.
por el contrario, es perfecta e inacabada a cada instante.
como sefiala Marco Aurelio (X1, 1, 1-2):

E] aima razonable alcanza su propio fin, se encuentre donde s¢
encuentre ¢l término de su vida. No ¢s como en la danza o en
el teatro y las otras artes de este género, en las que la accion ab-
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soluta estd inacabada si algo las interrumpe. Sino que {2 accidn
det alma razonable, en cada una de estas partes, desde cual-
quier punto que fa tomemos, realiza para si de una manera ple-
pa y sin defecto lo que proyectaba, de modo que puede decir;
«He alcanzado mi acabamiento»,

O incluso (VIII, 32): .

Pebes ordenar tu vida realizando tus acciones de una en una,
y 8i cada una de ellas alcanza su acabamiento en la medida de
lo posible, ya es suficiente. Y nadie puede impedirte que alcan-
ce su acabamiento.

Captamos aqui, si se puede decir, en vivo, la actitud fun-
damental del estoico. En primer lugar «compone» su vida,
realizando sus acciones una a una, es decir, que se con-
centra en ¢l instante presente, en la accidn que esta reali-
zando en aquel momento, sin dejarse turbar por el pasa-
do o el futuro: «Para mi», dice Marco Aurelio (VII, 68, 3),
«el presente es, sin cesar, la materia sobre la que se ejer-
ce la virtud razonable y comunitaria». En segundo lugar,
esta concentracion en la accion presente ordena la vida,
permite disponer en serie los problemas, no «dejarse tur-
bar por la representacion de toda la vida» y de las dificul-
tades que encontraremos (VIII, 36, 1). Da a la vida una
forma armoniosa en la medida en que, COMO en un movi-
miento de danza, se pasa de una posicion graciosa a otra
posicidn graciosa (V1, 7):

Tu dnica alegria, tu tinico reposo: pasar de una accion realiza-
da al servicio de la comunidad humana a una accidn realizada
al servicio de la comunidad humana, acompaiada del recuerdo

de Dios.
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En tercer lugar, cada una de las acciones sobre las que s
concenira la intencion buena, la buena voluntad, encuen.
tra en si misma su conclusion y su plenitud y nadie pue-
de impedirnos concluirfa y lograrla. Es {a paradoja que
refiere Séneca'? —incluso st el sabio fracasa, tiene éxito-
y que Marco Aurelio retoma diciendo que nadie puede
impedirme dar a mi accion su acabamiento y su plenitud
(VIII, 32):

Nadie puede impedirte que alcance su acabamiento. — iPero ha-
bré al menos alguna cosa que desde el exterior impedira su aca-
bamiento! — iEn todo caso nadie podra impedirte actuar con
justicia, con templanza y con prudencial — &Pero habra quiza ab-
gn otro efecto que dificalte la accidn? — Quizi, pero si adoptas
una actitud de serenidad frente a este obstaculo, si sabes volver,
con prudencia, hacia o que se te ha permitido hacer, he aqui
que, tan pronio como otra accion sustituya a fa primera, se in-
sertara con armonta en ¢l orden del que hablamos.

Nadie, ningin poder en el mundo, puede impedirnos.
querer actuar con justicia y con prudencia y practicar la
virtud que tenemos intencion de practicar al tomar la de-
cision de flevar a cabo determinada accidn. Sin embargo.
se dice a si mismo Marco Aurelio, el resultado de la ac-
cién que queriamos llevar a cabo no podra realizarse, v
la accién fracasard. Pero entonces, responde la razén, serd
el momento de practicar otra virtud, la del consentimien-
to al Destino y quizd también de escoger una nueva ac-
cion, mejor adaptada a la situacion. Esta nueva accion se
insertara en la serie ordenada de las acciones que da be-
lleza a nuestra vida.

T Chnoig s
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Con el consentimiento sereno en el Destino, volvemos
a la disciplina del deseo: cuando ya no podemos actuar
como queriamos, no debemos dejarnos turbar por el vano
deseo de hacer una cosa imposible, sino aceptar sin reti-
ecencias la voluntad del Destino. Teniendeo en cuenta con
prudencia estos nuevos elementos, volvamos a la accidn,
a la disciplina de la accién. Asi, finalménte, Ja accion del
hombre de bien encuentra stempre su acabamiento y su
plenitud, incluso si la interrumpe u obstaculiza una cau-
sa exterior, ya que a cada instante, en su ejercicio, es per-
fecta. Y de ese mismo obstaculo hace una nueva materia
de ejercicio. Marco Aurelio lo llama la «inversion del obs-
taculo» (V, 20, 2):

Algunos hombres pueden impedirme ejercer una u otra aceién.
Pero, gracias a la accion ocon una clausnla de reserva» y a «da in-
version del obstaculo», no puede haber ningtin obstaculo para
mi intencidn profunda (hormé) ni para mi disposicion interior.
Porque mi pensamiento (dianoia) puede «invertir> de mane-
ra favorable todo 1o que obstacaliza su accion y transformar
el obstaculo en un objeto hacia ¢l cual debo dirigir preferible-
mente mi impulso a actuar: lo que entorpece la accidn se vuel-
ve provechoso para la accion, lo que corta el camino permite
avanzar en el camino.

Al hablar de esta «inversién del obstaculo», Marco Aure-
lio quiere decir que, si algo obstaculiza la accion y, por
lo tanto, el ejercicio de tal virtud que estaba practican-
do, puedo encontrar en el obstaculo la ocasién para prac-
ticar otra virtud. Por ejemplo, para quien se consagraba a
determinada accién al servicio de la comunidad humana,
al ejercicio de la virtud de justicia, una enfermedad siibi-
ta sera un obstaculo para ejercer esta virtud; sin embar-
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go, sera la ocasion para ejercitarse en consentir a la volun.
tad del Destino. A cada instante, el hombre de bien inten-
ta hacer lo que cree razonablemente conforme a la razén,
pero si el Destino revela su voluntad, la acepta de buen
grado (VI, 50):

Primero intenta persuadirlo; pero si ¢l orden razonable de Ia
justicia asi lo exige, actia contra su voluntad. Si alguien, usan-
do la violencia, es un obstaculo para ti, pasa entonces a fa dis-
posicion que acoge con serenidad y sin pesadumbre lo que no
depende de nosotros y utiliza este obstaculo para practicar otra
virtud. Y acuérdate bien de que sélo tenias la voluntad, la in-
tencion de actuar con «una clausula de reserva», porque no de-
seabas lo que es imposible. éQué deseabas entonces? No desea-
bas mas que tener la voluntad, fa intencidn. La has tenido.

Volvemos siempre a la voluntad y a la intencion funda-
mentales de conformarse a la razén. Gracias a ellas po-
seemos libertad interior frente a los objetos de nuestra
accion. El fracaso de la accién no perturba nuestra sere-
nidad, porque este fracaso no impide que la accion sea
perfecta en su esencia, en su intencion, y nos da la opor-
tunidad de emprender una nueva accion mejor adapta-
da o de disciplinar nuestro deseo aceptando la voluntad
del Destino. La intenci6n y la voluntad fundamentales en-
caentran asi una nueva materia de ejercicio (IV, 1):

Si se encuentra en el estado que es conforme a Ja Naturaleza, ¢!
principio que gobierna en nuestro interior esta listo, con oca-
sion de todo lo que pueda ocurrir, a adaptarse siempre sin pena
cn la medida de lo posible a o que le ha sido dado hacer. No le
gusta limitarse a una materia; dirige sin duda su intencion y su
voluntad hacia los objetos que merecen ser preferidos, «con una
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usula de reservar, pero si algo viene a sustituir estos objetos.
de ellos materia de ejercicio, como el fuego que triunfa so-
todos los objetos que se lanzan sobre él y que facilmente
garian una débil Hama. Por el contrario, un fuego violento
mila y consume rapidamente todo lo que le dan y, gracias a
0s estos objetos, se eleva a una altura atn mayor.

&
é_.s paradoja del fuego que crece m4s, cuantos mas objetos
@e le ofrecen para ahogarlo o, al menos, obstaculizarlo, es
parado]a de la buena voluntad que no se contenta con
na Gnica materia de e;erc;cro, sino que asimila todos los
f':b;etos, los objetivos mas diversos, comunicando su bon-
Mad y su perfeccidn a todas las acciones que emprende y
ﬁ todos los acontecimientos a los que consiente. El fuego
¥ la voluntad buena son asi totalmente libres con respec-
%o a las materias que utilizan; estas materias les son indi-
Berentes, los obstaculos no hacen sino alimentarlos; dicho
e otro modo, nada es un obstaculo para ellos (X, 31, 5):
b
bué materia, qué tema de ejercicio estis evitando! {Qué es, en
fecto, todo esto sino ejercicios para tu razon que ha reconoci-
ho, ©on precision y con un conocimiento exacto de la Naturale-
todo lo que pasa en la vida? Asi pues, aguanta; hasta que no
thayas asimilado también esto, asimila todo come un estémago
robusto, como un fuego ardiente transforma en ilama y en luz
godo lo que le tiras.

Btilizando otra metifora, Séneca ya habia dicho: «El hom-
bre de bien tifie los acontecimientos de su color... Adven-
g2 lo que advenga, lo convierte en su bien»™

3 Séneca, Sobre la providencia 11, 1 y 4.
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Esta paradoja del fuego es también la de la Razon di-
vina, la de la Naturaleza universal, que los estoices con-
cebian precisamente como un fuego espiritual (VI11, 35):

Asi como la Naturaleza universal ha comunicado a cada uno de
los seres razonables sus otros poderes, asi también nosotros he-
mos recibido éste de ella: de la misma manera que pone a su fa-
vor, reinserta en ¢l orden del Destino y transforma en una par-
te de si misma todo lo que corta su camino y se le resiste, de Ja
misma manera el ser vivo razonable puede hacer todo lo que
obstaculiza su materia y sacar partido de cflo, sea cual fuere ¢l
objetivo hacia el que su intencion se dirija.

De esta comparacion entre la accion divina y la accion del
sabio nos quedaremos, sobre todo, con la representacion
de una intencion Gnica que trascienda todas las materias
a las que se aplica. La intencidén dnica de Dios, que esia
en el origen del mundo, quiere ef bien del Todo y en es-
pecial el bien de la cumbre del Todo que constituyen los
seres razonables. Con vistas a este fin, la intencidn buena
de Dios hace que todas las cosas, incluso los obstaculos,
incluso las resistencias, se conviertan en bien. La inten-
cion Gnica del sabio se identifica con la intencion divina
queriendo exclusivamente Jo que quiere la bondad divi-
na, sobre todo el bien de los otros seres razonables. Tam-
bién ella transforma en bien todo obstaculo que se opone
a la realizacion de una accion, de un objetivo particular,
en la medida en que utiliza el obstaculo para consentir en
la voluntad de Dios v de 1a Naturaleza universal. De este
modo, para la buena voluntad, todo es bueno.
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LA LIBERTAD INTERIOR CON RESPECTO A LAS ACCIONES:
PUREZA Y SIMPLICIDAD DE LA INTENCION

Desde tiempo atras la flosofia antigua habia reflexiona-
do sobre como el bien al préjimo y, en especial, sobre
el problema psicologico que plantea la relacion entre ¢l
bienhechor y su servidor. Tradicionalmente se contaba la
anécdota de Arcesilas, el filosofo académico que tenia un
amigo pobre que intentaba disimular su pobreza, a quien
habia deslizado subrepticiamente bajo su almohada, un
dia en que este estaba enfermo, una pequea bolsa para
satisfacer sus necesidades.’® Para los estoicos, la benefi-
cencia formaba parte de los «deberes», de las «acciones
adecuadas» a nuestra naturaleza humana. Séneca, al uti-
lizar una obra del estoico Hecatdn, habia compuesto un
tratado Sobre los beneficios, en el que afirmaba en varias
ocasiones que el benefactor no debia considerar al que re-
cibia el beneticio su deudor.®

También Marco Aurelio vuelve varias veces sobre este
tema. Aunque para €l es una ocasi6n para insistir con
fuerza sobre la pureza de la intencién que debe inspirar
las acciones (VI1, 73-74; X1, 4):

Cuando has hecho un bien y. desde otro punto de vista, esto te
ha hecho bien, éseguiras buscando, como los insensatos, ade-
miés de estas dos cosas, una tercera: la de ser considerado un
benefactor o que te paguen a cambio?

¥ Séneca, Sobre los beneficivs, 11, 10, L.
20 fhid, 11, 10, 3.

(V)
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Nadie se cansa de lo que le es duil. Ahora bien, actuar conforine
a la naturaleza es ser til. Asi pues, no te canses de serte util 3
ti mismo siendo atil a los demas.

He hecho algo al servicio de la comunidad humana. Asi, me he
sido atil a mi mismo.

La primera razon por la que debemos hacer el bien a los
demas sin pedir nada a cambio es que, en virtud del prin-
cipio o que es il al todo es il a la parte», hacer ¢}
bien a los demas, es hacerse bien a uno mismo.

Se puede afadir que una accion asi procura gozo, el
gozo del deber realizado, pero también, y sobre todo.
el gozo de sentir que los hombres no son solo las partes de
un mismo todo, sino miembros de un mismo cuerpo. 8i no
has comprendido que eres un miembro del cuerpo que for-
man los seres razonables, dice Marco Aurelio (VII, 13, 3):

Todavia no amas a los hombres desde el fondo del corazén, no
te alegras pura y simplemente de hacer el bien y, ademas, solo
haces el bien por conveniencia, pero todavia no porque te ha-
ces asi bien a ti mismo.

Hasta aqui, se podra pensar con razon que la motivacion
de la accibn realizada al servicio de la comunidad toda-
via no es pura. Esperamos, en efecto, una utilidad para
uno mismo, cierta felicidad, por muy desinteresada que
sea. Reconocemos aqui el noble principio estoico: «La
virtud es para si misma su propia recompensa», que re-
tomara Spinoza.*’ Pero, finalmente, se sigue hablando de

' SVF, vol. HI, § 43; Séneca, Sobre la vida feliz, 1X, 4: (virnus) ips
pretium sus, Spinoza, Erica, ¥, proposicion XLIL
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ecompensa», somos conscientes de hacer el bien v, asi,
yrremos el riesgo de autocontemplarnos mientras hace-
os el bien.

Marco Aurelio va mas lejos al exigir pureza cuando,
ra fundar el desinterés de la accién buena, introduce la
yién de funcidn natural (IX, 42, 12):

.
hué mas quieres cuando has hecho un bien a un hombre? éNo
basta con haber hecho algo conforme a tu naturaleza? {Quie-
s por ello un salario? éComo si el ojo pidiese una compensa-
)n porque ve, o los pies porque caminan?

ay tres tipos de bienhechores, sefiala Marco Aurelio en
ro pasaje: el que considera abiertamente tanto a su ser-
dor como a su deudor; el que se contenta con pensar
to y sabe, en todo caso, lo que ha hecho por el otro; fi-
lmente, el que no sabe lo que ha hecho (V, 6, 3):

parece a la vifia que trae 12 uva y no busca nada mas, una
% que ha dado su fruto, como el caballo que corre, el perro
€ caza, la abeja que hace su miel. Asi, el hombre que hace ¢l
m 5o lo sabe,” sino que pasa a otra accidn, como la vifla que
ra de nuevo su uva cuando Hegue la estacién.. Asi pues, hay
¢ ser de los que, en cierto sentido, hacen ¢l bien de manera
onsciente.

mos aqut el nuevo significado que reviste la nocidn es-
ca de «accién conforme a la naturaleza». Cada especie
ne un instinto innato que le empuja a actuar segdn su
Tuctura, segiin su constitucion: la vifa a producir uva,
caballo a correr, la abeja a hacer miel. La especie ac-

2 Sigo la feccidn de Farquharson.
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tiaa segin su naturaleza. Lo que, en la especiec humana.
corresponde al instinto es el impulso a actuar (borme).
la intencién, la voluntad de actuar segan lo que define la
constitucion del hombre: la razén. Actuar segin la ra-
zbn, es preferir el interés comin, el interés de la humani-
dad al propio. De este modo, actuar segun la razon, es ac-
tuar conforme a la naturaleza. Asi como la abeja o la vifia
hacen la obra propia de la abeja o de la vifia, el hombre
debe hacer Ja obra propia del hombre. Pero, precisamen-
te, porque hacer el bien es actuar de manera natural, la
accién buena debe realizarse de forma espontanea, pura
y casi inconsciente. Por lo mismo que el instinto animal
trasciende, en cierto sentido, como una fuerza que no se
agota en sus manifestaciones, todas las acciones que rea-
liza, pasando de manera espontanea de una accion a otra
accion, olvidando la accion precedente para consagrarse
por completo a fa accion siguiente, sin retrasarse y com-
placerse en determinada accion, de la misma manera, la
intencién moral trasciende todas las acciones que inspi-
ra, pasa «de una accion a otra»,” sin considerar estos ac-
tos como fines en si mismos, sin reivindicar la propie-
dad o querer extraer beneficios de ella. Sigue siendo asi
libre con respecto a sus acciones y las realiza de mane-
ra natural, es decir, espontaneamente y, en cierto senti-
do, de forma inconsciente. Jesis ya habia dicho: «Cuando
das limosna, que tu mano izquierda ignore lo que hace tu
mano derecha».**

«No es en modo alguno necesario», dira Plotino,”
«que el valiente sea consciente de que actda con valen-

#3 Cfr. mas arriba, p. 321
*% Evangelio segiin san Mateo, 6, 3.
*5 Plotino, £néadas i, 4, ¥0. 26 y ss.
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s y de conformidad con la virtud del coraje... Podriamos
gecir, incluso, que la consciencia parece turbar y debilitar
Bis actividades, los actos de los que es consciente: si los
ctos no van acompahados de consciencia, entonces son
ros, intensos y vivos en el mas alto grado.» Las reflexio-
de Marco Aurelio van ya en este sentido. Lja verdade-
be accién buena debe ser espontanea e irreflexiva, como
' instinto animal. Debe venir sin esfuerzo, del ser mismo,
e que la consciencia turba la pureza del acto; ser cons-
nte de hacer el bien es, a la vez, componerse de mane-
ka artificial una actitud,*® complacerse en esta afectacion
b no consagrar toda la energia a la accién en si misma.
¥ En esta critica de la consciencia de hacer el bien hay
Bna idea muy profunda: la bondad sélo puede ser gene-
Yosidad absoluta, sin retorno sobre si misma, sin compla-
fencia en si misma, dirigida por completo hacia los de-
4s. Es desinteresada, libre interiormente, no esta atada
¥ lo que realiza.
M Sin embargo, Marco Aurelio sabe bien que una acti-
kd asf parece ir al encuentro de la disposicién fundamen-
tal del estoico, que es la atencidn a si mismo, la conscien-
®ia aguda de lo que se esta haciendo. Y hace una objecién
Kue se lo recuerda (V, 6, 6): «Lo propio del hombre que
Wctta al servicio de la comunidad es ser consciente de
&ue actia al servicio de la comunidad y de guerer que el
Wtro miembro de la comunidad lo sepa también».
¥ Tampoco busca resolver la contradiccion. Es cier-
l). responde, perc no comprendes «lo que quiero decirs,
0 que quiere decir» Marco Aurelio, muy probablemen-
te, sea que la vida moral es el arte de conciliar actitudes
Opuestas como la atencion a uno mismo y la conciencia

25 Cfr. mas abajo. pp. 456-458.
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del deber, por una parte, y la espontaneidad y el absoly.
to desinterés, por otra.

Esta libertad de la intencion moral frente a las accio-
nes que emprende se manifiesta, también, con motivo de
otro problemna planteado en la disciplina de la accion. He-
mos visto, en efecto, que exigla que la decision fuera ma-
durada desde la reflexion, de modo que, en principio,
nada deberia hacer cambiar de opinidn al sujeto. Sin em-
bargo, upa vez mas, quien actia no debe atarse ciegamen-
te a su decision por la accidn en si misma, sino que debe
ser capaz de cambiar de opinién si se le dan razones vali-
das para hacerlo (VIII, 16):

Recuerda que cambiar de opinién y seguir al que te lleva por el
buen camino es también un signo de libertad interior. Esta ac-
cion es, en efecto, todavia tuya, ya que se realiza conforme a tu
voluntad y a tu juicio y, finalmente, 2 ty intelecto.

Repitamoslo: lo que importa no es llevar a cabo ral accién
y apropiarsela como si nos perteneciera, sino conformar
nuestra intencidn a la razon, a la naturaleza razonable.
Esto es valido también cuando escuchamos la opinion de
un consejero cuyas razonces nos parecen fundadas (IV,
12, 2). Lo mismo ocurre si no conseguimos realizar solos
una accion (VIL, 5, 3):

Haga lo que haga, solo o con otro, he de tender hacia un fin
unico, es decir, hacia lo que es 0l a la comunidad humana y
csta de acuerdo con ella.
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gA «CLAUSULA DE RESERVA» Y LOS EYERCICIOS
pE PREPARACION PARA AFRONTAR LAS DIFICULTADES

A propésito de la disciplina de la accion, Marco Aurelio
menciona varias veces, como hemos visto, la nocion de
«cliusula de reserva» v, en especial, cuando cita (X1, 37) el
texto de Epicteto que define los tres dmbitos de ejercicio:

En el tera del ejercicio sobre los impulsos que nos conducen
a actuar, nunca hay que relajar la atencién para que estos im-
pulsos vayan acompanados de una cliusula de reserva, ten-

- gan como fin el servicio de la comunidad y sean proporciona-
fes a valor.

La «clausula de reserva»®" corresponde a la formula: «Si no
ocurre nada que lo impida». Ahora bien, el Destino puede
impedir que se realice la accion, es entonces la voluntad
t de la Naturaleza y de la Razon universales, la voluntad de
* Dios o de los dioses. El tema de] ejercicio que se refiere a

los impulsos y a fas intenciones de actuar se confunde con

el ambito de ejercicio referido a los deseos, porque, cuan-

do adviene un obsticulo que impide la accion, ya no po-
: demos actuar y sélo podemos desear —en vano— que, por
lo menos, la accién tenga éxito. Por eso es necesario que
- 80 deseemos otra cosa que lo que quiere el Todo, la Natu-
raleza universal. No obstante, este consentimiento alegre
© que exige de nosotros Marco Aurelio no es facil de dar.
Hay que ejercitarse, prepararse, prever las dificultades y
los reveses que tendremos que afrontar.

¥ Clr. mas arriba, pp. 317-318.
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ctuar «con una clausula de reserva» es precisamenge
Act 1 la de reserva» es precisam
prepararse a ello. Como sefiala Séneca:*®

Nada le ocurre al sabio que no se espere, porque prevé que algy-
na cosa que impida que lo que ha proyectado se realice pueda in.
tervenir. Todas las cosas [e advienen, no segin sus deseos, sino se.
gUn sus previsiones. Y lo que prevé, ante todo, es que siempre hay
obstdculos que podran oponerse a sus proyectos. Ahora bien, s
necesario que Ja pena causada por un deseo no satisfecho sea mis
ligera para quien no se habia prometido el éxito de antemane.

Esta Gltima frase nos revela que, en el ejercicio de prepa-
racion para el encuentro con las dificultades, se puede dis-
tinguir un aspecto psicologico: el golpe que no es inopi-
nado, que estaba previsto, impresiona menos, hiere menos
que el que llega de una manera inesperada. La sabiduria
griega lo habia observado desde hacia tiempo.*® Los es-
toicos lo habian integrado en su sistema y, probablemente,
nos ha llegado un eco de aquel tema estoico en este texto
de Filon de Alejandria®®

No se doblegan ante fos golpes de suerte, porque han caleutado
por adelantado sus ataques, porque, entre las cosas que ocurren
st que lo queramos, hasta las mas penosas las aligera la previ-
sion, cuando el pensamiento ya no encuentra nada inesperado
en los acontecimientos, sino que embota la percepcién, como si
se tratase de cosas antiguas y usadas.

38 Séneca. Sobre los beneficios, 1N, 34, 4 v Sobre la tranguilidad del
alma, NI, 3.

29 Encontramos ana historia de este ejercicio en Cicerdn, l)i.rfmm-
ciones tuscudnnas, Gredos Madrid, 20035, HY, 13, p. 28 y ss. Cir. I. Hado
Seneca..., pp. 60-61.

3¢ Filén de Alejandria. Sobre las leyes especiales, 11, §46.
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En la carta 91 a Lucilo, Séneca imagina de una manera un

co grandilocuente las guerras, los temblores de tierra,
Jos incendios, los desprendimientos de tierra, las corrien-
tes de marea, las erupciones volcanicas, en una palabra:
todas las catastrofes que pueden sobrevenir. Pero, si deja-
mos de lado esta retorica, lo que quiere decir Séneca, en
esencia, es que siempre hay que esperarse cualquier cosa.

No encontraremos en Marco Aurelio largas descrip-
ciones de todas las calamidades posibles. Aunque recuer-
da, sin cesar, la gran ley de la naturaleza: la metamorfosis
universal, el curso rapide del flujo de las cosas; y se ejerci-
ta en ver concretamente a los seres y a las cosas en su mo-
vimiento perpetuo, en su perpetua transformacion. Una
vez, evoca las ciudades desaparecidas Heliké, Pompeya,
Herculano. Pero sobre todo intenta ponerse en la disposi-
cidn fundamental de perpetua vigilancia propia del estoi-
co que se espera cualquier cosa, como Epicteto (11, 24,
86), cuyo pensamiento Marco Aurelio resume del siguien-
te modo (X1, 34):

Cuando beses a tu hijo, hay que decirse interiormente: «Quiza
mafiana estés muertoy,

No obstante, hay que reconocer que este tipo de ejercicio
no es facil de practicar. éNo corremos el riesgo, en efecto,
de dejarnos turbar, agobiar y desmoralizar al imaginar-
nos todo lo que puede ocurrir? Y no habria una critica de
este ejercicio en esta meditacién (VIIL, 36):

No te turbes representandote por adelantado la totalidad de
tu vida. No intentes afiadir mentalmente, en su intensidad y su
mimero, todas las dificultades penosas que podrian sobrevenir
con toda certeza.
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El medio para esto, continda Marco Aurelio, es concen-
trarse en el presente, en la accion presente, y también en
la dificultad presente que es mas facil de soportar si s¢
aisla. £No habria asi una contradiccion entre el ejercicio
de concentracién en el presente del que habla aqui
Marco Aurelio y el ejercicio que imagina dificultades fu-
turas?

De hecho, lo que critica aqui Marco Aurelio, y también
Séneca en varias de sus cartas, es la dmaginacion angus-
tiada del futuro»,* la imaginaciéon que no controla la ra-
zbn. «Muy miserable», dice Séneca, «es el alma obsesio-
nada por el fururo, desgraciada antes de Ja desgracia.»®

Pero, precisamente, el ejercicio de preparacion a las
pruebas busca evitarnos no sé6lo ser desgraciados en la
desgracia, sino ser «desgraciados antes de la desgracia», y
esto de dos maneras: en primer lugar, haciéndonos com-
prender que los males por venir, fos males futuros y solo
posibles, no son males para nosotres; en segundo lugar,
recordandonos que, segin los principios estoicos, el mal
{que quizd vendra) no es un mal verdaderamente.

Los males futuros no son males. Cuando Marco Au-
relio escribe: «No te turbes representandote la totalidad
de tu vida», practica no s6lo el ejercicio de concentracion
en el presente, sino también el ejercicio de previsién de
los males tal y como debe practicarse. Piensa en jos ma-
les futuros, pero para afiadir, a continuacion, que no sir-
ve preccuparse por anticipado, lo que implica que los ma-
les que no son futuros, no son males: «Lo que pesa sobre

3 Excelente expreston de Mireille Armisen-Marcherni, extratda de
su articulo: «lmaginacion y mediacion en Séneca. El ejemplo de la prac-
meditation, Revue des étedes latines, vol. 64. 19865, pp. 185-195.

3% Séneca, Cartas a Luvilio. 98, 6.
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¢i no es ni el pasado ni el futuro, sino sélo el presentes.
Y sabe, por otro lado, que si nos concentramos en el pre-
gente, si circunscribimos la prueba en el momento en que
pos 1a encontramos, serd mas facil soporearla a cada ins-
tante. El ejercicio de concentracion en el presente y el
ejercicio de preparacién a los males estan intimamente li-
gados y son complementarios. ‘

Y los males que tememos no son «males» en sentido
estoico. Este ejercicio de preparacion a las dificultades y
a las pruebas consiste, sobre todo, en recordarse, pensan-
do en el porvenir, los principios fundamentales del estoi-
cismo y ante todo éste: lo que creemos que es un mal es
un acontecimiento voluntad del Destino; debe sitnarse de
nuevo en el movimiento general del Todo y recibir la de-
finicion «fisica» de la que hemos hablado, es decir, consi-
derarse no de upa manera antropomorfica, sinoe como un
fenémeno natural

Desde esta perspectiva, podemos interpretar el ejer-
cicio de prevision de los males, en el texto de Epicteto
que cita Marco Aurelio, antes referido: «Cuando abraces
a tu hijo, tienes que decirte interiormente: “Quiza mafia-
na estés muerto™. Epicteto continGa imaginando, en efec-
to, este dialogo:

<Estas palabras son de mal augurio» — No hay aqui palabras
de mal augurio, sino palabras que no presagian nada mds que
otro proceso natural. éSeria un mal augurio presagiar la cose-
cha de las espigas?

El propio Marco Aurelio vuelve 2 menudo sobre este tema
al afirmar, como hemos visto,® que las cosas que nos pa-

33 Cfr. mas arriba pp. 261-26¢.
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recen desagradables y penosas son consecuencias necesa-
rias de las leyes naturales.

Finalmente, el ejercicio de preparacion consiste en re-
cordar el dogma estoico para comprender que estas difi-
cultades, estos obstaculos, estas pruebas, estos sufrimien-
tos que pueden ocurrirnos, no son males, ya que no de-
penden de nosotros y no son del orden de la moralidad.

Esta rememoracion de los principios no se aplica solo
a las circunstancias dramaticas, sino también a las dificul-
tades de la vida de cada dia (11, 1):

Desde la aurera decirse por adelantado: «Yoy a encontrarme a
un indiscreto, a un ingrato, a un insolente, a un bribon, a un
envidioso, a un egoistar. Todo esto les viene de la ignorancia en
que se encuentran de la distincion entre los bienes y los males.

Y Marco Aurelio continaa recordando los principios que
definen el bien y el mal, pero también que definen la co-
munidad entre los hombres. Ya que los hombres partici-
pan del mismo intelecto, puesto que son de la misma raza
divina, no puedo, dice Marco Aurelio, padecer ningan
daiio de ellos y no puedo enfadarme con ellos.

El ejercicio de preparacion a las dificultades, la suer-
te de examen de conciencia anticipado, no destaca sélo la
disciplina del deseo, la aceptacién de la voluntad del Des-
tino, sino que también forma parte integrante de la dis-
ciplina de la voluntad y de la accion. Sirve para motivar
cierto tipo de conducta frente a los otros hombres. Va-
rias veces, en las Meditaciones, Marco Aurelio vuelve a ese
ejercicio que consiste, por un lado, en esperar cierta re-
sistencia y mala voluntad por parte de los que colaboran
con €L, cuando les ordena que se preparen para adoptar
una actitud de firmeza, pero al mismo tiempo de bene-
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Rrolencia, indulgencia e incluso amor, frente a los que se
bpponen a €l

Este ejercicio de prevision razonada no solo nos pre-
fgervara del peligro de ser «desgraciados en la desgracia»,
He ser victimas de una falsa representacién de los males
: aturos, sino que también nos permitira no ser desgracia-
Rdos en la desgracia y esto gracia$ a una doble preparacién
sicologica. Por un lado, nos ejercitaremos, como hemos
ftlicho, en afrontar con el pensamiento las pruebas futuras
e pueden llegarnos, para que no nos sorprendan. Por
Bptro, nos habituaremos en la vida de cada dia a perma-
imecer libres interiormente frente a lo que puede escapar-
ipenos. «Comienza por las pequeiias cosas», dice Epicte-
“so (IV, 1, T11-112), «una vasija, una copa y luego sigue asi
hasta una thnica.., hasta el final: de ahi, pasa a ti mismo,
ia tu cuerpo, a los miembros de tu cuerpo, a tus hijos, a tu
‘mujer, a tus hermanos... Purifica tus juicios para que nada
de lo que te pertenece se ate a ti, se haga cuerpo contigo,
kte cause sufrimiento, si alguien te lo arranca... He aqui la
twerdadera libertad.»

‘ARESIGNACIONY

iYa lo hemos visto, cuando la accidén se encuentra con un
‘obstaculo, cuando fracasa, el estoico —el estoico Marco
‘Aurelio— parece decirse: tenia intencion de hacer el bien,
eso es lo principal. El Destino ha querido que fuera de
otro modo. Debo aceptar su voluntad, resignarme, practi-
car no ya la virtud de justicia, sino la virtud de consenti-
miento. Debo pasar del ejercicio de la disciplina de la ac-
¢ibn al ejercicio de la disciplina del deseo.
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Habia aqui, efectivamente, un problema para los es.
toicos. Marco Aurelio no lo plantea de manera explicita,
pero era muy real para él: era incluso el drama de su vida,

¢Como evitar que el consentimiento al querer de la
Naturaleza universal, querer que impide que mi accion
tenga €xito, se transforme en resignacion fatalista y en in-
dolencia? {Como evitar que me invada la preocupacion e
incluso la colera, cuando aquellos con quienes colaboro
obstaculizan mi accién o cuando el Destino, por la pes-
te, la guerra, los temblores de tierra, las inundaciones, me
impide realizar la felicidad del Imperio? Sobre todo, éiqué
hacer, como reaccionar, cuando surgen los obstaculos, los
contratiempos, las pruebas que son voluntad del Destino?

Epicteto habia consagrado una de sus conversaciones
(11, 5) a este problema: «¢Como pueden coexistir la grao-
deza de alma y la solicitud?>. Por grandeza de alma enten-
dia la serenidad; por solicitud, la preocupacion por actuar
bien. Este es el problema que nos ocupa.

Para responder a ello Epicteto hace una comparacion
con e juego de dados. No depende de mi que caiga uno
u otro dado. De la misma manera, no depende de mi.
sino del Destino, que me encuentre en determinada si-
tuacion, gue las circunstancias sean un obstaculo para mi
accién. Debo aceptar esta situacion con serenidad, con-
sentir a ella. 8in embargo, en el juego de dados, depen-
de de mi jugar con solicitud, con atencion, con habilidad,
el dado que ha caido. Asimismo, en la vida, depende de
mi utilizar también con seficitud, con atencién, con habi-
lidad, el dado que ha caido, es decir, las circunstancias de
mi accion tal y como las ha querido el Destino.

Volvemos a encontrar, de una manera implicita, la re-
presentacion de la accién en Marco Aurelio, en un texto
que tiene el mérito de recapitular las diferentes situacio-
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jes en las que puede encontrarse el estoico cuando inten-
ks realizar una accién (X, 12):

BEs intil suputar, cuando es posible ver claramente lo que de-
emos hacer. §i lo ves, tienes que comprometerte con esta via,
win volverte, y con benevolencia.

.

la decision enérgica, firme, inquebrantable no debe, su-
fhraya Marco Aurelio, impedir las disposiciones de bene-
wolencia, como repite en otra meditacion (VIIL, 5, 2):

lo que exige la naturaleza del hombre, hazlo volver/e la es-
lalde 2 1a via en la que te has comprometido y segin lo que te
parezca mds justo, pero solo con benevolencia'y discrecion, sin
gialsas apariencias.

Wero pueden surgir dudas sobre lo que debemos hacer

KX, 12, 1):
i no ves lo que hay que hacer. suspende tu juicio y utiliza los
faejores consejeros.

¥

Algunos obstaculos que ha querido el Destino pueden so-
brevenir:

1

Bi cosas extrafias se oponen a tu propésito, continda avanzan-
do y utiliza, después de una reflexion madura, los recursos que
s¢ presenten a ti, manteniéndote firmemente en lo que parez-
4 justo.

Los «recursos» que pueden encontrarse en la situacion
son las posibilidades de juego que hay que saber explotar
en el juego de dados. Hay que explotarlas de una mane-
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ra racional y reflexiva. Asi podran conciliarse la serenidaq
del sabio y la solicitud del hombre de accidn; serenidad
de aquel a} que no turban las situaciones dramaticas, que
acepta la realidad tal y como es; solicitud de aquel que, 3
pesar de los obstaculos y las dificultades, persigue la ac-
cion que ha empezado, modificandola en funcion de las
circunstancias, manteniendo siempre presente en el espi-
ritu el fin que debe ser el suyo, la justicia y el servicio de
la comunidad humana. Y la garantia mas segura de la efi-
cacia en la accion, éno es la paz interior?

EL ALTRUISMO

La disciplina de la accién consiste sobre todo, como he-
mos visto, en actuar por el bien de la comunidad. Una vez
mas, aquf la accion divina es el modelo de la accion bu-
mana (V, 30):

El Intelecto del Todo esta preocupado por el bien comin del
Todo (koinonikes}. Por eso ha hecho las cosas inferiores en vis-
ta de las cosas superiores y ha puesto las cosas superiores en
armonia unas con otras. Mira cémo ha introducido 1a subordi-
nacion y la coordinacion, como ha distribuido su parte a cada
uno en razon de su valor y como ha ligado las cosas mas exce-
ientes de mutuo acuerdo.

El Intelecto del Todo aparece aqui como un rey que vela
por el bien de la Ciudad, es decir, que se preocupa por el
bien de sus sujetos —los otros seres razonables— poniendo
las cosas inferiores, es decir, los animales, las plantas, las
cosas inanimadas a su servicio, instituyendo comunidad.
armonia y concordia entre los seres razonables, repartien-
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os bienes con justicia. Pero esta presentacion antropo-
pbrfica y «politica» de la Ciudad del Mundo no debe ha-
os olvidar que la relacion entre el Intelecto y los se-
fees inteligentes se basa en la propia naturaleza. La Ciudad
30l Mundo es, ante todo, la Ciudad comin de los seres
onables, dioses y hombres, que rige la ley a la vez co-
n y propia de cada uno de los seres y queses, a la vez,
34 Razon vy la Naturaleza, pues su naturaleza es razonable.
i la definicion del hombre: «animal razonable» (VII, 11).
Wara el animal razonable, 1a accidn que es conforme a su
lnaturaleza es al mismo tiempo conforme a la razén.» «El
fin de los seres razonables es obedecer a la Razén yala
de la mas augusta de la cindades» (11, 16, 6).

i Esa Ciudad augusta es la Cindad de arriba, de la que
E&l hombre es ciudadanc y «cuyas otras ciudades no son
més que casass (111, 11, 2). «4Qué es el hombre?, se habia
guntado Epicteto (11, 5, 26): «Una parte de una ciu-
, de la primera ante todo, la que esta constituida por
dioses y los hombres, y luego la que se denomina asi
aproximarse mas a ella y que es una pequeiia imagen
de la Ciudad universal».

¥ El emperador Marco Aurelio no podia desviar su aten-
kién de una doctrina asi que ponia en cuestién toda su
; rida, como aparece en la meditacion que formula, en cier-

¥ manera, su regla de vida, su divisa (V1, 44, 6):
¥

~

g
-

Mi Ciudad y mi Patria, en tanto que soy Antonino, es Roma.
* MiCiudad y mi Patria, en tanto que soy hombre, ¢s el Mundo.

Todo lo que es 4til a estas dos Ciudades es, para mi, ¢l Gni-
<o Bien.

De la Ciudad del Mundo, de la Ciudad de arriba, es la
Ciudad de los seres razonables, de donde recibimos, dice
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Marco Aurelio (1V, 4, 2), la inteligencia, la razén y la ley,
Esta equivalencia es significativa. La inteligencia y la ra-
z6n son comunes a los seres razonables. Son, pues, unj-
versales. Por eso son la ley comin y universal interiores a
todos los seres razonables. Por su universalidad. que su-
pera a los individuos, permitiran pasar del punto de vista
egoista del individuo a la perspectiva universal del Todo.
Por eso, la inteligencia y la razon tienden de manera na-
tural a considerar el bien del Todo, los intereses del Todo:
logikon («razonable») y koinénikon («preocupado por el
bien coman») son inseparables (VIL, 55.2):

Cada ser debe actuar conforme a su constitucion. Por su consti-

y los seres razonables estan hechos los unos para los otros. Lo
que viene, pues, en primer lugar en la constitucion del hombre,
es la tendencia a actuar por el bien comdn.

A menudo se ha pensado que el estoicismo era fundamen-
talmente una filosofia del amor de si, ya que, el punto de
partida, a la vez de la fisica y de la moral, es la tenden-
cia a la propia preservacién, a permanecer en coherencia
y cohesion consigo mismo. Pero, de hecho, la caracteris-
tica fundamental del estoicismo recae mas en el amor del
Todo, porque la conservacion de si y la coherencia con-
sigo mismo son solo posibles por la adhesién absoluta al
Todo del que formamos parte. Ser estoico es tomar con-
ciencia de que ningln ser esta solo, de que formamos
parte de un Todo que es la totalidad de los seres razona-
bles vy la del Cosmos.

8i el Intelecto divine esta preocupado por el bien co-
mun del Todo, es que se despliega a si mismo en este
Todo. Es a la vez él mismo y todas las cosas, gracias a una
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identidad dindmica. 8i ha puesto en armonia a los seres
que participan del Intelecto entre si, se debe a que to-
dos estos seres forman parte de €l y comulgan todos con
&l. Comunica a todos los seres su intencion de realizar el
pien comun del Todo, en la medida en que esta presen-
te en ellos. Como él, todos los seres razonables son £oi76-
nifor; tienden de manera natural a pongrse al servicio del
Todo, a asegurar la unidad del Todo.

Con un pensamiento muy bello, Marco Aurelio evo-
ca las grandes «unidades» que nos revelan la unidad fun-
damental de todas las cosas (X11, 30): «Una es la luz del
sol», incluso si los muros son un obstaculo para él. «Una
es la comun substancia, incluso si esta dividida en milla-
res de cuerpos dotados de cualidades individuales.» «Una,
el alma inteligente», incluso si parece dividirse. Si en to-
das las cosas hay una fuerza de unién, aunque incons-
ciente, por ¢l contrario, en la unidad del alma inteligen-
te, es decir, de todas las almas inteligentes que participan
de ella y que son una con ella, tiene el privilegio particu-
lar de tender de manera consciente «a juntarse con lo que
estd emparentada y unirse a ello». <Esta pasion de la co-
munidad no conoce obstaculos.» Vemos aqui, mas alld de
Ias fuerzas unificadoras que mantienen unidos los cuer-
pos. un universo de transparencia y de interioridad don-
de los espiritus tienden los unos hacia los otros en una
comunién y una interioridad reciprocas. Los seres razo-
nables, en efecto, estan unidos en un conjunto en la medi-
da en que su intencidén quiere —como la del Intelecto di-
vino- el bien del Todo, en la medida en que coincide con
el fin que es voluntad del Intelecto divino. Asi, este uni-
verso espiritual es un universo de voluntades concordan-
tes. Desde esta perspectiva, la intencién moral se convier-
te en un valor absoluto, un fin en st mismo que trasciende
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todos los objetivos particulares a los que puede aplicarse:
y cada ser razonable, en la medida en que estd fibre de te.
ner esta intencion moral, se convierte a su vez en un fin
en st mismo, para si mismo y para los demas. Marco Au.
relio no deja de repetirlo (por ejemplo 1X, 1): «La Natu-
raleza universal ha constituido a los seres razonables, los
unos para los otross. En cierto sentido, la comunidad de
los seres razonables que retine en torno a si el Intelecto
divino lleva a pensar en el reino de los fines del que ha-
blara Kant. Ese «reino de los fines», segon Kant, corres-
ponde a la comunidad de los seres razonables, en la medi-
da en que estd unida por la ley que cada uno crea y acep-
ta por su propia decision, ley que preseribe que cada ser
razonable sea un fin en si mismo, para st mismo y para los
otros en virtud de la libertad moral que esta en é17* El ser
razonable se plantea a st mismo el fin moral como una ley,
que ¢l mismo es un fin en si, que debe preferirse a todo,
como dice Marco Auarelio (X1, 1, 4):

Es propio del alma razonable amar a su préjimo... y no preferir
nada para st misma, lo que también es propio de la ley.

Pero la mayoria de los hombres ignoran la Ciudad del
Mundo y de la Razon. Viven en el egoismo, que es perni-
cioso para la Ciudad del Mundo asi como para la ciudad
de aqui abajo (1X, 23, 2):

Toda accion de ti que no se refiera de inmediato o de lejos a un
fin que sirva al bien coman, desgarra la vida, le impide ser una:

3 Kant. Fordements de fa metaphisique des moewrs, seccion 11, trad. de
Delbos-Philonenko, Paris, 1987, pp. s1x-112 (trad. Esp.: Fundamentacion
de la metafisica de las costumbres, Porria, México, aoo4).
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es una accién sediciosa. como cuando, en un pueblo, alguien
separa su partido de fa union concordante de todos, tal y como
se habia realizado en ese pueblo.

Nocivo para fa ciudad, el egotsmo es nocivo para el propio
individuo. El egoismo lo aisla, y como habia diche Epic-
teto (11, 5, 26): «Aislado, ast como el pie no sera un ver-
dadero pie, el hombre ya no sera un hombre. éQué es, en
efecto, el hombre? Una parte de una cindad...». Marco Au-
relio retoma la metafora (VIII, 34):

dAlguna vez has visto una mano arrancada, un pie, una cabeza
cortada que yacieran separados del resto del cuerpo? He aqui
lo que se hace a si misme, en la medida en que esto depende de
&1, quien no acepta lo que ocurre y que se separa asi del Todo; o
que Ileva a cabo alguna accion que ha inspirado ¢l egoismo. Te
has excluido a ti mismo de la unién que es la unién de la Naro-
raleza. Ya qque crecias en el Todo como una parte y ahora te has
cercenado a ti mismo.

Aqui se evocan dos disciplinas, la del deseo: aceptar todo
lo que ocurre; y la de la accién: actuar por ¢l bien co-
man. De esto se desprende claramente que corresponden
a una sola y misma actitud: tomar conciencia de que sdlo
se es una parte del Todo y que vivimos por el Todo y para
el Todo. Lo que los otros seres hacen «naturalmente», el
hombre debe hacerlo «racionalmenter, es decir, también
para él, «naturalmente», puesto que su naturaleza es la ra-
z6n y la libertad. El hombre tiene asi la extraiia facultad
(VIII, 34, 3-5) de ~gracias a su intencion, su libertad y su
razdén— separarse del Todo negandose a consentir en lo
que ocurre y actuando de manera egoista. Tiene asi el ex-
trafio poder de aniquilarse, en cierto sentido, espiritual-
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mente. Pero, por un poder atn mas maravilloso. continda
Marco Aurelio, el hombre es capaz de volver al Todo, des-
pués de haberse sustraido a él. Puede convertirse y trans.
formarse, pasando del egoismo al altruismo.

ACCION Y VALOR, jJUSTICIA E IMFARCIALIDAD

En su defipiciéon de la disciplina de la accién que cita
Marco Aurelio (X1, 37), Epicteto enumera tres caracteris-
ticas que distinguen los impulsos activos (Aormaz): si son
buenas, es necesario, en primer lugar, que vayan acom-
patiadas de una «clausula de reserva» y, en segundo, que
tengan por objetivo el servicio del bien comun. Hemos
hablado de estas dos condiciones. Es necesario, también,
que esteén en relacion con el valor (#acaxian). La formu-
la parece vaga e imprecisa: ése trata de los valores de los
objetos sobre los que se ¢jerce la accion? (O se trata de
las personas a las que apunta la accién? Marco Aurelio re-
toma a menudo esta expresioén. Se trata, de hecho, de un
término técnico, de uso en la escuela estoica de su épo-
ca, cuyo sentido parecia evidente a los iniciados, pero que
nosotros debemos interpretar y explicar.

Tiempo atras, los estoicos habian desarrollado una
teoria bastante elaborada sobre la nocién de «valor»*
Resumiendo y simplificando un poco esta doetrina, po-
driamos decir que distinguian tres grados de valor. Ve-
nian, en primer lugar, las cosas que son partes integrantes
de la «vida de acuerdo con la naturaleza», es decir, de [a
virtud; por ejemplo, los ejercicios de examen de concien-

35 Smiciens, p. 49 {<El valor y los preferibless). Cfr. E. Bréhier, Eae-
des de philosophie antique, Paris, 1955, pp. 135-138.
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cia, de atencién a uno mismo, que contribuyen a ia pric-
tica de Ia vida moral. Estas cosas tenian un valor absolu-
to. Venian, en segundo lugar, las que pueden ayudar de
una manera secundaria ep la practica de la virtud. Se tra-
taba esta vez de las cosas que, en si, no son ni buenas ni
malas, y por lo tanto indiferentes con relacion al bien mo-
ral, pero la posesién o el ejercicio de las cuales permite
practicar mejor la vida virtuosa; por ejemplo, la salud, que
hace posible ¢l cumplimiento de los deberes, o la rique-
za, si permite socorrer al préjimo. Estos valores de segun-
do rango no tienen el valor absoluto que pertenece tnica-
mente al bien moral, sino que estan jerarquizados segun
su relacidén mas o menos estrecha con el bien moral. Ve-
nian, en Gltimo lugar, las cosas que, en determinadas cir-
cunstancias, podian ser Otiles a la virtad, cosas que, en s,
no tenfan ningun valor, pero que podian intercambiarse,
en cierto sentido, por un bien.

Reconocer el valor exacto de una cosa representa, asi,
un ejercicio muy importante que forma parte de la dis-
ciplina del juicio. «<No solo», dice Marco Aurelio (111, 11,
1-2), «debemos intentar siempre ver cada objeto que se
presenta en su desnudez y su realidad, sino que hay que
tomar conciencia del lugar que se ocupa en el universo
y del valor que tiene en relacion al Todo y en relacién al
hombre, en tanto que el hombre es el ciudadano de la Ciu-
dad de arriba, cuyas otras ciudades no son mas que casas».

Esta disciplina del juicio estd, como sabemos, estre-
chamente relacionada con la disciplina de la accién. Una
vez que se ha apreciado el valor de las cosas, tenemos
que actuar en consecuencia (VIIL, ag): «Veo todas las co-
sas tal coro son y saco partido de cada una de ellas se-
gan su valor {#at’axian)». Marco Aurelio quiere decir con
esto que se esfuerza, en presencia de cada acontecunien-
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to y de cada situacidon, en reconocer el fruto que puede
extraer de ello para su vida moral y utihizarlo de la mejor
manera posible (V111, 43):

Lo que me procura alegria es mantener sano, en mi, mi princi-
pie director, sin que haya aversion por ningan hombre ai por
nada de lo que les puede ocurrir a los hombres, mirando todas
las cosas con ojos benevolentes, sabiendo recibir y utilizar cada
cosa segin su justo valor.

La disciplina de la accion exige reconocer el valor de los
objetos y proporcionarles la intensidad de su accién, 8é-
neca® habia definido la disciplina de la accion de la ma-
nera siguiente: en primer lugar, se debe juzgar el valor de
lo que se pone en cuestibn; a continuacion, hay que pro-
porcionar el impulso activo a este valor; y en altimo lugar.
poner de acuerdo el impulso activo y la accién, para per-
mapecer siempre de acuerdo uno mismo.

Tal es asi el primer sentido que se le puede dar a la
formula de Epicteto: actuar karaxian. Pero la cousidera-
cion del valor no se sitda sélo en el nivel de la conducta
individual, sino también en el nivel de Ja vida social.

Aqui se le plantea un grave problema al estoico. No
tiene, en efecto, la misma escala de valores que los otros
hombres. Estos otorgan un valor absoluto a cosas que, se-
gan los estoicos, son indiferentes, es decir, que sélo tie-
nen un valor relativo. A la inversa, el estoico otorga un va-
lor absoluto al bien moral, que no tiene ningin interés a
ojos de la mayoria de los hombres. Marco Aurelio parece
aludir a este conflicto cuando escribe (V, 36) a propésito
de la ayuda que damos a los demas:

¥ Séneca, Cartas @ Luciltio, 89, 14,
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No dejarse arrastrar absolutamente por su® representacion,
gino ayudarlos en la medida de sus posibilidades v en funcién
del valor de la cosa que esta en caestidn: y si sufren una pérdi-
da en el ambito de las cosas indiferentes, no pensar, sin embar-
go. que es una lastima. Eso es un mal hébito.

8e trata de socorrer al préjimo, de hacerlg también en el
ambito de las cosas indiferentes que les parecen tan im-
portantes, pero teniendo en cuenta el valor de las cosas,
es decir, su finalidad moral, y esto sin compartir el juicio
de los demas sobre el valor de las cosas: no hay que apia-
darse de ellos, como si lo que les ocurriese fuera un ver-
dadero mal.

Este es el problema que se le plantea a Marco Aurelio
como emperador: debe intentar hacer felices a sus subdi-
tos en aquel ambito de las cosas indiferentes que, a sus
0jos, no tienen ningun valor. Haciendo esto, imitara el
ejemplo divino:

Los dioses vienen en ayuda de los hombres de todas las ma-
neras posibles, a través de suenos, de oraculos y, sin embar-
g0, para cosas que no tienen importancia méas que a ojos de los
hombres. (1X. 27, 3)

Los dioses quieren el bien de los hombres. A menudo Jos ayu-

dan a obtener la salud, la riqueza, la gloria, de tan buenos que
son. (IX, 1%, 2)

Los dioses se ponen al alcance de los hombres y les pro-
curan lo que, en si, solo tiene un valor muy relativo. Lo

3 «Su» representacion, Se puede precisar ast el sentido del tex-
1o griego segun el contexto y el paralelismo con Epicieto, Manual § 6.
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mismo debe hacer el emperador. Al definir su actitud coy
respecto al hombre, que es su pariente, su asociado, dice.
incluso st no practica la virtud, declara (111, 11, 5x

Me comporto con él con benevolencia y justicia, conforme a Ia
ley natural que funda la comunidad humana. Y al mismo tiem-
po, sin embargo, comparto su bisqueda de lo que, en las cosas
indiferentes, tiene valor.

A las disposiciones interiores de benevolencia se afiade,
pues, la accién concreta que obliga al emperador a ocu-
parse de cosas que los hombres consideraban valiosas y
que pueden, por otra parte, también a sus ojos, tener un
valor determinado en la medida en que permitiran even-
tualmente un progreso moral.

Tal es el segundo sentido que reviste la alusién a la
axia, al valor, en la definicién que Epicteto da de la disci-
plina de la accion.

Existe, no obstante, otro sentido de la palabra «valors.
La palabra ya no designa entonces el valor del objeto.
sino el de la persona, es decir, su mérito. Para Marco Au-
relio, como para los estoicos, la justicia consiste en dar a
cada uno lo que se debe a su valor, a su mérito.?® Pero este
nuevo sentido de 1a palabra «valor» no se integra también
en la definicion de la disciplina de la accion que de Epic-
teto.*” Porque, curiosamente, en las declaraciones que nos
han llegado a través de Arriano, son escasas las alusiones
a la virtud de justicia y no hay ninguna definicién de ésta.
En Marco Aurelio, por el contrario, la virtud de justicia

3} gvE, vol. L § 262; Filon de Alejandria, Alegoria de las leyes. 1.
& 87; cfr. Marco Aurelio, L, 16, 5.
¥ Cfr.mas arriba, p. 348.
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tiene tanta importancia que a veces basta para definir a
disciplina de la accién, por ejemplo (VII, 54): «Conducir-
ge con justicia con los hombres presentes».

éMarco Aurelio da tanta importancia a la justicia por-
que es consciente de sus responsabilidades de empera-
dor? En todo caso, hace referencia a la definicion de esa
virtud cuando, al hablar de su padre adoptivo, el empera-
dor Antonino el Piadoso, cuenta (1, 16, 5) que «distribuia
a cada uno segln su valor sin dejarse influenciars. Esto
significa, sobre todo. que confiaba los cargos y las respon-
sabilidades sin favoritismos, pero teniendo en cuenta sdlo
los méritos y el valor de los individuos asi como su capa-
cidad para realizar las tareas en cuestion. Significa tam-
bién que impartia la justicia con imparcialidad.

Por otro lado, valar o mérito no significan aqui nece-
sariamente el valor moral estoico, sino la capacidad de
realizar una tarea determinada o, en el ambito judicial,
la culpabilidad ¢ no culpabilidad. Segan el historiador
Dion Casio, Marco Aurelio no exigia la perfeccion a aque-
los a quienes confiaba una mision: «8i alguien hacia algo
bien lo alababa y lo utilizaba en la tarea en que destaca-
ba, pero no tenia en cuenta el resto de su conducta: de-
cia que es imposible crear hombres tal y como quisiéra-
mos que fueran, sino que hay que utilizar a los hombres
tal y como son para las tareas en las que son atiles»*°

Los hombres que tienen valor son los que practican
los «deberes» concienzudamente, es decir, que, en el 4m-
bito de Ia vida politica y cotidiana, ¢l ambito de las cosas
indiferentes, hacen lo que deben hacer, aunque sean sin
un espiritu estoico segn el cual sélo el bien moral es un
valor absoluto .

¢ Dion Casio, LXXIL 34 4. p. 62,
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La justicia que distribuye los bienes en funcion del
mérito personal. sin favoritismos, con imparcialidad, tie-
ne por modelo la accién divina. Esto no tiene nada de ex-
trafjo ya que, precisamente, la accion moral del hombre
procede de su naturaleza razonable, es una parte, una
ernanacion, de la naturaleza razonable divina; es dear, de
una naturaleza, dice Marco Aurelio (VII1, 7, 2),

para la que no hay obstaculo, que es inteligente y que es jus.
ta, ya que hace una reparticién igual y proporcionada al valor
(kataxiam), de los tiempos, de la sustancia, de la cavsalidad, de
la actividad y de las conjunciones de acontecimientos.

Quizi se piense que una reparticion «igual» no pueda ser
una reparticion «proporcionada al valor». Pero hay que
recordar que, desde Platén y Aristoteles," la igualdad po-
Htica es una igualdad geométrica, es decir, una propor-
cion en la cual al valor superior conviene atribuir un bien
superior, y al valor inferior un bien inferior. La distribu-
cidn es proporcional a la areté, que significaba la noble-
za aristocratica y que para los estoicos significa la no-
bleza del alma, la virtud. La justicia estoica sera, pues,
aristocratica, no en el sentido de dar riqueza y poder. co-
sas indiferentes, a la clase aristocratica, sino en el senti-
do de hacer una consideracion del valor y de fa respon-
sabilidad morales en todas las decisiones de la vida poli-
tica y privada. El historiador Herodiano cuenta de Marco
Aurelio que, cuando tuvo que casar a sus hijas, no esco-
gi6 para ellas patricios ni personajes ricos, sino hombres
virtuosos. Porque la riqueza del alma, continda Herodia-

¢ Platdn, Leyes, VI, 756 e-758a: Anistoteles, Etica u Nicomaco, V. b,
1131 a-h.
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no, era a sus ojos la anica riqueza verdadera, propia e in-
glienable.”*

La accion divina es «sin obstaculor y «justax, porque es
soberanamente razonable, lo que sxgmf«.a que se impone
un orden a si misma. Ese orden somete, en primer lugar.
los objetivos particulares a un fin Unico, la intencién de
asegurar el bien del Todo. Por eso, como hemos visto,® la

 accién divina esta libre de obsticulos porque a través de
todos los objetivos particulares apunta a una Gnica cosa y
sabe hacer cooperar, para esie nico fin, a todos los obs-
taculos que parecen oponerse a ella. Pero la accidén divi-
na introduce también un orden, una jerarquia de valores
entre los objetivos particulares que asigna. Los seres in-
feriores ~minerales, plantas, animales— estan al servicio
de los seres razonables y estos ltimos son fines los unos
para los otros. Desde la perspectiva de la jerarquia de va-
lores, la accidn divina reparte el tiempo, la materia, la cau-
salidad en funcién del valor de cada cosa. Por eso es justa.

La justicia de la Naturaleza razonable es también la
justicia del Intelecto del Todo (V, 30), que introdujo en el
Todo «subordinacion y coordinacion» y que «distribuye a
cada uno su parte en razon de su valor»; es la justicia de
la Naturaleza del Todo (IX, 1, 1) «que ha constituido los
seres razonables los unos para los otros, a fin de que se
ayuden mutuamente segun su valor y su mériton.

Sin duda la experiencia de todos los dias podria ha-
cer dudar de esa justicia divina. Parece en efecto (1X, 1, 6)

4 Herodio, Historia del Imperie, ), 2, 2: Herodio piensa aqui, sobre
todo, en el matrimonio de Lucila. viuda del emperador Lucio Vero, con
Claudis Pompeyano, matrimonio que no agradd, segln parece, ni a Lu-
cila nj a Faustina, su madre.

4% Cfr. mas arriba. p. 325,
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hacer para fos malos v Jos hombres de bien. una repartich;
captraria a s ncrito { paraxian) ya que a menudo Jos maio.
viven e los pliceres. v poseen los medios para effos. mient

que los buenos no encuentran stno la pena v o que la causa,

Sin embargo. éste es un juicio de {a gente que conside-
ra Jos placeres bienes v no comprende gue vida v moerte.
placer y pena. gloria y oscuridad no son ni bienes ni ma-
tes. cuando buscamos el bien moral. Por el contrario, abie-
ma Marco Aurelio {1V, to):

Tode o que ocurre, ocurre justamente. St examinas esto coy
atencidn, enconiraris que es verdad. No digo solo que «esig
OCUTTE POT CONSECUEnCia necesarias, SN0 GUE «eSto OCUrTe 5e-
gan la justiciar, como st esto lo produjera alguien gue atribuye
a cada uno su parte segin su Merito.

A propésito de la disciplina del deseo. hemos visto el pro-
biema que planteaba el modo de accidon de la Naturale-
za 0 Razdn universal.”* éDesencadenaba por un unico im-
pulso inicial el proceso cosmico, Hegando entonces todas
las cosas por via de «consecuencia necesaria»? 0 estaba
atenta a cada individuo «atribuyendo a cada uno su par-
te segun sn méritor (1V, 10)7? Las dos hipdtesis no se ex-
cluyen al asignar, en cierto sentido, la ley general del oni-
verso a cada uno el papel que tiene que desempediar en
el universo. La accidn divina es una accién dnica que pa-
rece adaptarse maravillosamente a cada caso particular.
Todo sucede. pues. «como si esto fuera producido por al-
guien que atribuiria a cada uno su parte segan su mérito»
(IV. 10). Esto es cierto para los seres inferiores que, de-

HOCHe s arriba pp. 261-276.
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cia Marco Aurclio (VI 7 2). reciben su parte de dura-
cion, de sustancia v de causalidad segun su valor cn la je-
rarquia de los seres. Pero esto es atin wmas cierto para los
seres razonables. El Destino distribuye a cada uno lo que
corresponde a su ser v a su valor. Cada acontecimiento
conviene a la perfeccion a quien le llega:

No amar mas que el acontectiwsiento que viene a nuestro en-
cuentro ¥ que of Destino vincola a nosotros. 4Qué hay, en efec-
to, mas acorde a nosotros? (VI 57)

Te ha sucedido tal acontecimienta, te ha sido coordenado, se
ha puesto en relacitn contigo, se ha tejido contigo, desde ef co-
mienzo, a partir de las causas mas antiguas, (V. 8, 12)

{Te ocurre algo? iBien! Todo acontechniento gue viene al en-
cuentro of Destino lo ha vineulado a ti v lo ba tejido contigo a
partir del Todo desde el comienzo. (1V, 26, 4)

Ocurra lo gue te ocurra. estaba preparado de antemano para ti
desde toda ta eternidad v el entrelazamiento de las causas ba
tejido conjuntamente, desde siempre, w1 sustancia y el encuen-
tro con este acontecimiento. (X. 3)

Todo lo que ocurre, ocurre justamente porque todo o que
ocurre nos aporta lo que nos pertenece, o que se nos de-
bia, en una palabra. lo que conviene a nuestro valor perso-
nal y lo que contribuye a nuestro progreso moral. La jus-
ticia divina es educadora. El fin al que apunta es el bien
del Todo, que la sabiduria de los seres razonables asegura.

El estoico Diogenes de Babilonia® decia que, en la de-
finicido de la justicia como virtud que da a cada uno la

BONVE vl 1Y s
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parte cerrespondiente a su valor, la palabra «valors (axza)
significaba «la parte que toca a cada uno» (%o epiballon). E)
misterio de la justicia divina se trasluce en estos matices
de vocabulario. Marco Aurelio, en efecto, habla (X, 25) de
«Aquel que administra todas las cosas», y precisa, «que es
la Ley (nomos) que atribuye (nemoén) a cada uno lo que le
corresponde (10 epiballon)». «Lo que se distribuye segin
las leyes es igual para todos» (XII, 36, 1). Asi, cuando la
Ley divina da a cada uno la parte que corresponde a su
valor, es, a su vez, la parte que se le debe en funcién de
su mérito, en funcion de lo que es, y la parte que le toca,
que le concede la suerte, el Destino. Es, pues, a su vez,
lo que el kombre escage ser por su decisién moral y lo que
la Ley, por su decision inicial, escoge que sea. De la misma
manera que el daimdn (el destino individual). que segn
Platdn esta vinculado a cada alma, le viene asignado por
la suerte y, sin embargo, ella lo elige.*®

Tal era el ideal de la justicia divina que la fe estoica
proponia a Marco Aurelio y que seguramente habria que-
rido, si hubiera podido, realizar en la tierra: una justi-
cia que solo consideraria el valor moral, que solo tendria
como objetivo el progreso moral de los hombres y para la
cual las cosas «indiferentes» sélo tendrian valor en fun-
cion de la ayuda al progreso moral que aportarfan. Vere-
mos*” que Marco Aurelio no se hacia muchas ilusiones so-
bre Ia posibilidad de lo que llamaba irénicamente «la rea-
lizacién de la Republica de Platon».

No obstante, un ideal de justicia asi podia inspirar upa
disposicién general interior, imitando a la vez la imparcia-
lidad de la Razén universal, que impone a todos la mis-

% Platon, Republica, 617 € 1; 620 d 8; Feddn, ro7 d 7.
47 Cfr. mas abajo, pp. 478-484.
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a ley, y la solicitud atenta de la providencia, que pare-
y adaptarse a cada caso particular y cuidar de cada indi-
duo teniendo en cuenta sus fuerzas y sus debilidades.**
t Quiza podria citarse, para describir esta actitud, el
xto de L. Lavelle* que, sin querer referir una doctri-
pestoica, expresa con bastante exactitud el espiritu de la
pticia segan los estoicos:

P
1

gy una indiferencia que es santa: es la que consiste en no esta-
ecer ninguna preferencia entre los seres que estan en nuestro
mino, en darles a todos nuestra presencia completa, en res-
gﬁde.r con una fidelidad exacta a la llamada que nos hacen. Tal
la indiferencia positiva, que es lo inverso de la indiferencia
gativa con la que a menudo la confundimos: sélo nos pide re-
rvar a todos la misma luminosa acogida. Tenemos que mante-
r un equilibrio igual entre ellos: que no haya en nosotros ni
ejuicios, ni predilecciones que inclinen la balanza. Entonces,
t nuestra conducta con respecto a ellos, nos hacemos capa-
8 de introducir las diferencias mas sutiles, pero dando a cada
10 Io que espera, o que demanda y lo que le conviene. La jus-
ia mas perfecta se confunde aqui con el amor mis puro, del
ie no podriamos decir si suprime toda eleccion o si es en to-
& partes el mismo amor de eleccion.

Sabemos bien que «no establecer diferencias» significa ser
sto; es aplicar a todos la misma regla sin introducir en nues-
38 juicios ninguna excepcioén ni ningan favor. Es situarse en
punto de vista de Dios que envuelve a todos los seres con la
oplicidad de una misma mirada. Pero esta mirada es exacta-
:nte lo contrario de una mirada insensible, es una mirada de
10r que distingue en cada ser particular justo lo que necesita,
i palabras que lo tocan y el tratamiento que merece.

48 Cir. més arriba, p. 275.
39 L. Lavelle, L’ Erreur de Narcisse, Paris, 1939, p. 111
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PIEDAD, DULZURA Y BENEVOLENCIA

Lo hemos visto® a proposite de la disciplina del juicio: si,
para los estoicos, la mayor parte de la humanidad esta en
el mal, esta en este estado contra su voluntad porque, sim-
plemente, ignora la definicién del verdadero bien y del
verdadero mal. Es la gran tradicion socritica la que se ex-
tiende, a través de Platon y del platonismo, hasta el estoi-
cismo. «Nadie es malo voluntariamente.»” Estas afirmacio-
nes platonicas se fundan en la idea socratica segin 1a cual
la virtud es una «ciencia», es decir, que consiste en saber,
pero con toda el alma, donde esta el bien y cual es el ver-
dadero bien. En efecto, el alma humana desea de manera
natural el bien y se dirige espontaneamente hacia lo que le
parece que es un bien. Si parece volverse mala, es que se
deja engaiiar por la apariencia del bien, pero jamds desca
el mal por el mal. Los estoicos retomaran sin esfuerzo esta
doctrina puesto que, para ellos, como hemos visto, «todo
es un asunto de juicio» y las pasiones son juicios. El mé-
dico Galiano,* en su tratado Sobre la toma de conciencia de
las faltas del alma, formula muy bien este axioma estoico:
«El principio de muchas faltas es el falso juicio que emi-
timos sobre el fin que hay que asignar a la propia vida».
La gran tradicion socratica, que va del platonismo y
el estoicismo hasta el neoplatonismo, esta unida por Ja fe
en la eminente dignidad de la naturaleza humana, que se

59 Cfr. mis arriba, p. 222.

5% Scrates en Aristdteles, £fica a Nicomace, V11, 3, 11485 b 21-27:
Platdn, Proragoras, 345 d; Gorgias, 509 e Timeo, 86 d.

5% Galiano, Sobre la toma de conciencia de las faltas del abma, 4, 1, ¢v
Corpus medicorum gragcorum, V. 4, 1, 1. Berlin, 1937, p. 53 De Boer; vol.
Y, p. 77 Kiihn.
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gnda en el deseo natural e inconsciente que todo hom-
tiene del bien.
} Epicteto también se inscribe en esta tradicion aludien-
lo de manera explicita (1, 28, 4-9) a la ensefianza de Pla-
fn: «Cuando consentimos en el error, debes saber que no
periamos hacerlo, porque “toda alma esta privada de la
ad contra su voluntad”, como dice Platon, pero hemos
ado el error por la verdad». Lo que corresponde a la
erdad y al error en el ambito de la accidn, continda Epic-
pto, es el deber y su contrario, lo ventajoso y su contra-
fo. Lo que creemos que es el deber, lo que creemos que
# ventajoso, no podemos no escogerlo. La falta es asi un
gror y, en tanto que no hemos mostrado al alma su error,
© es capaz de actuar de otro modo. éPor qué entonces
pritarse contra ella? «<¢No debes mas bien tener piedad de
wuellos cuyas facultades esenciales estan cegadas y muti-
aas, asi como tenemos piedad de los ciegos y de los co-
?» Esto permite a Epicteto describir la actitud ideal que
f estoico debe tener con su préjimo (11, 22, 36):
L]
‘on respecto a los que les son desemejantes {por sus princi-
kos de vidal, tendra paciencia, dulzura, delicadeza, indulgen-
ia, como hacia alguien que esta en la ignorancia, a quien fal-
» un objetivo en las cosas mas importantes. No serd duro para
adie, porque comprendera a la perfeccion las palabras de Pla-
5n: {Toda alma esta privada de la verdad contra su voluntad».

‘ambién Marco Aurelio, después de Epicteto, experi-
»entara un gran respeto por este deseo inconsciente de
2 verdad y del bien, que es el impulso mas profundo
le la naturaleza razonable del hombre, y se apiadara de
1 enfermedad de las almas que estan privadas contra su
oluntad de lo que desean oscuramente:
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«Toda alma», dice Platon, «esta privada de la verdad contra vy
voluntad.» Asi como de la justicia, de la templanza, de la be.
nevolencia, de todas las virtudes analogas. Es, pues, absoluta.
mente necesario recordarselo sin cesar. Seras asi mas dulce coy
fos demas. (V11, 63)

Si no actian bien al hacer esto, es contra su voluntad y por ig-
norancia. Porque «toda alma esta privada, contra su voluntad,
tanto de la verdad» como de la posibilidad de comportarse con
los demés de fa manera debida. (X1, 18, 4-5)

Aqui Marco Aurelio se revela como fiel alumno de Epicte-
to. Porque, al citar a Platén, no sigue el texto de éste, sino
que lo cita con las palabras de Epicteto; y sobre todo ex-
trae de é] las mismas consecuencias morales.

En efecto, esta ignorancia de los verdaderos valores en
la que se encuentran sumergidos los verdaderos hombres
es «en cierto sentido digna de piedad» (II, 13, 3), dice
Marco Aurelio, y experimentaremos este sentimiento, si
intentamos comprender el error de juicio que explica sus
faltas (VI1, 26, 1). «£n cierte sentide digno de piedad»: esta
expresion alude a la critica que los estoicos hacian tradi-
cionalmente de la piedad, la cual consideraban una pa-
sion. «La piedad», decia Séneca,’ «es una enfermedad del
alma que produce la vision de las miserias de los demiés o
una tristeza que causan los males del projimo. Ahora bien.
ninguna enfermedad afecta al alma del sabio que perma-
nece sieopre serena.» Se puede decir que Marco Aurelio
y Epicteto son fieles a la doctrina estoica en la medida en
que lo que llaman «piedad» no es una pasién o una en-
fermedad del alma, sino que se define mas bien negativa-

33 Séneca, Sobre ln demencia, 1, 5, 4 {= UL 4).
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te como una ausencia de colera y de odio frente a los
e ignoran Jos verdaderos valores. Pero no basta con te-
er piedad o indulgencia con los hombres. Hay que inten-
Rer sobre todo ayudarlos, advirtiéndoles de su error, ense-
jhndoles tos verdaderos valores (IX, 42, 6):

1.1"}. términos generales esta en twepoder instruir para hacer
Jmbiar de opinién al que se equivoca. Porque quienquiera
fyue cometa una falta es un hombre que no alcanza a lo que
Jpunta y que se equivoca.

f1ay que intentar bacer entrar en razén a quien se equi-
boca (V, 28, 3; VI, 27, 3: V1, 50, 1; IX, 11). Si fracasamos
pn este esfuerzo, serd un buen momento para practicar la
Baciencia, la indulgencia, la benevolencia. A Marco Aure-
Mo le gusta presentar el deber hacia el préjimo en forma
e dilema:

" os hombres han sido hechos los unos para los otros: instraye-
!:ios o sopdrtalos. (VII1, 59)
i se equivoca, instruirlo con benevolencia y mostrarle su error.
i no lo consigues échate la culpa a ti mismo ¢ més bien inclu-
?o ni siquiera a ti mismo. (X, 4)
Epicteto (I1, 12. 4 y 11, 26, 7) habia dicho que, como un
buen guia, hay que volver a situar en la buena via a quien
e ha extraviado, sin burlarse de él ¢ injuriarlo; si no lo
conseguimos no hay que burlarse del que se ha extravia-
do, sino tomar conciencia de nuestra propia incapacidad
¥ acusarnos a nosotros mismos en lugar de a quien no lo-
gramos convencer. Marco Aurelio, por su parte, afiade,
como acabamos de ver, que ni siquiera hay que culpar-
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se a uno mismo, porque puede ocurrir que determinados
hombres sean incorregibles y «es necesario que los hava
en este mundo» (1X, 42. 2).

Sea como fuere, hay que esforzarse por convertir a los
que se extravian, a los que ignoran los verdaderos valo-
res. Pero hay que hacerlo, ante todo, sin enfadarse (V1.
27, 3; V, 28, 3); es mds, con una delicadeza infinita. Pare-
ce, en efecto, que Marco Aurelio hubiera sido sensible en
extremo al tacto y la dulzura con los que hay que tratar a
las almas e intentar transformar su manera de percibir e}
mundo y las cosas. Tengo que dirigirme al otro:

Sin humillarlo, sin hacerle sentir que lo soporto, sino con fran-
queza y bondad. (X, 13, 2)

Sin ironia, sin humillar, sino con afecto, con un corazon exento
de amargura, ni como se haria en una escuela, ni para hacerse
admirar por alguien que asistiese a la conversacion, sino verda-
deramente a solas, incluso si otros estan preseantes, (X1, 18, 18)

Hay en este conjunto de notas una gran riqueza de ob-
servacion psicoldgica y un sentido notable de la pureza
de intencién. La paradoja de la dulzura es que deja de ser
dulzura si queremos ser dulces: todo artificio, toda afecta-
cidn, todo sentimiento de superioridad la destruye. La de-
licadeza no actia en la medida en que no intenta actuar.
en un respeto infinito con respecto a los seres, sin sombra
alguna de violencia, ni siquiera espiritual. Y, sobre todo.
no hay que infligirse violencia a uno mismo para inten-
tar ser dulce. A 1a dulzura le hacen falta una espontanei-
dad y una sinceridad casi psicologicas. Marco Aurelio lo
expresa de manera impresionante (X1, 15) al ironizar so-
bre la gente que comienza por deciros: «He decidido ju-
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t gar con franqueza contigo». Para qué estas palabras, con-
¢ ¢inta Marco Aurelio:

i eres sincero, debe estar escrito en tu rostro, suena de inme-
" diato en tu boca, estalla en tus ojos, de la misma manera que la
- persona amada ve de inmediato en su mirada los sentimientos
_ de sus amantes... E]l hombre que es bueno, sin duplicidad, duice
' tiene estas cualidades en sus ojos y ebto no se le escapa a nadie.

- Y, para ser aiin mas impresionante, Marco Aurelio dice
* que la bondad se siente cuando nos aproximamos a un
¢ hombre bueno, asi como se huele de inmediato, lo quera-
- mos o no, el mal olor de alguien que huele mal. Esta dul-
~gura pura y esta delicadeza tienen el poder de hacer cam-
- biar de opinion, de convertir, de hacer descubrir los ver-
- daderos valores a quienes los ignoran:

; La bondad e¢s invencibie, st s sincera, sin sonrisa burlona, sin
. afectacion. (X1, 18, 15)

Lejos de ser una debilidad, es una fuerza:

No es la colera lo viril, sino lz dulzura y la delicadeza. Pues son
mas viriles porque son mas humanas: poseen mas fuerza, mas
pervio, mas virilidad, es lo que le falta a quien se enfada y se
irrita. (X1, 18, 21)

Lo que funda su fuerza es la expresién del impulso pro-
fundo de la naturaleza humana, que busca la armonia en-
tre los hombres, que corresponde a la dominacién de la
razén; mientras que la cdlera o la irritacién no son sino
enfermedades del alma.
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«La dulzura esta tan lejos de la debilidad», escribid
L. Lavelle, «que sélo ella posee una fuerza verdadera, con.
trariamente a lo que pudiera parecer... Toda voluntad «¢
tensa cuando intentamos vencerla o quebrarla, pero h
dulzura la persuade. Sélo ella puede triunfar sin comba-
te y transformar al adversario en amigo.»** Se puede de-
cir que es la Gnica que puede revelar a los hombres ¢l
bien que ignoran, aunque lo deseen con todo su ser. Ac-
taa, a la vez, por medio de su fuerza persuasiva y por la
experiencia inesperada que su encuentro constituye para
los seres que solo conocen el egoismo y la violencia. Trae
consigo una inversion total de los valores, haciendo des-
cubrir a los que son objeto de ella su dignidad como hom-
bres, ya que se sienten profundamente respetados, como
seres que son fines en si mismos, revelandoles igualmen-
te Ja existencia de un amor desinteresado por el bien, que
inspira la dulzura que se dirige a ellos. No obstante, tam-
bién es cierto que la dulzura hacia el pr6jimo no debe ex-
cluir la irmeza (V1, 50, 1):

Intenta persuadirlos, pero actda, contra su voluntad, si el orden
razonable de la justicia asi lo exige.

Descubrimos aqui un aspecto de la disciplina de la accion:
el deber de ayudar espiritualmente al préjimo, de revelarle
los verdaderos valores, de advertirlo de sus faltas, de ende-
rezar sus falsas opiniones. (En qué medida, efectivamente.
Marco Aurelio desempeiio este papel? No fo sabemos. Su-
ponemos, en tado caso, que se esforzé en propagar a su al-
rededor una vision estoica de la vida y del mundo. éNo alu-

54 L. Lavelle, L’ Erreur de Narcisse, p. 196. Cir. J. de Romilly, L¢
doucenr dans la pensé grecque, Paris, 1979.
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be 2 ello en la meditacion, de la que volveremos a hablar,’
& la que se imagina lo que ocurrira a su muerte cuando
1 guien diga (X, 36, 2): «Este maestro de escuela finalmen-
o va a dejarnos respirar. ¢Es cierto que no era duro con
M0sOLT0s, pero sentiamos que nos culpaba en silencio?.

k. Hasta aqui hemos visto la primera parte del dilema
e formula Marco Aurelio: «Ingirayelos», que ahora po-
iemos comprender de la manera siguiente: «Instrayelos
fyon dulzura y por medio de la dulzura».

§. Ahora también podemos completar la segunda parte
el dilema: «Sopdrtalos con dulzuras, pues la dulzura no
_é.-: reservada a quienes deseamos convertir, esta desti-
imada también a quienes no hemos conseguido hacer cam-
Bpiar de opinion:

;Si puedes, hazle cambiar de opinién. Si no, acuérdate que la
tbondad se te ha dado por esta sitwacién. ¥, por otro lado, los
‘T »

idioses mismos son buenos con esta gente. (IX, 11, 1)
¢Una dinica cosa tiene valor aqui abajo: pasar fa vida en la ver-
tdad y Ia justicia, siendo benévolo con los mentirosos y los in-

Hustos. (V1, 47, 6)

}L;._Que los que son un obstaculo para tu progreso en la recta ra-
i26n no te desvien de tu practica del bien, que tampoco consi-

'gan hacerte perder tu dulzura con cllos. (X1, g, D

‘Los mentirosos, los injustos, los que se obstinan en su
‘error guardan, no obstante, al menos en su esencia, la na-
‘turaleza razonable y el deseo inconsciente del bien inscri-
to en elfa. Hay que tratarlos, pues, con respeto y dulzura:

55 Cfr. mas abajo. p. 465.
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No puedo enfadarme cou el que es de fa misma raza que yo. ny
odiarlo, pues estamos hechos para cooperar. (11, 1. 3)

Imaginarse que son de la misma raza que t4, que pecan por ig.
norancia y centra su voluntad. (VII, 22, 2)

Es tanto un signo de debilidad enfadarse con ellos como re-
nunciar a fa accion que habias emprendido... Porque son deser-
tores igualmente, el hombre que se deja asustar y el que renie-
ga de aquel que la naturaleza le ha dado como pariente y como
amigo. (X§, g, 2}

Una actitud que se basa en la idea de la comunidad entre
los seres razonables conduce finalmente, como veremos,
a la doctrina de un amor al préjimo que se extendera in-
cluso a los que cometen faltas contra nosotros.

EL AMOR AL PROJIMO

Lo propio del hombre es amar incluso a los que cometen fal-
tas. Esto se realizard si tomas conciencia de que son de la mis-
ma raza que th y que pecan por ignorancia y contra su volun-
tad. (Vii, 22, 1-2)

Esta superacion de la justicia, no solo en la piedad o en la
indulgencia, sino en el amor, se presentia en los argumen-
tos que invitaban al estoico a reflexionar, por una parte.
sobre la indestructibilidad del impulse que empuja a cada
hombre hacia el bien y, por otra, sobre el parentesco. la
solidaridad que vne a todos los seres razonables entre st.

La disciplina de la accién alcanzara su punto culminan-
te en el amor al projimo. Toda la logica de la accién huma-
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pa revela que el motor profundo de nuestra actividad debe
ser el amor a los otros hombres, porque este amor se basa
en el impulso profundo de la naturaleza humana (X1, 1, 4):

Es propio def alma, si es razonable, amar a su préjimo, lo que
corresponde a la vez a la verdad y al respeto.

.
~ El hombre, si vive segiin la razon, toma una conciencia
© aguda de su pertenencia a un gran cuerpo, el de todos los
: seres razonables. En la medida en que es parte del Todo,
=" eslos otros tanto como ¢l mismo (V11, 13):

© Al igual que la relacién reciproca de los miembros del cuerpo,
- en las unidades organicas, asi es la relacién reciproca de los se-
res razonables que, aunque existen en cuerpos separados, es-
tan esencialmente constitnidas para realizar una Gnica y misma
actividad concordante.

La representacion de esto se imprimird mejor en ti si te re-
pites 2 menudo a ti mismo: soy un miembro (mefos) del organis-
mo {sustéma) que forman los seres razonables. Pero si empleas
solo 1a letra 4o diciendo que eres una parte (meros), es que to-
davia ne amas a los hombres desde el fondo del corazén, es
que todavia no encuentras a alegria, sin buscar nada mas, en el
simple hecho de hacer el bien a los otros hombres, es que ha-

# ces esto sdlo por conveniencia, pero todavia no porque hacien-

do el bien e haces bien a ti mismo.
Aquel sentimiento de pertenencia, de identificacion con
una suerte de «cuerpo misticor, a lo que Kant llamara el

reino de los fines,* se une el sentimiento de pertenencia,
casi mistica, al Todo césmico, cuya unidad, como la del

5% Cfr. més asviba, p. 346.
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«cuerpo de los seres razonables». se asegura con la pre-
sencia universal de la Razon, es decir, de Dios.

f.a actitud fundamental del estoico sera el amor de las
realidades ante cuya presencia el Todo lo sitda a cada mo.
mento y que estdn intimamente unidas a él, con las que.
en cierto sentido, se identifica (V1, 39).

Armonizate con las cosas a las que estas unido por el Destino,
Aina, pero verdaderamente, a lns hombres a los que estas
unido por el Destino.

El fondo de la realidad es amor. Marco Aurelio apela,
como hemos dicho,” para expresar esta idea, a la gran-
diosa imagen mitica del matrimonio entre ¢] Cielo y la
Tierra (X, 21):

iAma, la Tierra! iAma, la Huvial

iTambién él, el venerable Eter! iAma! Y él también. ¢l Mundo.
ama producir lo que tiene que ocurrir.

Le digo al Mundo: Amo, yo también, contigo.

&N decimos también: esto «<ama» ocurrir?

Lo que fascina aqui a Marco Aurelio es que la imagen
mitica significa que los procesos naturales son finalmen-
te procesos de union y procesos de amor. Y sefala que el
propio lenguaje parece expresar esta vision, puesto que
en griego, para designar una cosa que suele ocurrir se
dice que «ama» ocurrir. Si las cosas aman ocurrir, es ne-
cesario gue amemos que lleguen.

Asi, la antigua representacién de la hierogamia deja
ver, de manera mitica, la perspectiva grandiosa del amor

5T Cfr. was arriba, pp. 244-245.
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_aniversal que las partes del Todo experimentan las unas
| por las otras, la visién cosmica de una atraccibn universal
f»qﬂe se hace cada vez mas intensa a medida que nos eleva-
‘mos en la escala de los seres y que éstos se vuelven mas
_conscientes (1X, g). Cuanto mas se aproximan los hom-
pres al estado de sabiduria, cuanto mas se aproximan a
' Dios, mas crece en profundidad y en lucidez el amor que
sienten los unos por los otros, por todos los otros hombres
.y también por todos los seres, incluso los mas humildes.
Por lo tanto, no se puede decir, que «amar al proji-
-me COmo a si mismo» sea una invencion cristiana. Se po-
dria incluso afirmar que la motivacion del amor estoico es
Ia misma que la del amor cristiano. Tanto el uno como el
otro reconocen en cada hombre el logos, la Razon presente
en el hombre. Ni siquiera falta en el estoicismo el amor de
los enemigos: «El ¢inico apaleado [para Epicteto,® ef ci-
nico es una especie de estoico heroico} debe amar a quie-
nes lo apalean». Y hemos visto que Marco Aurelio sostie-
pe que ¢s propio y esencial del ser humano amar a quie-
nes cometen faltas. Pero se puede decir que la esencia del
amor cristiano es mas personalizada, porque este amor
se basa en la palabra de Cristo: «<Lo que le habéis hecho
al mas pequefio de los mios, es a mi a quien se lo habéis
hecho».” El logos, a ojos de los cristianos, esta encarnado
en Jesis y es a Jesis a quien el cristiano ve en su préjimo.
Sin duda, esta referencia a Jesis ha dado al amor cristiano
su fuerza y su expansion. Aunque también es cierto que el
estoicismo fue asimismo una doctrina de amor. Como de-
cia ya Séneca:® «Ninguna escuela tiene mas bondad y mas

5% Acriano, Epictets: disertaciones. 11, 22, 54.
59 Evangelio segiin san Mateo. 25. 40.
% Séneca, Sobre la clomencia, 1L, 5, 3 (=113, 3).
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dulzura, ninguna tiene mas amor por los hombres, mis
atencion al bien comin. El final que nos asigna es ser agj.
les, ayudar a los demés y preocuparse, no solo de uno mis-
mo, sino de todos en general y de cada uno en particular,

ARMAUIRUMQUE
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. 1X
L1, ESTOICISMO DE LAS MEDITACIONES .
LAS VIRTUDES Y EL GOZO

jAS TRES VIRTUDES Y LAS TRES DISCIPLINAS

g )

conjunto de las Meditaciones se organiza segin una es-
fructura —y, podemos decir, un sistema- ternaria que ha
fesarrollado y, quiza, concebido Epicteto.

k: Ese sistema, esa estructura ternaria, tiene una nece-
Widad interna: no puede haber ni mas ni menos que tres
Bemas de ejercicio del fildsofo, ya que no puede haber ni
nas ni menos que tres actos del alma; y los temas de ejer-
wicio que les corresponden se refieren a las tres formas
kie la realidad: el Destino, la comunidad de los seres ra-
ponables la facultad de juzgar y el consentimiento del in-
;\d;v1duo, tres formas que no pueden ser ni mas ni menos
{umerosas y que son, respectivamente, objeto de las tres
partes del sistema que forma la filosofia: la fisica, la éti-
ca y la logica.

¢ Cabe destacar que, bajo la influencia de esa estructu-
ra sistematica, se ve en Marco Aurelio otra estructura tra-
dicional, al menos desde Platén, la de las cuatro virtudes
~la prudencia, la justicia, la fuerza y la templanza— que
adquiere una forma ternaria en la medida en que Marco
Aurelio hace corresponder determinadas virtudes a cada
una de estas disciplinas.

Ya lo hemos dicho: el esquema de fas cuatro virtudes
era muy antiguo. Recordemos, por otro lado, que la pala-
bra griega arefé, que traducimos por «virtud», tenia en su
origen un significado completamente distinto que nuestra
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palabra «virtud». El término se remontaba a la ética aris-
tocratica de la Grecia arcaica y no significaba, en modo
alguno, una buena costumbre o up principio que nos con-
duce a actuar bien, sino mas bien la propia nobleza, la ex-
celencia, el valor, la distincion. Se puede pensar que esta
idea de excelencia y de valor ha estado siempre presente
en ef espiritu de los filosofos. Para los estoicos, la arerées
el valor absolurto, y se funda no sélo en la nobleza guerre-
ra, sino en la nobleza del alma que representa la pureza
de intencion.

Muy pronto parece que existiera un modelo, un canon
de las cuatro excelencias fundamentales. En el siglo v a.
C., Esquilo, en su tragedia Los siete contra Tebas (v. 610)
enumera, a2 propésito del divino Amphiaraos, cuatro valo-
res fundamentales: es sabio (s6phrén), es justo (dikaios), es
brave {agarhos), es piadoso (eusebés). La sabiduria consis-
te en mantenerse en su lugar, en la sociedad y en ef mun-
do, con reserva {(aidés), consiste en tener el sentido de los
limites del hombre. La justicia consiste en comportarse
bien en la vida social. La bravura es, evidentemente, ¢l
coraje en las dificultades y, sobre todo, en el combate. La
piedad corresponde, en el caso de Amphiaraos, que es un
vidente, al conocimiento de las cosas divinas y también
de las cosas humanas.

En el cuarto libro de la Repiblica (427¢ y ss.) de Pla-
t6n, hay una sistematizacion, una justificacion de la enu-
meracion de las cuatro virtudes. Distingue tres partes del
alma: la «razon», Ia «colera» (thumoeides) ~ la parte que
empuja a combatir— y el «deseo» (epithumia). Estas tres
partes del alma corresponden con tres virtudes: la razén.
con la prudencia o la sabiduria; la cdlera, con el coraje:
el deseo, con la templanza. La justicia hara que cada par-
te del alma cumpla su funcién y que la razon sea pruden-
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{ te, la colera valiente, el deseo moderado. Estas tres partes
f &el alma corresponden, por otro lado, a las tres clases so-
 ciales de la Republica: 1a razdn es propia de los filésofos;
E:-'ia colera, de los guardianes; el deseo, de los obreros. La
k;ustlcias tanto en el Estado como en el individuo, se reali-
; gara si cada clase, o cada parte del alma, realiza perfecta-
E,-.mente su funcion. Esta s:stema‘txzacwn, vinculada al mo-
¢ delo politico, que hace de la justicia la virtud que abarca
Elas otras tres, no vuelve a encontrarse en el resto de los
ldxalogos de Platdn, en los que las coatro virtudes se enu-
i meran en contextos diversos sin teorizacién particular.”
" Enla descripcién que hacen de la vida moral, los estoi-
{ cos también evocan las cuatro virtudes,® pero no estan su-
: - bordinadas las unas a las otras, sino que estan todas en el
“mismo plano: se implican mutuamente, de la misma ma-
-mera que las partes de la filosofia. Basta con practicar una
para practxcar!as todas. No obstante, es dificil descubrir
-en los resGmenes de Ia doctrina estoica la verdadera razén
cpor la cual seria necesario que solo hubiera cuatro virtu-
:des fundamentales. Las definiciones que se nos han dado
-de ello son bastante diversas. Podemos quedarnos con és-
.tas: la prudencia es la ciencia de lo que hay que hacer o no
‘hay que hacer; el coraje, la ciencia de lo que hay que so-
.portar o no soportar; la templanza, la ciencia de lo que hay
%gue escoger o no escoger; la justicia, la ciencia de lo que
‘hay que distribuir o no distribuir. Las cuatro virtudes no
‘parecen estar ligadas, como en Platon, a partes del alma.
Es muy interesante, desde esta perspectiva, observar
.t0mo transforma el sistema de las tres disciplinas la clasi-

* Protdporas, 3258 v 329¢; Republica, 487 a 5: Fedém, 69 b 2; Leyes,
K11, 963 y 1, pp. 630-631L.
* Swiciens, pp. 44-48 v 56-58: SVF, vol. 1. § 262 y 55, § 295y 83
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ficacion de las virtudes en las Meditaciones de Marco Aure-
lio. De entrada, en varias ocasiones, el emperador filosofo
resume las tres disciplinas —del asentimiento, del deseo v
de la accion— atribuyéndoles nombres de virtudes. La dis-
ciplina del asentimiento adopta el nombre de la virtud de
«verdad»; la disciplina del deseo, el de la virtud de «tem-
planza»; la disciplina de la accién, el de la virtud de «jus-
ticia», En si, la sustitucion de la nocion de «verdad» por la
de «prudencia» no debe extrafiarnos. Ya Platén {Repubii-
ca, 487a5) da una vez a las cuatro virtudes los nombres de
«verdad», «justicia», «coraje» y «templanza»,

Pero esta sustitucién de la «verdad» por la «pruden-
cia» se justifica muy bien desde la perspectiva de Marco
Aurelio, como veremos en el largo texto (IX, 1) que de-
bemos citar en el que se establece la correspondencia en-
tre la disciplina de la accion y la justicia, la disciplina del
asentimiento y la verdad, la disciplina del deseo y Ia tem-
planza; es, ademas, un estupendo resumen de lo que he-
mos dicho sobre los tres ambitos de ejercicio:

JUSTICIA Y DISCIPLINA DE LA ACGIGN

El que comete una injusticia comete una impiedad. Porque,
pueste que la Naturaleza universalha constituido a los vivos ri-
zonables {os unos para los otros de modo que tengan que ayu-
darse muteamente los unos a IOS Ofros Sef.;!lﬂl su 1Hé§' ito resped-
tivo sin perjudicarse nunca, el que transgrede la voluntad de
la Naturaleza comete con toda evidencia una impiedad hacia ta
mas venerable de las Diosas.

VERDAD Y DISCIPLINA DEL ASENTIMIENTO

Pero también el que miente comete una impiedad hacia la mis-
ma Diosa. Porque la Maturaleza universal es la naturaleza de los
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es; ahora bien, los seres tienen una relacidn de afinidad con
Bos verdaderos atributos [es decir, con lo verdadero que deci-
mos sobre ellos]. Ademas esa Diosa es Hamada también verdad
jr;es fa causa primera de todo lo que es verdad. Asi, el que mien-
e voluntariamente comete una impiedad en la medida en que
festa en desacuerdo con la Natursleza universal y perturba el or-
Iden al estar en incompatibilidad con la Naturaleza del mundo.
fPorque esta en incompatibilidad quien, por si mismo, se diri-
tige hacia lo que es lo contrario de lo verdadero. Ha recibido, en

pfecto, disposiciones de la Naturaleza para conocer la verdad,
o, tras ignorarlas, ahora ya no es capaz de distinguir lo ver-

TEMPLANZA Y DISCIPLINA DEL DESEO

¥, ciertamente, el hombre que persigue los placeres como bienes
# que huye de los sufrimientos como de los males comete tam-
ﬁbién ¢l una impiedad. Porque es necesario que un hombre asi a
é_gheuudo haga reproches a la Naturaleza universal, porgue atri-
buye determinada parte a los malos y a los buenos, contraria-
Jmente a su mérito, pues a menudo los malos viven en los place-
,}'es y poseen lo que puede procurirselos, mientras que la gen-
ite de bien no encuentra mas que la pena y aquello que la causa.
%'g, ademas, e} que teme ¢l dolor vendri algdn dia a temer algu-
na de las cosas que deben ocurrir en el mundo. Y eso es ya una
impxedad Y el que persigue los placeres nunca se mantendra
alejado de la injusticia. Y esto es evidentemente impio. Pero ha-
&ia las cosas con las que la Naturaleza universal se comporta de
igual manera (pues no produciria unas y otras si no se compor-

arse de manera igual con respecto a las cosas), hacia esas co-
8as, digo, es necesario que los que quieren seguir la Naturale-
¥a, estando en perfecta comunion de sentimientos con ella, es-
t€n también ellos en una disposicion de «igualdad». Asi, por o
Que se refiere al suftimiento v al placer, a la muerte y a la vida,
la gloria y Iz oscuridad, de las que la Naturaleza universal se
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sirve de una manera «igual», aquei que 1o 5¢ comporta de ma.
nera «igual» comete evidentemente una impiedad.

Reconocemos aqui, evidentemente, las tres disciplinas: |a
de la accion, que impone a los hombres ayudarse mutua-
mente; la del asentimiento, que consiste en distinguir i
verdadero de lo falso; y la del deseo, que consiste en acep-
tar la parte que la Naturaleza universal nos ha reservado.
A estas tres disciplinas corresponden tres virtudes. En la
disciplina de la accion, se trata de respetar la jerarquia de
los valores de las personas y de los objetos, y actuar segin
fa justicia. Gracias a la disciplina del asentimiento, el dis-
curso debe ser verdadero y la virtud propia de esta disci-
plina es la verdad. Quien miente a sabiendas comete una
falta tanto en el ambito del asentimiento, ya que su dis-
curso no es verdadero, como en el ambito de la accidn,
puesto que comete una injusticia para con el préjimo. En
cuanto al que miente de manera involuntaria, es decir.
que se engafa a si mismo porgue no ha sabido criticar sus
juicios y ser maestro de sus asentimientos, ya no es capaz
de distinguir lo verdadero de lo falso. En la disciplina del
deseo solo debe desearse lo que quiere la Naturaleza uni-
versal y no hay que desear, los placeres ni huir del sufri-
miento. La femplanza caracteriza esta disciplina.

La Naturaleza se nos aparece aqui en tres aspectos.
Es el principio de la atraccion que empuja a los seres
humanos a ayudarse mutuamente y a practicar la justi-
cia. Es, pues, el fundamento de la justicia. Es también el
fundamento de la verdad, es decir, el principio que fun-
da el orden del discurso, que funda la relacién necesa-
ria que debe haber entre los seres y los atributos verda-
deros que se dicen con respecto a ellos. Hablar en falso.
voluntaria o involuntariamente, significa estar en desa-
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cuerdo con el orden del mundo. Finalmente, la Naturale-
za universal, al ser indiferente a las cosas indiferentes, es
el fundamento de la zemplanza, es decir, de la virtud que,
en lugar de desear el placer, quiere consentir en la volun-
tad de la Naturaleza universal.

Marco Aurelio presenta la Naturaleza universal como
upa diosa, la mas antigua y m‘és augusta, de modo que
toda falta a las virtudes —la justicia, la verdad, la templan-
za—, de la que esta diosa es el modelo y el principio, es
una impiedad. Los estoicos identificaban tradicionalmen-
te a Dios, la Naturaleza, la Verdad, el Destino y Zeus.?
Y en la época de Marco Aurelio habia himnos que pre-
sentaban la Naturaleza como la mas antigua de las diosas;
como un himno 6rfico* que la invoca ast: «<Diosa, madre
de todas las cosas, madre celeste, madre muy vieja (pres-
beira)»; o el himno de Mesomedes (un liberto de Adria-
no), igualmente del siglo 11 d. C., que comienza de esta
manera: «Prineipio y origen de todo, Madre antigua del
mundo, Noche, Luz y Silencio».®

Se habra notado en este largo desarrollo cierta ten-
dencia a privilegiar la importancia de la justicia, en el
seno de las otras virtudes. La impiedad hacia la Natura-
leza consiste en la Injusticia —no s6lo si se rechaza practi-
car la justicia para con los otros hombres, sino también si
se les miente, e incluso si, involuntariamente, no sabemos
distinguir lo verdadero de lo falso— porque rompemos el
orden de la Naturaleza, somos una nota discordante en
la armonia universal. Asimistno, si acusamos de injusti-

3 Cir. mas arriba, p. 268,

4 Cfr. G, Quandt (ed.). Himnos drficos. Berlin, 1953, p. 10.

5 K. Smolak, «Der Hymnus des Mesomedes an die Naturs. Hiener
Humanistische Bldter, Heft, 24, 1987, pp. 1-13.
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cia a la Naturaleza en la reparticiéon que hace de sus lo-
tes entre los buenos y los malos, cometemos también no-
sotros una injusticia. Volvemos a encontrar una idea ana-
loga en X1, 10, 4:

No podemos salvaguardar la justicia si damos importancia a
las cosas indiferentes, si nos equivocamos ficilmente, si damos
nuestro asentimiento demasiado rapido o si cambiamos dema-
siado deprisa en nuestros juicios.

Dar importancia a las cosas indiferentes es no practicar
la disciplina del deseo, es decir, pecar contra la templan-
za; equivocarse ficilmente, ser rapido o demasiado cam-
biante en los juicios es no practicar la disciplina del asen-
timiento, es decir, pecar contra la verdad.

Verdad, justicia y templanza designan asi las tres dis-
ciplinas, como en X1I, 15:

Mientras la llama de la lampara brille hasta que se apague y no
pierda su resplandor, la verdad, la justicia, la templanza que es-
tan en ti, ése apagaran antes de hora?

O incluso (XII, 3. 3,) el principio director del alma, cuan-
do se libera de todo lo que le es extraiio,

haz lo que es justo, quiere los acontecimientos que le ocurren,
di la verdad.

Nada puede impedirnos actuar (VIIT, 32, 2) «segin la jus-
ticia, la templanza y la prudencia»,

A veces, como en este Glimo ejemplo y en el siguien-
te, vemos algunas variaciones en los nombres de virtudes,
pero el esquema ternario se mantiene (111, g, 2): «La au-
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gncia de precipitacion en el juicio, el sentimiento de pa-
pentesco con respecto a los otros hombres, el consenti-
ento obediente a los dioses».
Junto con esta triada de virtudes, encontramos tam-
én el cuaternario tradicional, pero adaptado y acordado
b Ia estructura ternaria (111, 6. 5):

ji encueniras en la vida humana algo mejor que la justicia, la
prdad, la templanza y la fuerza..

(>

jfn un pensamiento que se contenta consigo mismo (en las co-
gas en el Ambito de las cuales es posible acruar segiin I recta
[fazon) y que se contenta con el Destino (en las cosas que nos
pan tocado, con independencia de nuestra voluntad.

as virtudes estan, por lo tanto, vinculadas a las funcio-
es del alma; la verdad y las virtudes intelectuales a la ra-
Bon, la justicia al impulso activo, la templanza al deseo.

gividido entre la templanza, en tanto que fuerza en la ad-
persidad y el sufrimiento, y la justicia en tanto que fuer-
gz de actuacion.

P En las Proposiciones de Epicteto que recoge Arriano
ko se encuentra ninguna huella de la teoria de las virtu-
des. Esto no prueba que no haya existido. Hemos dicho
ifjue era imposible que Arriano nos hubiera dado a cono-
weer toda la ensefianza de Epicteto y que, por otra parte,
#as conversaciones que habia anotado no se corresponden
2 una exposicién sistemdtica de toda la filosofia.
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Sea como fuere, se ve, mucho antes de Epicteto. un pri.
mer eshozo de esa doctrina. En el tratado Seére los deberes
de Ciceron,® que reproduce en su libro primero la enge-
fianza de Panecio, fa antigua vircud de prudencia se con-
vierte en «conocimiento de la verdad», 1a justicia se basa
en el lazo social entre los hombres, la fuerza se convier-
te en la grandeza de alma unida al desprecio de las co-
sas que no dependen de nosotros, la templanza somete los
deseos a la razén. Asi, en cierto sentido, fuerza y templan-
za en Panecio corresponden a la disciplina del deseo en
Marco Aurelio. Estos acercamientos son bastante tenues,
pero muestran una evolucion de la doctrina estoica de las
virtudes que conducira a la sintesis de Marco Aurelio.

EL GOZ0

Estas tres disciplinas, estas tres virtudes, a ojos de Marco
Aurelio, aportan al alma el verdadero gozo que existe ¢n
el mundo, porque la hacen poseedora de lo dnico necesa-
rio, del éinico valor absoluto.

El ser vivo, en efecto, experimenta gozo cuando cum-
ple la funcidn para la que esta hecho, cuando actaa se-
gun su naturaleza. El hombre realiza su funcién de hom-
bre, sigue su naturaleza y la Naturaleza universal, como
hemos visto, consintiendo en el orden del universo que
fija el Destino, en el orden de la ciudad del Mundo y de
los hombres —basado en la atraccion reciproca de los se-
res razonables, es decir, en la naturaleza propia del hom-
bre—, y en el orden del discurso que reproduce la relacion

§ Cicertn, Sobre los deberes, 1, 4, 13-14; 1, 5. 15, nociones desarralia-
das en fa mayor parte del libro 1.
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e la Naturaleza ha establecido entre las sustancias y los
stributos v, sobre todo, entre los acontecimientos que se
encadenan necesariamente. Practicando las tres discipli-
nas el hombre sigue Ia Naturaleza y encuentra su gozo:

La filosofia quiere s6lo lo que quigre tu naturaleza. Pero i, td
guerias otra cosa que lo conforme a la naturaleza. Sin embar-
g0, 6qué hay mas atractivo que lo conforme a Ja naturaleza? ¢No
es a causa de esto que ¢l placer nos extravia? Pero mira si hay
algo mis atractivo que la grandeza de alma, 1a libertad, la sim-
plicidad. la benevolencia, la piedad. {Qué hay mas atractivo que
1a sabiduria..? (V, g, 3-5)

Debes considerar comoe un gozo la actividad que te es licito
desplegar conforme a tu propia naturaleza; esto te es posible
en todas partes. (X, 33, 2)

Para el hombre que se esfuerza a cada instante por vivir,
por actuar, por querer conforme a su naturaleza razona-
ble y a 1a Naturaleza universal, la vida es, sin cesar, una
felicidad renovada. Ya Séneca® habia dicho: «El efecto de
la sabiduria es un gozo continuo... sélo pueden poseer
gozo el fuerte, el justo, el templado». Marco Aurelio vuel-
¥e a menudo sobre este tema:

tHacer lo que es justo con wda el alma y decir fa verdad? éQué
otra cosa quedara por hacer que gozar a vida, vinculando, sin
dejar el menor intervalo entre ellos, cada bien a otro bien?

(X11, 29, 3)

7 Chr. Cicerén, Sebre las leyes, I 31, sobre la aparente conformidad
©on ia naturaleza que esta unida al placer y nos extravia.
¥ Séneca, Cartas a Lucilio, 58. pp36-17.
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Tu vdinico gozo, tu Gnico reposo: pasar de una accion realiza.
da al servicio de la comunidad a otra accion realizada al servi-
cio de la comunidad, acompaiiada del recuerdo de Dios. (V(, 7)

El gozo para el hombre consiste en hacer lo que es propio de}
hombre. Lo que es propio del hombre es la benevolencia hacia
los que pertenecen a la misma especie que 1, el desprecio de
las emociones sensibles, la critica de las representaciones espe-
ciosas, a contemplacion de la Naturaleza universal y de lo gue
se produce conforme a su voluntad. (V111, 26)

El gozo es, pues, el signo de la perfeccion de la accion.
S6lo cuando amamos a los hombres desde el fondo del
corazon, y no sélo por deber, sentimos placer en hacerles
bien (VII, 13, 3) porque sentimos que participamos ¢n el
mismo organismo vivo, que somos miembro del cuerpo
de los seres razonables.

El gozo estoico no es, como el placer epicareo, el mo-
tivo y el fin de la accién moral. Pues la virtud es su propia
recompensa. No busca més alla de si misma. Sino que ¢
gozo, segin los estoicos, viene a aftadirse, como el placer
aristotélico, como un excedente, un aumento, a la aceion
conforme a la naturaleza, «como la belleza para los que
estan en la flor de la juventud».” Como apunta Séneca:
«El placer no es la recompensa de la virtud, ni su motivo,
stno algo que se afiade a ella. La virtud no se escoge por-
que sea placentera, pero si se escoge, es placentera»’ «El
gozo que nace de la virtud como el jabilo y la tranquili-
dad... son cosas que resultan del bien soberano, pero que

9 Aristoteles, Etice a Nicimaco, X, 4. 1174 b 33.
' Seneca, Sobre la vida feliz 1X, 2: cfr. Switiens, p. 46 (§ 94).
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bo lo constituyen.»™ For otro [ado, €se gozo no es una pa-
6n irracional puesto que es conforme a la razon. Es, se-
in los estoicos, una «buena emocion», una «buena afec-

gion» (eupatheia)."”

. El gozo que procura la accién realizada segin la Na-
praleza es una participacion en el 4mor de la Naturale-
g por el Todo que produce y en el amor reciproco de las
yartes del Todo.

Ser feliz, para el hombre, es sentir que participa en un
ovimiento ineluctable, surgido del impulso que Ia Ra-
pon original da al Todo para realizar el bien de éste. Los
Priegos percibian en la palabra phusis, que traducimos
por «naturaleza», la idea de un movimiento de crecimien-
Jo. de despliegue, de <hinchazon»" (emphusésis) como
flecian los estoicos. Ser feliz es abrazar ese movimiento
) expansion, s ir en el mismo sentido que la Naturale-
m, sentir el gozo que ella misma experimenta en su mo-
Bimiento creador.
¥ Por eso, al describir el gozo, Marco Aurelio utiliza
Pmigenes que evocan Ja marcha en el buen camino, en ef
Puen sentido, en el acuerdo de los deseos, de las volunta-
fles, de los pensamientos, en el camino de la Naturaleza.
s entonces cuando «la naturaleza razonable sigue bien la
Pia que le es propia» (VII1, 7, 1). Los estoicos,'* de hecho,
Befinian la felicidad como la euroia biou, el «<buen flujo de
8 vida». A Marco Aurelio le gusta relacionar esta imagen
M1, 5, 3; V. g, 5; X. 6, 6) con la de la «marcha en el buen
bentidor, es decir, en el sentido de la Naturaleza (V, 34, 1).

B I, XV, 2.

2 Stoiciens, p. 53 (§116).

* Jbid. p. 118 (Plutarce, Sobre las riociones comunes.., 35. 1077 b).
* Ibid. p. 44 (§ 88: el curso facil de a vida).
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Mientras que los elementos materiales se dirigen hacia kg
alto y hacia lo bajo, giran en circulo, «el movimiento de [y
virtud no se parece a ninguno de estos movimientos Hsi.
cos, sino que es algo divino y, por un camino que nos re-
sulia dificil concebir, sigue el buen camino» (VI, 17).

El buen camino es la «linea recta», el «camino rectom,
el de la propia Naturaleza que mantiene siempre una via
recta (X, 11, 4), una via corta y directa (IV, 51):

Alcanza en linea recta ef término de tu carrera, siguiendo w natn-
raleza propia y la Naturaleza universal, porque ambas siguen la
misma via. (¥, 3, 2)

Marco Aurelio retoma aqui [a antigua imagen que evoca
Platén:" «El Dios que, como quiere la antigua tradicion,
sostiene el comienzo, el fin y el medio de todos los seres,
alcanza en linea recta, segin el orden de la naturaleza, ¢
términe de su carrera». Ya en Platon, el orden de la natw-
raleza aparece como un movimiento triunfante que lle-
ga a sus fines, sin dejarse desviar nunca de la rectitud de
su decision y de su intencion. El movimiento de la par-
te directriz del alma, el movimiento del intelecto, tam-
bién va, segan Marco Aurelio, en linea recta, como el sol
que ilumina lo que lo obstaculiza y lo asimila a si mismo
{VIIl, 57). Para los estoicos, toda accién moral alcanza di-
rectamente su objetivo, en la medida en que es su pro-
pio fin (para si misma) y en la medida en que encuentra
su perfeccién en su propia actividad. Y al respecto, Marco
Auretio recuerda la expresion téenica de Aatorthdseis que
los estoicos empleaban para designar semejantes accio-
nes: significa que siguen una via recta (V, 14).

'S Leyes, 1V, 716 a 1.
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El gozo se arraiga en la tendencia profunda del ser
yivo que lo empuja a amar lo que lo hace ser, es decir, no
gblo su propia estructura y su propia unidad, sino el Todo
gin el cual no seria nada y del que es una parte integran-
te, y la Naturaleza y su movimiento irresistible. del que
po es mis que un momento infimo, pero a la ttalidad del
cual se identifica por su voluntad moral.

Finalmente, y sobre todo, el gozo se funda en el re-
conocimiento del anico valor, de lo Unico necesario que
puede existir en el mundo humano, la pureza de la in-
tencion moral. No podemos encontrar «en {a vida huma-
na ningn bien superior a la justicia, a la verdad, a la tem-
planza, 2 la fuerza» (I11, 6. 1), y de este bien gue hay que
gozar (Vi, 47, 6):

Una sola cosa tiene valor aqui abajo: pasar la vida en {a verdad
y la justicia, conservando su benevolencia con los mentirosos y
& los injustos.



X

MARCO AURELIO
EN SUS «MEDITACIONES»

EL AUTOR Y SU OBRA

A la hora de interpretar los escritos de Ja Antigiiedad,
y en particular las Meditaciones de Marco Aurelio, hay
que evitar dos tipos de errores, diametralmente opues-
tos pero ambos anacronicos: heredado del romanticismo,
pero siempre vivo en nuestros dias, uno consiste en creer
que nuestro autor se expresa total v adecuadamente en la
obra que produce y que esta hecha a imagen y semejan-
za de su creador; el otro, muy de moda en la actualidad,
considera que la relevancia de la figura del autor esta ca-
ducada, que la obra tiene autonomia y vida propia, por
lo que puede explicarse sin intentar analizar la intencion
del autor.

De hecho. el autor antiguo esta sometido a reglas es-
trictas que no ha escogido. Unas rigen como debemos es-
cribir: son las reglas de los géneros literarios, que fija la
retorica determinando la estructura de la exposicion, el
estilo y las diferentes figuras de pensamiento o de elocu-
cion que utilizar. Owras rigen la propia materia: lo que ¢
escribe, los temas que el autor debe tratar v que le vie-
nen dados, por e¢jemplo, por ia tradicion mitica o historica
si se trata de teatro. También los filésofos se sitgan en Ia
tradicién de una escuela que les impone una lista de cues-
tiones y de problemas que deben seguir cierto orden. uf
método de argumentacion que hay que aplicar escrupulo
samente, principios que hay que admidar.
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En el caso particnlar de Marco Aurelio, como hemos
isto, los ejercicios espirituales que redacta por escrio le
bon prescrit,os por la tradicién estoica y, en concreto, por
il estoicismo que define Epicteto. El bosquejo, los temas,
$os argumentos o las imagenes estan fijados de antema-
b o. Lo esencial para ¢l no es inveptar y componer, sino
B fBuenciarse a si mismo, producir un efecto en su perso-
fa; éste, eficaz en un momento determinade, perdera en-
! eguida parte de su fuerza, de modo que tendrd que vol-
a empezar el ejercicio para reavivar siempre la certeza
fle que extraemos principios v reglas de vida de la formu-
facion impresionante.

Una situacion ast nos conducira a cuestionar las tenta-
ivas de la psicologia histdrica, que pretende diagnosticar,
partir del texto de las Meditaciones, conclusiones sobre
«caso» Marco Aurelio, sobre su enfermedad de estoma-
0 su opicmania.

F Pero esto no significa que Marco Aurelio esté ausen-
ke de las Meditaciones ¥ que cualquier estoico, al encon-
ltrarse en la misma situacién que Marco Aurelio, hubiera
‘escrito més o menos lo mismo. Es verdad que las Medira-
f‘gr:'one,s‘ eliminan, en cierto sentido, ef punto de vista de la
ﬁndividualidad para elevarse al nivel de la Razén univer-
le e impersonal. Sin embargo, el individuo Marco Aure-
lio se trasluce en este esfuerzo siempre renovado, siempre
inacabado, por asimilar los principios de la Razén, es de-
ieir, por aplicarlos a su caso particular. Esta obra en apa-
Mencia impersonal estd, finalmente, muy personalizada.
Marco Aurelio tiene un estilo, unos temas favoritos, ob-
8esiones, a veces, ¥ Preocupaciones PUnRzantes (ue nacen
del ejercicio de su oficio de emperador, Y sabemos muy
bien qué ha pretendido al escribir esta obra: actuar sobre
& mismo. ponerse en una disposicién espiritual determi-
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nada, responder a los problemas concretos que le plantea-
ban diferentes situaciones de la vida cotidiana.

LOS LIMITES DE LA PSICOLOGIA HISTORICA
FEl case Marco Aurelio

Lo que hemos dicho sobre el caracter <impersonal» de las
obras antiguas, en general y de los ejercicios espirituales
de Marco Aurelio, en particular, ha de incitarnos a la ma-
yor prudencia en Jos esfuerzos por reconstruir la psicolo-
gia del emperador filésofo. Segin tengo entendido, fue
Ernest Renan el primere que intent$ dibujar un retrato
de Marco Aurelio. Logra, de hecho, un cuadro, en defini-
tiva, bastante incoherente. Unas veces insiste en la sereni-
dad desenganada del emperador:'

La bondad mds solida es la que se basa en ¢l perfecto aburri-
miento, en percatarse con claridad de que todo el mundo es fri-
volo y sin foudo real.. La bondad del escéptico es la mas ase-
gurada y el emperador piadoso era mas que escéptico. El mo-
vimiento de la vida en aquella alma era casi tan dulce como los
pequeiios ruidos de la aimésfera intima de un sepulcro. Habia
alcanzado el nirvana badico, la paz de Cristo. Como Jesds, Sa-
kyamuni. S6crates, Francisco de Asis v tres o cuatro sabios mis,
habia vencido por completo a la muerte. Podia reirse de ella
pues, verdaderamente, ya no tenia sentido para &l

Otras veces, por el contrario, descubre en él un alma
atormentada:”

' E. Renan, p. 273.
> Ibid. p. 267.
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E! esfuerzo desesperado que constituye la esencia de su filo-
sofia, aquel frenesi de renuncia, llevado a veces hasta el sofis-
mo, disimulan en el fondo una inmensa herida. iHay que decir
adibs a ta felicidad para Hegar a tales excesos! Nunca compren-
deremos todo lo que sufrid aquel pobre corazdn marchito, la
amargura que disimulaba aquelfalﬁ.‘em.e palida siempre calma-
da y casi sonriente.

Lejos de haber alcanzado el nirvana bidico o la paz de
Cristo, el Marco Aurelio de Renan parece esta vez «carco-
mido» por un mal interior:

Aquel mal extrano, aquel estudie inquieto de st mismo, aquel
demonio del eseripulo, aquella fiebre de perfeccidn, son los
signos de una naturaleza menos fuerte que distinguida?

Le faltd, en su nacimiemo, el beso de un hada, una cosa muy
filosofica a su manera, quiero decir el arte de ceder a la natu-
raleza, la alegria que ensefia que el abstine y sustine no lo es
todo y que la vida también deberia poder resumirse en «son-
Teir y gozars.’

ik

Este retrato det emperador que esboza Renan dio lugar al
mito tenaz y obstinado que hace de Marco Aurelio un pe-
himista y un desengafiado. En el siglo xx, siglo de la psi-
ologia, del psicoanalisis y de la sospecha, la representa-
Rion renaniana del emperador-filésofo tuvo un gran eco.
. Wendland® evoca la «triste resignacion» de Marco Au-

3 Ihid. p-30
-4 Bid,p. 34
3 P. Wendland, Dre kellenistisch-romische Kultur in thren Beziehungen
g Sudentum und Christentum, Tiibingen. 1972. 4. ed., p. 238.
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relio. Mas recientemente, J. Rist® habla del «extremo es.-
cepticismo» del emperador filésofo, de su «inclinacion a
la duda»: Paul Petit,’ de una «desesperacion bastante ne-
gadora». Lo que hemos dicho con respecto al pretendido
pesimismo de las Medizaciones basta, pienso, para refutar
tales afirmaciones,

Para E. R. Dodds.? el emperador considera la activi-
dad humana no sélo carente de importancia, sino como
casi irreal. Parece muy dificil conciliar una interpretacion
asi con lo que Marco Aurelio dice de la disciplina de la
accion. Dodds insiste en la perpetua autocritica que ejer-
ce Marco Aurelio, en la necesidad que el emperador ha-
bria experimentado de ser «otro». Pone esta tendencia en
relacion con un suefio que, segun Dion Casio y la Histo-
ria Augusta, Marco Aurelio habria tenido, con diecisiete
afos, la noche en que el emperador Antonine lo adopto:
habria sofiado que tenia los hombros de marfil. Esto, se-
gan Dodds, sugeriria que Marco Aurelio soporto, de for-
ma aguda, lo que los psicélogos modernos llaman una
crisis de identidad. He aqui un ejemplo tipico de los peli-
gros de la psicologia historica. Dodds define erroneamen-
te lo que significa «el deseo de ser otra cosa que lo que
es», Es cierto que Marco Aurelio aspira a ser otro hombre
y a empezar otra vida (X, 8, 3). Pero con esto quiere de-
cir, como muestra el contexto, que desea adquirir la ver-
dad, la prudencia, la nobleza de alma (X, 8, 1). Pienso, en-

8 J. Rist, Stoic Philosophy, Cambridge, 196g. p. 286.

¥ P. Petit, La Paix romaine, 1982, 3.° ed., p. 194: «Marco Aurelio. h-
iosofo estoico del tipo supersticioso mas bien que racionalista. a pe-
sar de las huellas de una desesperacion bastante negadora al final de
su vida...e.

& E. R Dodds, Paizns et chritiens.... PP 22 ¥ 43, 1. 2.
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tonces, que todo hombre corriente desea, también él, ser
otro en este sentido y, si esto es una crisis de identidad,
todo hombre corriente sufre una crisis de identidad. Y no
‘veo en qué «estos escripulos» presentarian «un aspecto
mérbide» como querria Dodds.® Respecto a esto, Dodds
atribuye a Marco Aurelio una formula: «Es dificil para un
hombre soportarse a st mismo», con lo que daria a enten-
der tanto que Marco Aurelio era insoportable para si mis-
mo, como que, de manera general, la naturaleza humana
e insoportable para st misma. De hecho, Dodds distorsio-
‘pa por completo el sentido del texto de Marco Aurelio (V,
10, 4 ¥ no V, 10, 1, equivocadamente indicade en nota al
‘pie), cuyo tenor es el siguiente:

Considera también las maneras de vivir de los hombres que vi-
ven contigo: el mas amable de elios es dificil de soportar, por
o decir que apenas si se soporta a si mismo.

‘No se trata, pues, de la relacién de Marco Aurelio consi-
€0 mismo, sino de un problema muy distinto del que vol-
veremos a hablar. Y tampoco se trata de una experiencia
personal de Marco Aurelio, sino de una descripcion, tra-
dicional en el estoicismo e incluso en las otras escuelas,
de la miseria del hombre que no vive en calidad de fil6-
gofo, que no se consagra al dnico valor del bien moral, y
#ue esta asi en contradiccion’ y en guerra consigo mis-
mo. Vivir filoséficamente, es decir, «<segin la naturaleza»,
‘es ser coherente consigo mismo. En modo alguno refleja
esto una crisis de identidad de Marco Aurelio.

9 Bbid. p. 43, n. 2.
¥ Cfr. mas arriba, p. 223.
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Por otro lado, a proposito del suefio de Marco Aurelio,
Dodds no refiere integralmente lo que dicen los historia-
dores antiguos. La Historia Augusta” cuenta, en efecto, no
solo que el joven soné que tenta hombros de marfil, sino
que, preguntandose si serfan capaces de sostener una car-
ga, habia descubierto que eran extraordinariamente mas
fuertes. Dion Casio,"* que escribe poco tiempo después
de la muerte de Marco Aurelio, precisa que, en ese suefio,
Marco Aurelio podia servirse de aguellos hombros con la
misma facilidad como de sus otros miembros. De hecho,
el problema no es saber lo que el suefio representa para
un hombre moderno, sino saber lo que significa para un
hombre de la Antigiiedad. El error de cierta psicologia
histdrica es proyectar en el pasado nuestras representacio-
nes de hombres modernos, para quienes «otros» hombros
deben corresponder a un hombre «otro». Hay que inten-
tar comprender qué representaban en la mentalidad co-
lectiva de los hombres de la Antigiiedad las imagenes que
se les aparecian en suefios, Como bien mostrd P. Grimal.”
los hombros de marfil les hacian pensar de inmediato en
Ia historia de Pelops. Su cuerpo, despedazado por su pa-
dre Tantalo, habia sido servido a Jos dioses. Démeter, tur-
bada por la tristeza de la muerte de su hija, fue la (nica
que no lo reconocio y se comid el hombro. Clothd, la dio-
sa del Destino, la sustituyd por un hombro de marfil y re-
sucitd a la ninia. En la Galeria de cuadros de Filostrato, que
escribe algunas decenas de afios después de la muerte de
Marco Aurelio, aguel hombro de marfil deslumbré a Po-
seidén e hizo que se enamorase de Pelops. <Al cubrir fa

' Historia Augusta, MA, V, 2. p. 142.
** Dion Casio, LXX1, 36, 1, p. 66.
3 P, Grimal, p. 53.
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tierra la noche, el joven hombre es iluminado por su hom-
bro que irradia como la estrella de la tarde en medio de
las tinieblas».’* Tener hombros de marfil supone ser obje-
to de la solicitud y de la gracia divina, es gozar de la pro-
teccién del Destino, que personifica Clothd. Ante el in-
cremento de responsabilidad que supone la adopciodn, los
hombros de marfil anuncian la ayuda de los dioses y del
Destino que hara mas fuerte a Marco Aurelio para asumir
su tarea. He aqui el verdadero sentido, para un hombre
de la Antigiiedad, del suefio de Marco Aurelio.

El doctor R. Dailly, psicosomatizador, y H. van Effen-
terre, por su parte, han intentado diagnosticar en una in-
vestigacion comun lo que Haman el «caso Marco Aurelio».”
Trataron de averiguar la razén por la cual, por una espe-
cie de contradiccidn con sus principios, este emperador
se roded de personajes muy criticables: agregandose para
reinar con €] a su hermano adoptivo Lucio Vero; confian-
do el mando sobre todo Oriente a Avidio Casio, aquel ge-
neral que se sublevaria contra él; escogiendo por fin para
sucederle en la dignidad inperial a su hijo Cémodo, que
debtia ser un tirano digno de Nerdn. Tres bellos males»,
dicen los autores del articulo, «cuya ascendencia sobre
las masas es segura y de quienes nos podemos pregun-
tar si no ejercieron una suerte de fascinacion inconscien-
e sobre Marco Aurelio.» Desde el principio del articulo
#parece la tesis que quieren defender los dos autores: el
emperador-filbsofo fue un hombre débil, carente de vi-
rilidad, que necesitaba compensar sus dudas y sus inde-
cisiones rodedndose de hombres fuertes y seguros de si

'+ Filostrato, Galeria de cuadras. trad. Bougot, revisada por F. Lissa-

Tague, Paris, 1991, pp. 59-60.
¥ R Dailly-H. van Effenterre, «La cas Marc Auréiev, pp. 344-350-
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mismos. Apreciamos aqui ¢l mecanismo de este género
de explicaciones psicologicas. Creemos descubrir un sin.
toma muy caracteristico, pero que no es sintoma de nada,
puesto que ni siquiera es un sintoma, Nada prueba que
Marco Aurelio hubiera escogido a estos tres personajes
por atraccion hacia su fuerza viril. Las elecciones de Lu-
cio Vero, de Avidio Casio y de Coémodo las dictaron razo-
nes politicas complejas, que los historiadores han analiza-
do bien. Y nada prueba tampoco que esos «bellos males»
(¢eran tan bellos?) hubieran estado tan seguros de si mis-
mos. No obstante, puesto que las Meditaciones son el tema
de este libro, no queremos dejarnos arrastrar hasta el dm-
bito de la historia. 86lo querriamos subrayar que el libro
de las Mediraciones, por su finalidad y su contenido, no
permite afirmar o negar que Marco Aurelio hubiera sido
un débil, que le hubiera faltado virilidad y que, como su-
gieren los autores, hubicra tenido una dlcera de estéma-
go. Pues tal es su diagnéstico. Se apoyan sobre este texto
de Dion Casio para justificarlo:™

[Durante la campania del Danubic] estaba fisicamente muy dé-
bil hasta el punto de que, al principio, no podia soportar el frio
v que después de reunir a los soldados por orden suya, tuve
que retirarse sin haberse dirigido a ellos. Comia muy poco ¥
sicmpre de noche. En efecto, no tenia por costumbre tomar
algo durante el dia, sino un medicamento llamado teriaca. Lo
tomaba no porque temiera algo, sino porque su estomago y su
pecho estaban en mal estado, Y se dice que gracias a este medi-
camento pudo resistir otras enfermedades y ésta.

% Dion Casio. LXXIL, 6, 4. p. 22
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Este texto no habla en absoluto de una enfermedad créni-
ca, sino del estado de Marco Aurelio durante la campaia
del Danubio. Por otro lado, Dion Casio da testimonio de
que, en su juventud, el emperador era vigoroso y se consa-
graba entonces a deportes violentos como la caza.” Segin
este historiador, fueron las preocupaciones de su cargo y
su ascesis las que debilitaron su cuetpo. Sea como fuere,
estos dos autores, después de diagnosticar una tleera gas-
trica, pasan a las correlaciones psicologicas de la enferme-
dad: «El ulceroso... es un hombre esencialmente doblega-
do sobre si mismo, inquieto, preocupado... Una suerte de
hipertrofia del yo le oculta a sus vecinos: s a si mismo, en
el fondo, a quien busca en los demas... Concienzudo hasta
la minucia, se interesa por la perfeccion técnica de la admi-
nistracién mas que por las relaciones humanas, de las que
ésta tendria que ser una suma. Si es un hombre de pensa-
miento, se inclinara por la busqueda de las justificaciones,
por la composicion de personajes superiores, por las actitu-
des estoicas o fariseas. En el plano moral, serd virtuoso por
esfuerzo, bueno por aplicacién, creyente por voluntad».™

No estamos cualificados para discutir el valor cientifi-
co de este retrato psicologico que nuestros autores trazan
de los «gastropatas», a los que seria interesante pregun-
tar si se reconocen en este cuadro negro. Lo que ponemos
en duda es la posibilidad de extraer de las Mediraciones el
menor indicio que pudiera confirmar o invalidar esa des-
cripeion de la psicologia de Marco Aurelio. Los autores
se equivocan por completo sobre la naturaleza de la obra
cuando, para justificar su diagndstico, consideran que las
Meditaciones responden a una necesidad de «justificacién

7 Dion Casio, LXXI1, 36. 2, p. 66.
# R, Dailly-H. van Effenterre. p. 354.
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a sus propios 0jos» y constituyen «una larga serie de ex.
hortaciones en las que hay que perseverar en el caming
elegido de antemano». Como hemos visto, las Meditaciones
no representan un fenémeno excepeional y propio de Mar.
co Aurelio. La meditacion por escrito la recomiendan vj.
vamente los maestros estoicos y, ademas, en nuestros diag
siguen practicandola personas que no ticnen dlceras de
estomago, sino que solo intentan vivir de una manera up
poco humana. Y no se trata aqui de autojustificacion, sino
mas bien de un esfuerzo de autocritica y de transforma-
cion de uno mismo. Estas variaciones sobre temas que nos
ha proporcionado Epicteto no testimonian la dlcera gas-
trica del emperador, y no muestran nada decisivo sobre
el «caso» Marco Aurelio. Es un buen ejemplo de los pe-
ligros de la psicologia historica aplicada a los textos anti-
guos. Antes de interpretar un texto, tendriamos que inten-
tar distinguir, por una parte, entre los elementos tradicio-
nales, podriamos decir prefabricados, que utiliza el autor
¥, por otra parte, lo que quiere hacer con ellos. Por no ha-
cer esta distincion, consideraremos comeo sintomaticas al-
gunas formulas o actitudes que no lo son en modo alguno,
porque no emanan de la personalidad del autor, sino que
le son impuestas por la tradicion. Hay que buscar lo que ¢l
autor quiere decir, pero también lo que puede o no puede
decir, lo que debe o no debe decir, en funcién de las tradi-
ciones y de las circunstancias que se imponen a él.

éMarco durelio opiomano?
A este examen deberia haber procedido T. W. Africa an-
tes de pretender descubrir en las Meditaciones los sinto-

mas de una supuesta opiomania de Marco Aurelio.
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T. W. Africa basa su afirmacién en tres testimontios,
ma ¢l texto de Dion Casio, antes citado,” que, des-
biendo el estado de salud del emperador durante las
gsmpaiias de invierno en el Danubio, contaba que no to-
a nada durante el dia, sino el antidoto llamado teria-
no porque tuviera miedo de los venenos, sino para cal-
mar su estémago y su pecho. Por otro lado, evoca el trata-
de Galiano Sobre los antidotos que exphca las diferentes
aneras de fabricar la teriaca, la utilidad de este medica-
mento y la manera en que Marco Aurelio lo utilizaba. Fi-
nalmente, cree descubrir en las Meditaciones visiones y es-
:a(k)s psuqmcos provocados por el abuso de opio.

.. He aqui la manera que tiene de resumir el testimonio
'de Galiano* sobre el consumo de teriaca por parte de
;jMarco Aurelio:

]

Luando se dio cuenta de que esto lo volvia somnoliento en los
‘deberes de su cargo, suprimi6 ¢l zumo de adormidera [en la
mezcla]... Pero ya no podia dormir de noche... Entonces se vio
obligado 2 recurrir de nuevo a la mezcla que contenia zamo de
adormidera porque ahora se habia acostumbrado a é1.

Pero si leemos el texto de Galiano® hasta el final, nos da-
mos cuenta de que el célebre médico dice exactamente lo
contrario de lo que quiere hacerle decir T. W. Africa. Por-
que Galiano precisa bien dos cosas en la contipuacion del

*® Cfr. mas arriba, n. 16,

** T, W. Africa, «<The Opium Addiction of Marcu Aureliuss, en
Journal of History of Ideas, 1961, pp. 98-99. Ver mi refutacién de este ar-
tculo aparecida con el titulo: «Mare Aurdle ¢tait-il opiomance?s, en Me-
morial Andrc-Jean Festugiére, Cramer, Ginebra, 1984, pp. 33-30.

31 Caliano, Sobre los antidotas, 1. 1 ss., ()pera emnie, vol. XiV, pp. 2 y
ss. Kiihn,
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texto. En primer lugar, cuando Marco Aurelio volvid a .
mar Iz mezcla que contenta zumo de adormidera, su mé.
dico personal Demetrio vigild que contuviera zumo de
adormidera envejecido, el cual ya no tenia el mismo efec-
to soporifero. A continuacion, a la muerte de Demetrius,
el propio Galiano se encargd de preparar la teriaca para ¢
emperador y se enorgullece de decir que Marco Aurelio
guedd muy satisfecho de como componia este antidoto,
segin la receta tradicional de los médicos de los empera-
dores. Ast pues, segun Galiano, las somnolencias del em-
perador fueron upa molestia pasajera que se produjo du-
rante las campafias del Danubio y que no volvio a darse
después de la ntilizaciéon de zumo de adormidera enveje-
cido y, sobre todo, después de la intervencion de Galiano.
He aqui lo que dice exactamente su texto.

Por otro lado, la cuestion es muy compleja y no tene-
mos ningun medio para determinar la cantidad exacta
v la calidad del zumo de opio que entraba en la compo-
sicidn de la teriaca que consumia el emperador. Por una
parte, Jos médicos vigilaban que el zumo de opio no estu-
viera envejecido y debilitado. Por otra, Galiano, en el cur-
so de su tratado, habla de tres tipos de anudotos que ha-
bia compuesto para Marco Aurelio: fa galena (antidoto de
Andrémaca), que comportaba sesenta y cuatro ingredien-
tes, entre los que se encontraba el zumo de adormidera; la
teriaca de Heras, que no contenia ningin zumo de ador-
mideras, sino, en proporciones iguales, trébol bituminoso.
aristoloquia de raiz redonda, ruda salvaje y arveja molida:
y. finalmente, un antidoto compuesto de cien ingredientes
y que contenia muy poco zumo de adormidera. La cant-
dad del zumo de adermidera era, pues, muy variable.™

- Bbd 1 7. p. a2 1, 37, po 2015 8. 9, P 155: vease P Hadot (1984).- p- 38.
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Galiano, por su parte, veia en esta pracuca de Marco
Aurelio una prucba de su sabiduria:

Algunos utilizan este medicamento todos los dias por el bien
del cuerpo, como sabemos personalmente por lo que concierne
al divino Marco Aurelio que reind no hace mucho en ef respeto
de las leves y que, gracias a la conciencia que tenia de st mismo,
observaba con una atencion muy exacta el temperainento de su
cuerpo: utilizaba ese medicamento en abundancia, sirviéndose
de él como de un alimento. Con €} la teriaca empezo a ser céle-
bre y su poderosa eficacia se aparecio a los hombres. En efecto,
a causa de que, gracias a ella, el estado de salud del emperador
habia mejorado, la confianza en la utilidad de este medicamen-
to se acrecentd de manera considerable.™

Vemos ast e estos de testimonios, de Dion Casio v de Ga-
fiano, que nada permite concluir que Marco Aurelio pa-
deciera opiomania.

Esa es de hecho la conclusion a la que llega el propio
T. W. Africa.*® en una nota de sy articulo: «<Habiendo ad-
mitido que las cantidades de opio podian variar y toman-
do como base el antidoto de Andrémaco el Joven, un haba
de Egipto (dosis cotidiana de Marco Aurelio) habria conte-
nido alrededor de 0,033 gramos de opio, cantidad que no
es en modo alguno suficiente para provocar opiomania»,

Pero entonces, épodemos hablar de opiomania? Si,
piensa T. W. Africa, porque Marco Aurelio presenta dos
sintomas: «su extrafio desprendimiento de las realida-
des domésticas» y las «visiones extrafias» que encontra-
mos en las Meditaciones. El extrafio desprendimiento del
que habla T. W. Africa es probablemente —pues no da ex-

*3 Galiano, Sobre fa teriaca, 2. vol. X1V, pp. 216-217 Kithn.
3 T. W. Africa, p. 1o2. n. 78,
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plicaciones al respecto— lo que los historiadores siempre
reprocharon al emperador: su aparente indiferencia con
respecto 4 las infidelidades de su mujer Faustina, las ex.
travagancias de su colega Lucio Vero y la eleccion desa-
fortunada de Cémodo como sucesor. Sin embargo. como
ya hemos visto, por lo que concierne a Lucio Vero y a Cé.-
modo, la cuestidn es muy compleja y las razones politicas
debieron de desempeiiar un papel importante en las de-
cisiones de Marco Aurelio. En cuanto a Faustina, que le
dio trece hijos y a quien evoca brevemente, pero con mu-
cha emocion, en el primer libro de las Meditaciones, toda
deja suponer que fue victima de habladurias de cortesa-
nos. Sea como fuere, no vemos por qué la actitud de Mar-
co Aurelio pudiera ser un sintoma de opiomania, como
sugiere T. W. Africa, o un sintoma de alcera de estdmago,
como apuntan R. Dailly y H. van Effenterre.

Quedan, pues, las «visiones extraiias». Aqui 1a mala
psicologia histérica alcanza una de sus cuspides: es un
pedazo de antologia. Citemos a T. W. Africa:*

La vision del tiempo como un rio en furor arrastrando wdo por
delante para engullirio en el abismo del futuro no era la doctri-
na clisica de la vida que proponia el estoicismo, sino una tentati-
va para expresar las perspectivas ampliadas del tiempo y del es-
pacio que el opio le habia abierto. Las dimensiones temporales
y espaciales se aceleraban hasta que Europa ya no era mas que
una pequeiia mancha; el presente, un punto; los hombres, insec-
tos arrastrandose sobre un monticulo de tierra. La historia ya no
era una relacién con el pasado, sino el espectaculo de ese pasa-
do desarrollandose en la actualidad. Marco Aurelio compartia
las sensaciones exacerbadas de su compaiiero de opiomania. de

= fbid, p. x01.
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Quincey,” que escribia: «La nocidn del espacio y. finaimente, la
del tiempo quedaron muy afectadas tanto la una como la otra.
Edificios, paisajes, etcétera, se desplegaban sobre escaleras ran
vastas que el ojo corporal no podria abarcarias. Ei espacio se di-
lataba, se amplificaba y tendia hacia una impresion indecible de
infinito. Esto me preocupaba menos, sin embargo, que el enos-
me crecimiento de la duracién: a veces me parecia haber vivido
getenta, <ien afios en una sola noche; Lqué digo?, a veees expe-
rimentaba, en aquel breve lapso de tiempo, sensaciones que ha-
brian podido cubrir un milenario, un periodo que sobrepasaba,
en todo caso de mucho, los limites de fa experiencia humanan.

Leamos ahora Jos textos de Marco Aurelio a los que T. W.
Africa se refiere en nota;

Un rio de todos los acontecimientos, una corriente violenta, he
aqui Ja eternidad; a penas cada cosa ha aparecido, que ya ha pa-
sado; otra pasa v, elfa también, sera Hevada. (IV, 43)

Piensa a menudo en la rapidez con la que los seres y los aconte-
cimientos pasan y desparecen: pues fa sustancia es como un rio
en un flujo perpetuo, las actividades estan en continuas trans-
formaciones, las causas en mil vicisitudes; y no bay nada esta-
ble, incluso o que te es proximo. Suedia también con el infinito
abierto de} pasado y del futuro en el que todo se sepulta. (V, 23)

Aunque disguste a T. W. Africa, este tema esta bien ates-
tiguado en el estoicismo; por ejemplo, en estos textos de
8éneca:*

*® Th. de Quincey. Confessions of an English Opiwom Eater, Paris,
1964, p. 249 (rad. de Moreux).
*T Séncca Cartas a Lucilio, 99. 10 49. 3.
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Represéntate (propone) el abismo sin fondo del tiempo y aby,.
za el universo, luego, lo que Hamamos la vida humana COmp4.
rala con este infinito.

El tiempo pasa con una velocidad infinita... Todo cae en el fop,.
do del mismo abismo... Nuestra existencia es un punto, mengg
aun; pero la naturaleza, al divisar aquella cosa minima, le by
dado la apariencia de una duracion mas larga.

Por otro lado, es una imagen antigua, y volvemos a encon-
trarla en los bellos versos de Lednidas de Tarento:*® «In.
finito, oh hombre, el tiempo transcurrido antes de que vi-
nieras a la aurora, infinito aquel que te espera en el Ha-
des. {Qué poreidn de existencia queda si no es mas que el
valor de un punto y més modesto aun?. Y el rio de Mar-
co Aurelio es, sin duda, el rio de la sustancia estoica, «que
fluye sin cesar»,** pero es finalmente el rio de Heracli-
to, del que Platon decia que comparaba a los seres con
el flujo de un rio,*® y es también el rio de los platénicos
del que habla Plutarco: <Todo aparece y desaparece en un
mismo momento, ya se trate de los actos, de las palabras
o de los sentimientos: como un rio, el tiempo se lo lleva
todo»*" y que volvemos a encontrar en Ovidio: «El tiem-
PO transcurre en uf MOVIMiento perpetuo, COMmo un rio,
la marea empuja a la marea»™

B Antologia Palating, libro Vil. 472, en Antologia griega, vol. V, p. 56.

2% SVF, vol. 11, § 762; Swiciens, p. 178.

3° Platdn, Cratylo, 402 a; ofr. A. A. Long, «Heraclitus and Stoicistis.
en Philosephia, Academia de Atenas, 1975-3976, 3-6, p. 153

3 Plutarco, Sobre la desparicion de los ordcules, 39, 432 a.

32 Qvidio, Metamorfosis, XV, 179.
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- Cuando Séneca emplea la expresion propone, es de-
«represéntates, «ponte bajo los ojos el abismo sin fon-
b del tiempo», subraya que se trata de un ejercicio de la
paginacion que el estoico debe practicar. Es un ejercicio
mismo género el que volvemos a encontrar en las Me-
ciones, en las que Marco Aurelio intenta abarear, siem-
a través de la imaginacion, las dimensjones del uni-
o, ver las cosas terrestres desde lo alto, para devolver-
su justo valor:

F+

fensa en la totalidad de Ja sustancia en la que no participas mas
fue en una porcién muy pequefia, y en la totalidad de la eter-
idad, en la que un intervalo, breve e infimo, te ha sido asigna-
y en el destino, del que eres parte, pero tan infima. (V, 24)

i al enconcrarte bruscamente transportado por los aires con-
Fgmplases las cosas humanas y su variedad desde lo aito, las
éﬁespmciarias al ver con una dnica mirada cuan vasto es el am-
P!ito de los habitantes del aire y del éter. (X11, 24, 3)

"Puedes rechazar como superfluas muchas cosas que te turban
¥ que reposan enteramente sobre tu juicio de valor y te abri-
rds a partir de entonces un vasto campo libre al abrazar con el
pensamiento ¢l universo entero, recorriendo con el pensamien-
to la eternidad del tiempo, considerando la rapida transforma-
cion de las cosas individuales; cuan breve es el tiempo del naci-
miento a la muerte, pero cuan vasto y bello el infinito antes del
nacimiento, €l infinito después de la muerte. (X1, 1, 3)

El alma recorre el mundo entero y el vacic que lo envuelve y
examina la forma del mundo y se extiende en la infinidad del
tiempo eterno y abraza y concibe el renacimiento periddico
del universo. (X1, 1, 3)

405



La ciudadela interior

Asia y Europa son rincones del mundo; wdo el mar, una gog,
det mundo; el Athos, un montcuio del mundo; todo ¢l tienipy
presente, un punto de Ia eternidad; todo es pequedo, fragil v ¢
desvapece. (V1. 36, 1)

Enseguida vemos Ia diferencia entre estos textos y el de
Th. de Quincey. En este dltimo, la dilatacion del tiempo y
del espacio es una impresion que se impaone al opidmane
y de la que éste es, en cierto sentido, fa victima pasiva. Ep
Marco Aurelio. la consideracion de la infinidad del tiempo
y del espacio es un paso activo, como sefialan las recomen-
daciones repetidas de «representarses, de «pensar» la tota-
lidad. Se trata aqui, una vez mas, de un ejercicio espiritual
tradicional que utiliza las facultades de la imaginacian.
Por otra parte, Th. de Quincey habla de una dilatacién
del instante que adopta proporciones desmesuradas. Mar-
co Aurelio habla, por el contrario, de un esfuerzo por ima-
ginar el infinito y la totalidad, a fin de ver a continuacién
el instante, o ¢l lugar, reducido a proporciones infinitesi-
males. Aquel ejercicio voluntario de la imaginacién supo-
ne en Marco Aurelio la representacion clasica del universo
estoico: el universo se sitGa en un vacio infinito y la dura-
cion del universe en un tiempo infinito en el que se repi-
ten cternamente los renacimientos periodicos del cosmos.
Este ejercicio procura una vision de las cosas humanas que
las sitha en la perspectiva de Ja Naturaleza universal. Este
paso es la esencia de la filosofia. También volvemos a en-
contrar, idéntica, en diversos vocabularios, en todas las es-
cuelas filosoficas de la Antigitedad. Platon define la natw-
raleza filosofica como la facultad de contemplar la totalidad
del tiempo y del ser y de despreciar las cosas humanas™

33 Platén, Republica. 486 a citado por Marco Aurelin, VI, 35.
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|E] rema vuelve a encontrarse en platdnicos como Filon d(‘
‘ A}e]andr ia*t o Méximo de Tyr,” en el neopitagorismo,”
‘en los estoicos™ e incluso en los epicireos. como atestigua
esta frase de Metrodoro: «Acuérdate que, habiendo naci-
do mortal y con una vida limitada, habtendo sin embargo
ascendido, por las discusiones sobre la naturaleza, hasta la
eternidad y hasta la infinitud de las cosas, también has vis-
to el provenir y el pasado»?* Quién no conoce el célebre £/
suerto de Escipion® en el que el nieto de Escipion el Africa-
no, al contemplar el mundo desde lo alto de la via lictea, ve
1a tierra tan pequefia que el Imperio romano le parece im-
perceptible; el mundo habitado, una islita en el Océano: y
1a vida, menos que un punto. El tema permanecera vivo en
toda la tradicién de Occidente. Todos tenemos en la memo-
ria los «dos infinitos» de Pascal:* «Que la tierra se le apa-
rezca como un punto al precio de la vasta vaelta que este
astro describe..». {También Pascal era opidbmano?

 Esta mirada desde lo alto también transporta a Marco
Aurelio, voluntariamente, al pasado (X, 27):

Pensar constantemente en esto: como todo tipo de aconteci-
mientos, parecidos a los que se producen abora, se han produ-
cido idénticos en el pasado, y pensar que se reproduciran. Dra-

33 Kilon de Alejandria, Sobre lay leyes especiales, 111, 1-2.

35 Maximo de Tyr, XXIL, 6, p. g7 Dishner.

3 Ovidio, Mesamorfosis, XV, 147.

32 Por cjemplo, Séneca, Cuestiones naturales, &, pref. 7-13.

8 Merrodori Eptcuret Fragmena, fr. 37, A Kornte (ed.), Newe Jahrbi-

cher fur classische Philologie. Supplementband, XV, 1890, p. 557

3 Cicerén, Ef suerio dv Escipion, Madrid, Acantilade, 2011, 3. 16.
Véase A.-J. Feswsgitre, La Révelation d'Hermés Trisméyisee, vol. 11, Pavis,
1040, p. 441 ¥ 88,

4% Pascal. Pensées. seccion 11§ 72. p. 347 Brunschvicg,
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mas enteros, escenas parecidas, que conoces por tu experiencia
personal o por Ia historia antigua, situarlos bajo tus ojos: por
ejemplo toda la corte de Adriano, toda la corte de Antonino v
toda la corte de Felipe, de Alejandro, de Creso. Ya que tods
€sto se parecia, pero eran otros actores,

T. W. Africa leyé a Th. de Quincey y sefiald la pagina en
que €ste evoca las bellas ensonaciones en las que apare-
cen, en un espectaculo luminoso, las damas de la cor-
te de Carlos 1 o Paul Emile, rodeado de centuriones que
caminan delante de las legiones romanas. Cree reencon-
trar un fenémeno analogo en Marco Aurelio.*’ Pero, una
vez mas, basta con leer atentamente a Marco Aurelio para
apreciar la diferencia. La descripcion de Th. de Quincey
es puramente onirica: el suefio lo cuenta él mismo, como
un extrafio y maravilloso espectaculo. En Marco Aurelio.
no se trata de un suefio. El emperador exige de sl mismo
un esfuerzo de imaginacion, para intentar representarse
los cursos del tiempo pasado. Este paso se realiza, como
bien mostré Paul Rabbow,** segun las reglas que la retd-
rica prescribia, cuando habia que pintar una escena, una
circunstancia, de manera expresiva. Y el cuadro no esta
alli por st mismo, sineo tan sélo para asegurar una con-
viccion muy austera en el alma del que practica el ejer-
cicio, la de que las cosas humanas son banales y efime-
ras (VI1, 49)

Mirar al pasado: tantos cambios de regimenes; podemos asimis-
mo prever ¢} porvenir; las cosas serdn las mismas y no esta per-

3' Th. de Quincey, p. 253 Moreux.
P, Rabbow, Seelenfithrung. Methodik der Exerzitien in der Anake.
Munich, 1954. p. 85.
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mitido aparwarse del ritme de lo gue ocurre ahora. Por eso, es-
tudiar la vida humana cuarenta o mil afios mis viene a ser lo
mismo. 4Qué mas verds?

Hemos desmontado lo suficiente, creo, los mecanismos
de determinada psicologia historica. Se basa, en general,
en ignorar el modo de pensar y de compon’er de los auto-
res antiguos v proyectar de manera anacronica en textos
antiguos representaciones modernas. De hecho, seria in-
teresante hacer una psicologia de determinados psicolo-
gos historicos, podriamos descubrir en ellos, creo, dos
tendencias: una iconoclasta, que se complace en atacar a
las figuras que las almas buenas ingenuamente respetan,
como Marco Aurclio o Plotino, por ejemplo; otra reduc-
tora, que considera que toda elevacion del alna o del
pensamiento, todo heroismo moral y toda mirada gran-
diosa dirigida al universo, no pueden ser sino morbi-
dos y anormales. Todo debe explicarse por el sexo o la
droga.

LA BUSQUEDA ESTILISTIGA

De lo que acabamos de exponer, no se concluye que Mar-
co Aurelio estd ausente de sus Meditaciones. Estd presen-
te en ellas, por el contrario, de maltiples maneras, y esta
obra tiepe un valor autobiografico, de manera limitada.
pero muy real.

En primer lugar, Marco Aurelio estd presente por su
bisqueda estilistica. Como ya hemos apuntado: al escribir
para si mismo, el emperador se toma la molestia, la ma-
yor parte del tiempo, de escribir con un cuidado extremo,
ciertamente porque conoce el poder psicoldgico de una
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frase que sorprende. J. Dalfen,”® Monique Alexandre** y
R. B. Rutherford™ han analizado de una forma notable
los procedimientos que emplea y han valorado la clani-
dad de expresion a la que conduce. Como muy bien mos-
tro Monique Alexandre, reconocemos aqui al alumno de
Frontdn. Este dltimo imponia a su discipulo, segan pare-
ce, que compusiera cada dia una sentencia (gnome) y, so-
bre todo, que la formulase de diversas formas: «Cada vez
que concibes un pensamiento paradojicor, escribe Fron-
16n**, «vuélvelo hacia ti mismo, varialo con figuras y ma-
tices diversos, haz ensayos y vistelo con palabras esplén-
didas». Hemos admirado a lo largo del presente estudio
el arte de Marco Aurelio a Ja hora de desarrollar multi-
ples variaciones sobre un tema dado. Fronton aconsejaba
también a su alumno que hiciera por si mismo compila-
ciones de frases.”

Es dificil afiadir algo nuevo a estos estudios notables
sobre el estilo de Marco Aurelio. Sin embargo, no creo
inuatil dar algunos ejemplos de la investigacion literaria
que aparece en algunos de esos textos.

La busqueda de la concisién, a menudo les da un vi-
gor notable, y un caracter en cierto sentido enigmatico:

43 J. Dalfen, Formgeschichiliche Untersuchungen zu den Selbsthetra-
chtungen Mare Aurels Inaugural Dissertation, Université de Munich, Mu-
nich 1967.

44 M. Alexandre, «Le travail de la sentence chez Marc Aurelde, philo-
sophie et rhétoriques, en La Licorne, Publications de la Faculté des lettres
et des langes de PUniversite de Poitiers, 1979/3. pp. 125-158.

4% R. B. Rutherford, The Medirarions.., p. 126 y ss,

48 Fromon, Ad Antonin. Imper., De eloguentia, 4, 8. p. 140, 8 Van den
Hout; vol. 1, p. 79 Haines.

4t Fronton, 4d. Antonin. Imper, IV. 1, p. 1035, 4-6 Van den Houx
vol L, p- 305 Haines,
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iRecto, no rectificado! (VIi, 12)

Crecer sobre ¢l mismo tronco, ipero no profesar los mismos
principios! (X1, 8, 6: oposicién entre homothamnein y homeodog-
matein).

iNi tragico. ni prostituido! (V, 28, 4)

Para fa piedra lanzada al aire, no es ni un mal caer, ni un bien
elevarse. (IX, 17)

Recibir sin orgullo, perder sin apego. (VI11, 33)

Los hombres fueron hechos los unos para los otros: instrayelos
o sopérialos, (VI11, 59}

La falta de otro, hay que dejarla alli donde estd. (IX, 20)
&Un pepino amargoe? Tiralo. éZarzas en fa carretera? iEvitalas!

(V1ili, 50)

Hemos encontrado también varias veces las férmulas bru-
tales, contundentes, que describen la fealdad de la vida
cuando esta privada de valor morak

Bufoneria (mimos) y lucha sangrienta { polernos), agitacion (ptoia)
y torpeza (narka); iesclavitud (douleia) de cada dia! (X, g)

Hay que senalar, en este tltimo texto, las asonancias que
revelan la investigacion literaria.

iEn un instante ceniza o esqueleto! iUn simple nombre! O, in-
cluso, ni siquiera un nombre. Un nombre, no ¢s mas que un

ruido vano, iun eco!
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Y todo a lo que hacemos tanto caso en la vida: vacio, po-
dredumbre, mezquindad: perritos que se muerden los unos a
los otros, muchachos que se querellan, que rien y luego se po-
nen a llorar. Pero la Fe, ¢l Pudor, la Justicia, la Verdad han des-
pegado hacia el Olimpo, huyendo de la tierra surcada de cami-
nos. {V, 33)

Las formulas mas impresionantes evocan la brevedad de
la vida, la muerte, la vanidad y el renombre:

iPronto lo habras olvidado todo! iPronto todos te habran ofvi-
dado! (VII, 2x)

Todo es efimero: tanto lo que se acuerda como lo que es recor-
dado. IV, 35)

Pronto también t8 cerraras Jos ojos y al que te habia traido a
tierra, otro lo Horard. (X, 34, 6}

Ayer un poco de flema, mafiana, momia o cenizas. (1V, 48, 3}

Marco Aurelio no solo posee el arte de impresionar con
frases concisas, sino que sabe también expresar en po-
cas palabras la belleza de las cosas como en el fragmen-
to de las Meditaciones (111, 2) que hemos citado® y don-
de evoca el pan crujiente y las figuras maduras que se res-
quebrajan, y la madurez, que es ya casi la podredumbre,
que da su esplendor al color de los olivos, que da también
una especie de floracion al hombre y a la mujer maduros
y hace que las espigas infladas se inclinen sobre la tierra.
La «frente fruncida del leon», la «espuma que sale del ho-

4% Cfr. mas arriba p. 282
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cico del jabali», las «bocas abiertas de las fieras» tienen
también su belleza salvaje.

Fronton le habia enseiiado, por otro lado, a introducir
imagenes y comparaciones en sus sentencias y sus discur-
sos, v habia retenido la leccion:

. 4
Sobre el mismo altar, hay muchos granos de incienso. Uno cae
antes que los demas, otro mas tarde. ¢Qué importa? (IV, 15)

Busca dentro. Al es donde se encuentra la fucnte del bien y
puede brotar siempre de nuevo, si buscas siempre. (V1L 59)

Una arafa ha capturado una mosca, estd muy orgullosa. Otra ha
tomado una liebre; otra, una sardina en su red; otra, jabalics;
otra, 0sos; otra, Sarmatas. {No son acaso bandoleros, si exami-
nas sus principios de accion? (X, 10)

¢Alguna vez has visto una mano arrancada, un pie, una cabe-
za cortada, que yacian separados del resto del cuerpo? Mira
le que se hace a si mismo... aquel que no acepta Io que ocurre
¥ que se separa del Todo. (ViI1, 34).

Notaremos también en algunas meditaciones la bisqueda
de un ritmo, de un armonioso balanceo de las frases, por
ejemplo en esta oracién al Mundo:

Todo lo que esta de acuerdo contigo esta de acuerdo conmigo,
ivh, Mundo! iNada de lo que para ti llega puntual Hega para mi
demasiado pronto o demasiado tarde! Todo lo que producen
tus estaciones; oh, Naturaleza, es fruto para mi. (1V, 23)

0, incluso, el pensamiento se desarrolla en formulas para-
lelas y ascendentes, como en el ejemplo siguiente del que
solo citaremos el principio:
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Una es la luz del sol, incluso si esta dividida por muros, por
montafias y mil otras cosas.

Una es la sustancia comay, incluso si esta dividida en milla-
res de cuerpos dotados de cualidades individuales.

Una es el alma, incluso si estd dividida en millares de pode-
res de crecimiento y diferencias individuales.

Una es el alma que piensa, incluso si parece dividida...

(XIL, 30)

En estos diferentes ejercicios de estilo, a los que Mar-
co Aurelio prestaba toda su ateneion, se aprecian, me pa-
rece, dos rasgos caracteristicos de su personalidad: una
gran sensibilidad estética y una biisqueda intensa de la
perfeccion.

Es interesante sefalar, por otro lado, que W. Williams
realizé un estudio sobre el estilo de las constituciones de
Marco Aurelio, es decir, sobre los textos juridicos que re-
dact6.*® Segan este autor, descubrimos en estos escritos
una minucia muy aplicada en los detalles; una insistencia
casi exagerada en la explicacion de puntos sin embargo
evidentes que traiciona; segin parece, cierta falta de con-
fianza en las cualidades intelectuales y morales de sus su-
bordinados; una biisqueda de purismo en la utilizacion
del griego y del latin; finalmente, la atencion escrupulo-
sa a encontrar la solucion mas equitativa, la mds humana.
la mis justa.

43 W. Williams, «Individuality in the Imperial Constiturions: Ha-
drian and the Antonines», en The Journal of Roman Studies, vol. 66, 1976
pp- 78-82.
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REFERENCIAS CRONQLOGICAS

Al lector de una obra literaria siempre le gusta saber a qué
momento de la vida del autor y en qué contexto se escri-
bié6. Es verdad que las Meditaciones tienen algo intemporal
y las tentativas que han hecho los diferentes historiado-
res para relacionar uno u otro texto o una u otra circuns-
tancia de la vida del emperador son muy decepcionantes.
Porque, como hemos visto, las Meditaciones son ejercicios
espirituales realizados sobre caflamazos prefabricados en
la tradicion estoica y no dan lugar alguno a lo anecddtico.
Para proponer una fecha de redaccion sélo disponemos de
dos datos objetivos. Entre el actual libro I y el actual libro
11 de las Meditaciones, encontramos una indicacion en la
editio princeps que traducimos como sigue: «Escrito en el
pais de los quads al borde del Gran, I»; y entre el actual i-
bro II y el actual libro I11: «Escrito en Carpuntums. Es po-
sible que fuera el emperador, al clasificar sus propias no-
tas, quien hubiera aiadido estas dos precisiones.

Carnuntum era una base militar que los romanos ha-
bian establecido desde e} principio del siglo 1 d. C., so-
bre el Danubio, no lejos de Viena, y donde residian varios
millares de legionarios. Una pequeiia ciudad se habia de-
sarrollado cerca del campo, con un anfiteatro, construido
en el siglo 11. Durante las guerras contra los quads y los
marcomanos, Marco Aurelio establece en ella su cuartel
general del 170 al 173,

El ric CGran lleva todavia este nombre o el de Horn:
fluye del norte al sur a través de Eslovaquia y desembo-
ca en el Danubio en Hungria. La alusion a este rio es muy
valiosa. Nos revela que el emperador no se contentaba
con dirigir las operaciones a partir del campo cercenado
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de Carnuntum, sino gue habia cruzado el Danubio y se
habia sumergido a una profundidad de mas de cien kilo-
metros en el territorio de los quads que eran junto con los
marcomanos los pueblos germanicos que habian invadido
el Imperio en el 16g.

&A qué libros de las Meditaciones se reficren estas dos
notaciones? La alusion a los quads se sitaa entre el libro |
y el libro I, fa mencién de Carnuntum entre el libro 11 v
el libro ITL. En la Antigiiedad. Jos titulos o las indicacio-
nes de este género podian figurar al principio o al final de
un libro. Si estas dos notas se situaron al final, la prime-
ra se refiere al libro I, Ia segunda al libro I1. Si se situa-
ron al principio, la primera se refiere al libro 11, la segun-
da al libro 111. Los historiadores se han decantado por
una u otra interpretacion sin proporcionar nunca prue-
bas decisivas. Por mi parte, después de C. Breithaupt™® y
de W. Theiler,” me parece mas probable que estas indica-
ciones se situaran una al principio del libro 11, y la otra al
principio del libro I11.

Es muy interesante e incluso conmovedor constatar
que una parte, al menos, de las Mediraciones se escribié
durante las operaciones en el Danubio del 170 al 173 y no
solo en la calma relativa del cuartel general, sino también
sufriendo las tribulaciones de una expedicion al pais de
los quads. Esta situacion quiza explique el estilo particu-
lar de los libros 11 y 111, de la que volveremos a hablar,™

3¢ G. Breithaupt. pp. 15-16. que evoca ef paralelismo con los titulos
{situados al principio) desde el tercers y el cuarto libro de la Odisea: 72
en Puloi, Ta en Lakedaimeni («Las cosas que pasaron en Pylog, las cosas
que pasaron ¢n Lacedemontar). Para Jos titulos de Marco Aurelio. csts
corresponde a: «Lo que se escribid en Carnuntumo.

5 W._'Theiler, p. 307.

3 Cfr. mas abajo. p. 420.
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y la presencia lancinante del tema de la muerte: ya no es
momento para leer, ya no es momento para vagabundear.
A mi entender, esta atmésfera guerrera explicaria la deci-
sion que Marco Aurelio toma en el libro II de concentrar-
se en la practica de ejercicios espirituales que le ayudaran
a vivir finalmente la vida filosofica que habria querido y
debido vivir 2 lo largo de toda su vidh.

Imagino, aunque no tengo modo de probarlo, que exis-
tian, en el manuscrito que volvid a copiar la editio prin-
ceps, otras menciones de este género, pero omitio el edi-
tor. No sabemos, pues, dénde se compusieron los otros Li-
bros. ¢éHay que suponer, como Breithaupt,™ que los libros
en los que se habla de la corte y del discurso ante el Se-
nado se redactaron durante el regreso de Marco Aurelio a
Roma entre noviembre del 176 y agosto del 1787 Sin em-
bargo, en Carnuntum Marco Aurelio pudo haber pensado,
de una manera general, en su vida de emperador. Es muy
probable que los otros libros, 1V a XI1 se escribieran del
173 al 180, aito de la muerte de Marco Aurelio.

Pero volvamos a la mencion sitnada entre el libro | y el
libro 11: «Escrito en ¢l pais de los quads, a los bordes del
Gran, 1= {Como explicar esta cifra I, st la notacion se refie-
re al libro I1? El actual libro 1, en el que Marco Aurelio evo-
ca, en un estilo muy diferente del de las Meditaciones pro-
piamente dichas (1I-XII), todo o que recibié de los hom-
bres y de los dioses, parece un texto aparte, que tiene su
unidad propia y que se situd al principio de las Meditacio-
nes propiamente dichas, si no por Marco Aurelio, al menos
por un editor de la Antigiiedad. Asi, ¢l actual libro 11 era,
de hecho, el primero de las Meditaciones propiamente di-

¥ C. Breithaupt. p. 39.
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chas.3* Esto explicaria 1a cifra 1, después de la mencidn «Es.
crito en el pais de los quads». Esta cifra I debio de intrody-
cirla un editor o un secretario que habia numerado los di-
ferentes grupos de notas que habia escrito Marco Aurelio.

Por otro lado, suponemos legitimamente, sin pruebas
que lo aseguren, que el actual libro I se escribid muy tar-
de en la vida del emperador. Este libro da la impresion, en
efecto, de hablar sdlo de personas difuntas. Teniendo en
cuenta que la emperatriz Faustina, a la que evoca en es.
tas paginas,® murio en el 176, bien parece que este libro
se redactara entre el 176 y el 180; quiza en Roma, entre el
176 y el 178, cuando Marco Aurelio volvio de su gran viaje
a Oriente, después de la revolucion de Avidio Cassio; o en
Sirmio, cuartel general de Marco Aurelio del 178 al 180,
cuando se reanimoé la guerra contra los germanos; Sirmio,
probablemente, la ciudad en que murié el 17 de marzo del
180. Este actual libro I, que tiene una unidad muy fuer-
te, tanto en su estilo como en su estructura general, pare-
ce extrafo al proyecto literario de las Medsractones propia-
mente dichas (libros II-XI1). Se encuentra ahora al prin-
cipio como una especie de introduccion, pero es mas bien
una obra paralela,5$ que esta evidentemente emparentada
con las Meditaciones (vemos aparecer, por ejemplo, en las
Meditaciones [V1, 30} un primer esbozo del retrato de An-
tonino el Piadoso), pero que responde a una disposicion
de alma muy distinta. El libro I, como tendremos ocasion
de ver, es una accion de gracias; los libros I a XII son una
meditacion de los dogmas y de las reglas de vida estoica.

¥ W. Theiler, p. 307, es importante remarcar fa importancia del he-
cho de que Reuchlin, en 1517, cita como perteneciente al libro HI up
texto del libro IV? Cfr. més arviba capitulo 11, n. g).

55 W. Theiler, p. 307, para la cuestidn gramatical.

58 R. B. Rutherford, Meditations..., p- 46.
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Estos libros se compusieron en el dia a dia, viniéndose a
juntar sin relacion aparente un pensamiento determinado
con el pensamiento precedente, mientras que el libro 1 se
redacté en un MoOMento preciso, y segin un plan preciso,

LOS LIBROS II-XI1

Nos hemos preguntado, unos parrafos atras,” si los doce
libros que distinguimos hoy correspondian a doce gru-
pos de meditaciones que tuvieran, a ojos de su autor, su
propia unidad, definida por uno o varios temas dominan-
tes. Nos dejarian conocer, entonces, algo de las preocupa-
ciones personales de Marco Aurelio, o de sus lecturas del
momento. 60 esta agrupacion en doce libros es puramen-
te accidental, y se debe, por ejemplo, a la forma y a las di-
mensiones del soporte de la escritura? Es evidente que el
libro I representa un todo en si mismo, que responde a
una intencion muy particular y que es independiente de
los otros once libros. Yolveremos sobre ello. Pero équé
pasa con los libros 11-X117

A primera vista, la division entre estos grupos de me-
ditaciones parece arbitraria: los mismos temas, las mismas
expresiones se repiten de un extremo al otro. La estructu-
ra ternaria de las disciplinas, que hemos descrito, no tie-
ne ninguna influencia sobre la forma literaria de la obra:
sélo se repite de las formas mas diversas. En ninguno de
estos libros descubrimos un plan preciso, salvo, quiza, en
el libro 111 que, como veremos, se presenta, en cierto sen-
tido, como una serie de ensayos sobre el tema del hom-
bre de bien.

5 Cfr. mas arriba, p. Bo.
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Sin embargo, un examen atento permite localizar al-
gunas caracteristicas propias de cada uno de los libros: te-
mas preferidos, un vocabulario especial, la mayor o menor
frecuencia de las formas literarias utilizadas (sentencias,
por ejemplo, o por el contrario pequeiias disertaciones).
Suponemos legitimamente que, si Marco Aurelio compu-
so sus Meditaciones en el dia a dia, sin duda en los dltimos
afios de su vida, algunas preocupaciones espirituales o al-
gunas lecturas le influyeron de manera diferente segin fa
época de la redaccion.

Los temas preferidos en cada libro aparecen a menu-
do, por otro lado, siguiendo lo que llamaria la «compo-
sicion entrelazada». Marco Aurelio no reiine los pensa-
mientos que se refieren al mismo sujeto, seguidos unos
de otros. Sino que, probablemente al hilo de los dias, los
entrelaza con otras meditaciones que hablan de una cosa
por completo distima. Diche de otro moedo, después de
una interrupcién, a veces muy breve, vuelve al tema que
atrae su atencion durante un periodo determinado. De un
extremo al otro de un libro reaparecen de manera inter-
mitente, como un hilo rojo, uno o varios temas precisos.

Los libros I y I11 tienen una tematica muy similar. La
muerte se siente en ellos inminente (I, 2: 11, 5: 11, 6; 11,
xx; 11, 120 11, 14; 11, 17); ¥a no es momento de dispersar-
se en las lecturas (I1, 2 y 3). Marco Aurelio decide no es-
cribir nada que no sirva para la transformacion de la vida
moral y para la meditacidn de los dogmas estoicos (111,
14). Es urgente cambiar de vida, sobre todo cuando se
han recibido tantas prérrogas por parte de los dioses (I1.
4). Una sola cosa cuenta: la filosofia (11, 17. 3). Esta con-
siste en las tres disciplinas: mantener el principio direc-
tor del alma (hégemonikon; 11, 2, 4) 0, lo que viene a ser lo
mismo, el alma (11, 16), o incluso, ¢l daimar interior (1.
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17, 4: 11, 13, 2), limpio de la esclavitud de los falsos pen-
samientos (11, 2, 4) —~es la disciplina del pensamiento o
del juicio—, limpio de toda irritacién contra jos aconteci-
mientos, aceptando la parte que le ha atribuido el desu-
no (11, 2. 4111, 16, 1-2; {1, 17, 4) ~es la disciplina del de-
seo—, limpio, finalmente, de toda accidén egoista o reali-
zada a la ligera v sin objetivo (11, 2, 4: 11, 17, 4) —es la
disciplina de la accién—. Para esto, hay que formular los
dogmas y los principios de vida que nos permitiran prac-
ticar las tres disciplinas (por ejemplo. 1L 1; 11, 14; I1, 16;
11, 17). El hibro {11 retoma estos mismos temas. Volvemos
a encontrar en ¢l la misma atmosfera, la inminencia de
la muerte, fa decision de consagrarse a los anicos ejerci-
cios espirituales destinados a trapsformar la vida moral:
«Ya no es momento de vagabundear. Ya no volveras a leer
las notas que habias tomado» (111, 14). Encontramos tam-
bién alli la descripeion de lo Gnico necesario, de lo tfinico
que cuenta Con una urgencia: mantener puro el daimén, €l
principio director, en el orden del pensamiento, del deseo
y de la accion. Es muy interesante, sin embargo, observar
que el libro IH] intenta presentar los temas del libro 11 de
una manera mucho mas desarrollada, mucho mas elabo-
rada; de modo que, en lo esencial, el libro III se consti-
tuye de una serie de pequefias disertaciones que compar-
ten el mismo tema: la descripcién del <hombre de bien»
como ideal de vida y la enumeracion de los preceptos gue
permitiran realizar semejante ideal (111, g-11). Una pri-
mera tentativa se presema en i, 4 (en una cuarentena
de lineas): luego, se retoma brevemente en 1, 5 (en una
decena de lineas); finalmente, se desarrolla de nuevo ex-
tensamente en 111, 6-8 (en una cuarentena de lineas). El
«hombre de bien» que ha preferido su daimdn interior a
todo, el cual es, en cierto sentido. su sacerdote y su ser-
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vidor, alcanza el nivel supremo de felicidad humana que
consiste en actuar segun la recta razon (111, 7, 2).

Los libros 1V-X11 son bastante diferentes de los dos Li-
bros precedentes. En primer lugar, aunque a veces encon-
tremos en ellos pequenias disertaciones del mismo géne-
ro que las del libro 111, sobre todo en los libros V, X y X1.
la mayoria de las meditaciones se presentan en forma de
sentencias breves o impresionantes. Marco Aurelio parece
hacer teoria de este género literario cuando evoca «el re-
tiro espiritual en si mismo», que consiste precisamente en
concentrarse en formulas «breves y fundamentales» que
disiparin toda pena y toda irritacién (1V, 3, 1-3).

Algunos temas de los libros II-111 siguen presentes en
el libro I'V; por ejemplo, €l de fa inminencia de la muerte
y el ideal del <hombre de bien» (IV, 17; ofr. 1V, 25y 37):

No vivas como si fueras a hacerlo diez mil afios. Lo inevitable
estd suspendido sobre ti. Mientras vivas aln, mientras esto afin
te sea posible, conviértete en hombre de bien.

Como en los libros precedentes, esta urgencia ya no per-
mite perder el tiempo interesandose por lo que hace o
dice el préjimo (IV, 18) y hay que apresurarse hacia el ob-
jetivo por el camino mas corio (11, 5; IV, 18 y 51).

Pero la nocion de daimén desaparece por completo. De
hecho, no volvera mas que raras veces en las Meditacio-
nes(V, 10,8 y V, 27; VIIL, 45, 1; X, 13, 2: X1, 3, 4). Por
el contrario, apareceran algunos temas nuevos, que vol-
veran a encontrarse en todos los libros siguientes; como,
por ejemplo, el dilema: «Una providencia o atomos» (IV,
3. 6), del que hemos hablado mucho.

En el libro V, los temas que dominaban los libros It y
11} desparecen definitivamente. Si, a veces, la muerte to-
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davia se menciona como algo inminente que comprome-
te el esfuerzo hacia la perfeccion, ahora se presenta como
una liberacion, que hay que alcanzar con paciencia y con-
fianza, que nos desatara de un munde humano en el que
Io Gnico que cuenta, el Gnico valor, la vida moral, se ridi-
culiza (V, 10,6 ¥ V, 33, 5).

Otro nuevo tema, Marco Aurelio s¢ exhorta en exami-
nar su conciencia (V, 11): «¢Con que fin estoy utilizando
mi alma en este momento? En toda circunstancia, plan-
tearme esta cuestions. Asi se pregunta (V, 31) como se ha
comportadoe con los dioses, su familia, sas maestros, sus
amigos, sus esclavos. Reconocemos aqui el ambito de los
«deberes» (kathekonta), objeto de la disciplina de la accion.
Marco Aurelio continia esbozando una especie de balan-
ce de su vida (V, 31, 2) que da a entender, como en V, 10, 6
y V. 33, 5. que sera capaz de alcanzar la muerte con sereni-
dad, puesto que tiene todo lo que podia esperar de la vida.

Sobre todo en el libro V, una nocion a la que el libro
I1 (i1, g) sOlo habia hecho una breve alusion, se desarro-
ila amplia y repetidamente la distincion entre la Natura-
leza universal y «mi» propia nataraleza. Esta distincion,
como hemos visto,* funda la oposicién entre la disciplina
del deseo, que consiste en consentir en que «sufro» a cau-
sa de la Naturaleza universal, y la disciplina de la accion,
que consiste en «actuar» en virtud de mi propia naturale-
za razonable (V, 3, 2:V,10,6:V, 25, 2; V, 27

En aquel mismo momento, tengo lo que quiere que tenga en
aquel momento la Naturaleza universal y hago en aquel mo-
mento lo que mi propia naturaleza quiere que haga en aquel
momente. {V, 25. 2)

S8 Cfr. mas abajo, pp. 225-229.
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Como dice Marco Aurelio, la via que siguen las dos natu-
ralezas es una y la misma (V, 3, 2), es el camino mas recto
y corto. Aqui, por otro lado, reaparece, por un momento
1a nocidén de daimén, y €5 muy interesante ver una identi-
ficacion y una oposicion entre el dios «exterior», que €s la
Naturaleza o Razdén universal, y el dios «interior», el da/-
min, el hégemonikon, que es su emanacion (V, 10, 6):

No me ocurrird nada que no sea conforme a la Naturaleza de]
Todo. Depende de mi no hacer nada que sea contrario a mi dios
y a mi daimon.

Por eso se puede definir la vida moral como «una vida con
los dioses» (V, 27):

Vive con los divses aquel que les muestra sin cesar un alma
que acoge con gozo lo que le ha tocado y, al mismo tiempo, que
hace todo lo que quiere el daimén que Zeus [es decir, fa Natura-
leza universal] ha dado a cada uno como vigilante y como guia
¥ que es una parcela separada de si mismo: es precisamente ¢}
intelecto y la razén de cada uno.

Volveremos a encontrar este tema de las dos naturalezas
en otros libros (V1, §8; VII, 55, 1; X1, 13, 4; X1, 32, 3).
pero nunca con la frecuencia que se da en el libro V.
Otros temas parecen caracteristicos del libro V. En-
contramos en ¢] dos alusiones a una doctrina cosmologi-
ca estoica que Marco Aurelio menciona muy raramente, la
del eterno retorno. Es habitual representar las metamor-
fosis de las cosas y el destino de las almas en el interior
del «periodo» del mundo en el que vivimos en este mo-
mento, sin ocuparse del eterno retorno de dicho perio-
do. Por otro lado, es lo que hace en primer lugar en V, 13.
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donde afirma que cada parte del universo, al nacer y mo-
rir, se transforma en otra parte del universo. Pero seiiala:
«Nada se opone a que conservemos este lenguaje, incluso
si el mundo se administra segtn periodos determinados».
En este caso, quiere decir que todas las partes del univer-
s0 se reabsorberan al final de cada periodo en el Fuego-
Razon original, antes de renacer a partir de este mismo
Fuego en el periodo siguiente. Por otro lado, en V, 32, se
aprecia la inmensidad del campo que se abre ante el alma
que «sabe», es decir, que acepta la doctrina estoica:

Conoce el comienzo y el final y Ia Razén que recorre la sustan-
¢ia universal y que administra el Todo a lo largo de toda la eter-
nidad segln periodos determinados.

Sélo volveremos a encontrar otra alusion al eterno retor-
noenXl, 1, 3.

Finalmente, se trata también en el libro V un tema
autobiografico importante que constituye un grave pro-
blema personal para Marco Aurelio: la oposicién entre la
corte, donde esta obligado a vivir, y la filosofia, a la que
querria consagrarse por completo (V, 16, 2). El tema se re-
tomara en el libro VI (12, 2) y en el libro VIII (g).

Las primeras meditaciones del libro VI son un buen
ejemplo de esta «composicién entrelazada» de la que he-
mos hablado. En el capitalo I, a partir de la doctrina es-
toica se explica la constitucién de la realidad por la oposi-
¢ion entre la materia del mundo ~docil y dispuesta a toda
transformacion, y en la que no encontramos ast ningun
mal— y la «Razon que la dirige» —en la que, igualmente,
no hay lugar para el mal—. Despueés de tres meditaciones
muy breves, sin ninguna relacién con esta problematica,
Marco Aurelio (VI, 5) vuelve al tema del principio: el de
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la accién que ejerce sobre la materia la «Razon que la diri-
ge». Esta expresion: «la Razon que dirige o gobierna (dioi-
kon logos)», atestiguada en VI, 1y VI, 5, no vuelve a en-
contrarse en ningan otro libro de las Meditaciones, salvo a
proposito de una cita de Heraclito, en 1V, 46, 3. En cierto
mado, todo transcurre como si las primeras meditaciones
del libro se hubieran inspirado en una lectura referida al
tema de la bondad de la Razén que gobierna la materia,

Algunos rasgos personales aparecen también en este
Iibro VI. Marco Aurelio evoca en ellos (VI, 26) su pro-
pio nombre: Antonino, que se debe a que Antonio el Pia-
doso lo adoptara. Distingue también, en cierto sentido,
en si mismo, entre <Antonino», el emperador cuya ciudad
es Roma, y el <hombre», cuya ciudad es el Mundo (VI.
44, 6); retoma, en VI, 30, esta distincion entre el empera-
dor y el hombre, recomendandose 2 si mismo, po «cesa-
rizarse», no dejar que la pGrpura imperial se destifia so-
bre el hombre; se vuelve entonces hacia el modelo que ha
sido para él Antonio el Piadoso, su padre adoptivo: «Haz
todo como discipulo de Antonino», y describe algunas
de las cualidades que ha admirado en éste y que podran
guiarlo en su manera de vivir y de gobernar.

Mas aun que el libro VI, el libro VII da numerosos
ejemplos de lo que hemos llamado la «composicion en-
trelazada». Marco Aurelio vuelve con predileccion sobre
ciertos temas recurrentes, presentes sin duda en todos los
otros libros, pero que reaparecen con regularidad de un
extremo al otro del libro VII, separados unos de otros por
una o varias meditaciones que se refieren a otros temas.
De este modo repite en varias ocasiones que tenemos la
capacidad de criticar y de modificar jos juicios de valor
que dirigimos hacia las cosas (VIi, 2, 2; VII, 14; VII, 16:
VIL 17, 2: VII, 68, 3), que las cosas estan sometidas a una
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rapida y universal metamorfosis (V11, 10; VIL, 18; V11, 1g;
V11, 23; Vi1, 25), que buscamos el renombre y 1a gloria en
vano (VII, 6; Vi1, 1o, V1l, 21; V11, 62), explica la conduacta
a seguir y los principios que debemos recordar cuando al-
guien ha cometido una falta contra nosotros (V1I, 22; V1,
26) y, finalmente, exalta la excelencia y la supremacia de
la vida moral (es decir, de las tres disciplinag) en relacion
a todas las otras cualidades (V11, 52; VII, 66-67; V11, 72).

Los capitulos 31 a 51 son muy interesantes porque pa-
recen haber conservado la huella de las compilaciones de
notas que realizaba Marco Aurelio. Citas de diferentes au-
tores: Democrito (VIL, 31, 4), Platdn (V1L 35; Vi1, 44-46),
Antistenes (VI1, 36), Euripides (VI1, 38-42 y VII, 50-51)
son, con toda probabilidad, de segunda mano. Por ejem-
plo, la cita de Antistenes, «Hacer el bien y sin embargo te-
ner mala reputacion, es algo que los reyes pueden esperar-
sex, probablemente Marco Aurelio la leyera en las Decla-
raciones de Epicteto que recoge Arriano (IV, 6, 20); tenia
tanta mas posibilidad de captar su atencion, cuanto que
podia resumir para ¢l su propia experiencia. En cuanto a
las citas de Euripides, figuraban en un buen lugar en las
compilaciones de sentencias. Marco Aurelio, en otro libro
(X1, 6), elabora una breve historia del arte dramatico, alu-
diendo sucesivamente a la tragedia, a la comedia antigua y
a la comedia nueva. Y, a proposito de la tragedia, sefialan-
do que los autores tragicos dan dtiles lecciones morales,
cita estos tres textos de Euripides que encontramos en los
capitulos 38, 40 v 41, y en los cuales Jos estoicos reconoce-
rian su propia doctrina: «8i los dioses me han abandona-
do, asi como mis hijos, también esto tiene su razén», «No
hay que irritarse contra los acontecimientos, ya que no es-
tan alli por nada», y «Cosechar la vida como una espiga
inflada de grano; uno conrinba siendo, el otro ya no es».
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La «composicion entrelazada» se utiliza también mu-
cho en el libro VI1I. Daremos un sélo ejemplo, pero muy
caracteristico. Vemos reaparecer, en este libro, un tema
que ya habiamos encontrado, el de la via recta y corta
propia de la paturaleza. La naturaleza humana y razona-
ble sigue su via, va directa al objetivo, si practica las tres
Hisciplinas (V111, 7). Este tema, sin embargo, adquiere en
este libro un matiz que no encontramos en los otros. Mar-
co Aurelio habla esta vez del movimiento rectilineo, no
solo de la naturaleza, sino del intelecto. Y, en lugar de ha-
blar de este movimiento propio del intelecto una sola vez,
Marco Aurelio vuelve a é] en tres ocasiones mas en dife-
rentes capitulos, separados entre si por meditaciones que
nada tienen que ver con este tema. Aborda el tema en ¢l
capitulo 54, donde se exhorta a st mismo a respirar, en
cierto sentido como el aire que lo envuelve, el intelecto
que abarca todas las cosas. Porque, como explica, el poder
del intelecto se difunde por todas partes, como el aire que
los seres respiran. A continuacion vienen dos capitulos (55
¥ §6) que no tienen ninguna relacion con este tema. En el
capitulo 57, reaparece: el movimiento del intelecto ya no
se compara, esta vez, con ¢l del aire, sino con el de la luz
del sol que de nuevo, dice Marco Aurelio, s¢ difunde por to-
das partesy se extiende en linea recta, iluminando los obs-
taculos que encuentra, asimilandolos a si misma. Hay to-
davia dos capitulos mas que hablan de algo completamen-
te distinto; después, en el capitulo 60, volvemos una vez
mas al mismo tema: el movimiento del intelecto se compa-
ra ahora al de una flecha; como ésta, el intelecto se mue-
ve en linea recta, hacia un objetivo, cuando se adelanta con
prudencia y se detiene a examinar atentamente las cosas.
El capitulo 54 s6lo habla del intelecto divino en el que
participamos; los capitulos 57 y 60 describen, por su par-
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te, ¢l movimiento de nuestro intelecto que imita el intelec-
to divino. Es dificil imaginar que Marco Aurelio aborda-
ra tres veces, de esta manera, este tema tan particular, sin
que lo hubiera incitado una lectura determinada o, al me-
nos, una preocupacion momentanea. Sea como fuere, los
capitulos 54. 57 y 60 estan estrechamente unidos.

En este libro VIII, el tema de la metamorfosis uni-
versal adquiere una forma muy particular. La Naturaleza
aparece dotada para utilizar los desperdicios que resultan
de su actividad vital y crear con ellos nuevos seres (VIII,
50). Al no tener espacio fuera de si misma para rechazar
los desperdicios, los transforma en su interior y hace de
ellos de nuevo su materia (VIII, 18). En cuanto a la na-
turaleza intelectual o razonable, transforma los obstacu-
los que se oponen a su actividad en una materia de ejer-
cicio que le permite alcanzar su objetivo, utilizando asi lo
que se le resiste (V1I1, 7, 2; VI, 32; VIIL, 35; VIII, 415
VHI, 47, VIIL 54; VIIL, 57).

Senalaremos algunas alusiones antobiograficas: la vida
en la corte (VIIL, g) y los discursos en el Senado (VIII,
30). Se evocan figuras de desaparecidos proximos a Mar-
co Aurelio: su madre (VIII, 25) y su hermano adoptivo
(VIII, 37). Las invitaciones al examen de conciencia, que
aparecen en el libro V, vuelven varias veces (VI11, 1 y 2),
unidas al tema de la inminencia de la muerte (VIII, 1;
VIIL, 8; VIII, 22, 2).

Si bien el libro IX, como los libros IV, VI, VII y VIII,
est compuesto, en casi su totalidad, de sentencias breves,
también contiene cinco desarrollos bastante largos que
van de una treintena a una cuarentena de lineas y que no
tienen, o tienen pocos, paralelismos en ¢l resto de la obra.
En IX, 1, Marco Aurelio demuestra de una manera riguro-
sa que las faltas que se cometen en las tres disciplinas —la
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de la accion, el pensamiento y el deseo— constituyen fal-
tas de impiedad y de injusticia con respecto a la mds ve-
nerable de las divinidades: la Naturaleza. En IX, 3, se de-
sarrotla una reflexién sobre la muerte: la disolucion del
cuerpo no solo se espera, sino que se percibe como una li-
beracion, igual que en el libro V. Quiza haya una notacion
autobiografica, como habremos de repetir, cuando Marco
Aurelio habla de la lasitud que produce el desacuerdo de
1a vida en comin (1X, 3, 8) y ruega a la muerte gue ven-
ga lo mas rapido posible. En IX, g, el razonamiento esta-
blece que cuanto més nos elevamos en la jerarquia de los
seres, mas se acrecienta la atraccion reciproca. En IX, 40,
se examina el tema de la oracion. En1X, 42, finalmente, se
reflexiona sobre como remediar la tentacion de la colera.

Quiza haya también algunos rasgos autobiograficos:
la evocacion rapida de su infancia (JX, 21), una posible
alusion a la peste que asola ¢l Imperio (IX, 2, 4) y, sobre
todo, una importante reflexién sobre la manera de gober-
nar (IX, 29).

Encontramos en este libro términos de vocabulario
propios. Por ejemplo, Marco Aurelio no emplea en nin-
gan otro libro la expresion ektos aitia, la «cansa exterior»,
para designar la causalidad del Destino y de la Naturale-
za universal (IX, 6 y IX, 31).

En un contexto completamente distinto, el de las rela-
ciones con el projimo, el libro IX es el Gnico, entre todos.
que se refiere al modelo de los dioses, quienes, a pesar de
las faltas de los hombres, conservan su benevolencia ha-
cia ellos y los socorren en el ambito de las cosas que para
los estoicos son, sin embargo, indiferentes y no tienen va-
lor moral: la salud y la gloria, por ejemplo (X, 11 y 1X;
27). También el emperador debera estar atento a los de-
seos de los hombres que no viven conformes a la filosofia.
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El ibro IX insiste con predileccion en {a necesidad de
spenetrar en el principio director del alma de los otros»,
para comprender los moviles por los que actdan de deter-
minada manera y excusarlos (IX, 18:1X, 22; IX, 27; 1X, 34).

En el libro X, el nimero de los desarrollos mas largos
(de cinco a treinta lineas) se aumenga de manera eviden-
te, y encontramos en ¢l muchos menos ejemplos de «com-
posicion entrelazada». No obstante, sefalaremos, al me-
nos, la recurrencia del tema sobre 1a vision realista de los
otros hombres (X. 13 y X, 19): para juzgarlos en su justo
valor hay que observarlos o imaginarlos cuando comen,
cuando duermen, cuando se acoplan o van al retrete,

Tenemos la impresion de escuchar una confidencia del
emperador cuando evoca (X, 36) a la gente que cuchichea
alrededor de un lecho de muerte que podria ser la suya:
«Este maestro de escuela por fin nos dejara respirar».

En este libro es en el tinico donde se emplea la palabra
theorétikon; por una parte, en X, 9, 2, donde se afirma la
importancia de los fundamentos tedricos de la accién; por
otra parte, en X, 11, 1, donde Marco Aurelio se recomien-
da a st mismo adquirir un ynétodo teorico para practicar
el ejercicio espiritual, que consiste en reconocer la meta-
morfosis universal de todas las cosas: esto significa que
hay que basarlo en dogmas sélidos y bien asimilados. Este
libro es también el anico en el que se compara la razon y
el intelecto, que toma todos los acontecimientos como ali-
mentos para su vida moral, con un estomago sano que los
asimila todos (X, 31, 6 y X, 35, 3)-

El libre X1 se divide en dos partes: por una parte, los
veintitin primeros capitulos; por otra, los dieciocho Glti-
mos, que son una compilacion de citas, de notas de lec-
tura, comparables al grupo del mismo género que hay
en mitad del libro VII. éPor qué se encuentra en este lu-
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ear? Ex imposible decirlo. Entre estos tontos, al meneos
ocho proviencn de las Declaraciones de Epicieto que ves
coge Arriano. El vesto son citas de Homero. de Hesiode
f'!'ztgilm'nl():\ de jroutas EI‘;i;;i('t,).\ v l't‘{'!,}(‘!'(ll!h de lectura,

En la primera parte del libro. los fargos desarrollos
(1) son mucho mds numerosos que las frases cortas (7,
La seomposicion entrelazada» a penas se utiliza y hav po-
cos temas recarventes. salvo el de la libertad que poses-
mos de eriticar v de sespender nuestros juicios sobre los
acomecimiontos v las cosas. que vuelve a eneontrarse de
nna forma cast idéntica en dos textos (N1 11y X116 2k

Las cosas no vieuen hasta nosotros, sing gue peenkiece -

moviles en el exterion

Varios de los largos desarrollos no tienen paralelismos
en el resto de la obra: por ejemplo. fa deseripeion dealla-
da de fas propiedades deb alma razonable (X1 1), of me-
todo de division de fos objetos v de los acontecimientos
(X1, 2} fa historia de la ragedia v de Ta comedia (X1, 6}
de las que hemos hablado mas avviba. fa deseripeion de fa
esfera luminosa del alima (X1, r2) v L de fa verdadera sin-
ceridad que no podemos no sentir de inmediato. como ol
mal olor de un hombre (X1.15), L larga enumeracion de
dogmas que pueden corarnos de la colera (XE 18). Por <
contemdo v su forma cof libro X1 es. puess muy diferente
de los otros libros,

Ellibro X1 tiene tambicn expresiones caracteristivas.
Por ejemplo: v despojados de sas cortezass. gumna 1o
phivion. vuelve sobre cllo dos veces. Por nna parte. fa mi-
rada divinag ve dos principios directores de las almas «dess
pojadas de sus correzass (X1, 2) v por otra parte. hay gue

ciereitarse en ver edespojados de sus casearasa fos ele
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metitas de fos seres que tienen anovador cansal, es decir
precisaments Jos principios divectores de las alomas (VL
8). Este wans de la separacton del contro del alina de to-
das sus capas es. por otro lado, uno de los motivos prinei-
pales delibro. Se eshoza desde ¢l primer capitulo por fa
invitacion a reconacer como Giico valor el Aegemonikon.
el principio divector del alma: se desarrolla en of capitulo
2 (no ver como Dion. mis que ol degemanikon) s ¢l capitu-
lo 3 (separar del intelecto. de la tacultad de pensar de fa
parte directriz def alma. todo o que fe es extrano). Volve-
mos a cncontrarlo en el capitudo 8 (véase. despojados de
sus cascaras. los clementos que tienen valor causall es de-
cir. tos principios directores de fas almas) en el capitulo
19 {tomar concieneia de o que hay de mas noble v divino
en nosotros) v Hnalmente. en ol capitndo 33 donde of em-
perador se interroga sobre ef uso que hace de la parte di-
cectriz de su alma: Todo depende de eston,

Aparece. pues, fa nocion de elemento con valor causal
(@étindesy. Esta nocion xe opone para Marco Aurelio a la
nocion de elemento material (Aulikon), Es ésta. como he-
mos dicho, una de tas oposiciones tundamentales de fa fi-
sica estolca. Sin emmbargo. para ol emperador. sobre wodo
una formdacton det ejercicio espiritual. descrito de ma-
nera recurrente on el libre X150 v consiste pura el inte-
lecto, para la parte divectriz def alma. en tomar concien-
cla de st mismo como elemento causal, determinante. di-
rigente. o fAn de distinguirse v de separarse del elemento
material: es decir no solo del cuerpo. sina de todo lo que
no depende de nosotros (cfr. X1 3). Por eso. esta oposi-
cion entre lo «eausals vio wmaterials s recurrente en el
libro X1 (NI 8 X 1o XL a8 XL 290

Exstos breves andtisiss sin duda un poco fastidiosos.

permitiran quizd al lector descabrir casi en cadis uno de
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los libros, un vocabulario caracteristico, temas recurren-
tes, que llevan a pensar que cada uno forma una unidad
relativamente auténoma. Si es cierto que, como hemos di-
cho, hay muchas repeticiones literales a lo largo de las
Meditaciones, también es cierto que observamos particu-
laridades propias ¢n cada libro.

Los tres ultimos capitulos del libro X11, v al mismo
tiempo de toda la obra, estan consagrados a la muerte. i
dltimo, que en forma de dialogo, resulta particularmente
conmovedor (X11, 36):

iOh, hombre, has interpretado tu papel de ciudadano en esta
gran Ciudad! éQué te importa haberlo interpretado durante
cinco o cien afios? Porque lo que se distribuye segin las leyes
es igual para todos. £Qué hay, pues, de terrible, si debes aban-
donar esta Ciudad expuisado, no por un tirano, un juez injusto,
sine por la Naturateza que te habia introducido en ella, como el
pretor despide al actor que habia contratado?

iPero si he interpretado tres actos y no cinco!

Tienes razdn, pero, en la vida, tres actos forman una pieza
completa. Porque lo que constituye la pieza completa, lo deter-
mina Aquel que es fa causa tanto de la constitucidn como de
ia disolucion de tu ser. T no eres causa ni del uno ni del otro.
Parte, pues, con serenidad. Ya que Agquel gue te despide lo hace
con serenidad.

Es intencionado, se ha dicho,” que las Mediraciones se
acaben con la palabra «serenidad». Quiza. Pero, équicn
la ha situado al final? 4E propio Marco Aurelio, previen-
do su muerte inminente? ¢El que ha editado sus medita-
ciones, desplazando una meditacién alli? Estas palabras
se hacen eco de las primeras paginas del libro 11 (3. 3

3 W. Theiler, p. 247
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«No morir murmurando, sino verdaderamente en la sere-
nidad. y dando gracias a los dioses por ¢llo desde el fon-
do del corazon»

Entrevemos asi, aunque de una manera muy hipotéti-
ca, que entre estos once libros (I1-XI1) que son grupos de
meditaciones escritas en el dia a dia, quiza se hayan in-
troducido un cierto orden, ciertas corrgspondencias, Sin
duda. en una obra donde ¢l pensamiento de la muerte
desempeiia un papel tan considerable, no es extrano en-
contrarla, ya sea en las primeras o en las 0ltimas lineas,
sin que haya el menor artificio de composicién. Por otro
lado, nos preguntaremos por qué, al principio de los li-
bros 111, VII1, X y XI1, volvemos a encontrar, situados de
algtin modo en un lugar de eleccion, examenes de con-
ciencia inspirados, de manera analoga, por la inminencia
de la muerte, como si el autor o el editor hubiera querido
ofrecer, en cierto sentido, una introduccion a las medita-
ciones que siguen. Marco Auarelio se exhorta allt a la con-
version inmediata porque teme que, incluso antes de la
muerte, sus capacidades intelectuales se debiliten y no le
permitan seguir viviendo una vida moral: esta todavia le-
jos de haber llegado a ser un filosofo y, finalmente, reco-
noce que lo que mas tiene que temer no €s dejar de vivir,
$ino no empezar a vivir (XI1, 1, 5). De ahi, la melancolica
interrogacion al principio del libro X:

tAlguna vez serds, alma mia, buena y simple, una, desnuda, mas
laminosa que el cuerpo que te circunda? (Alguna vez seras col-
mada, sin necesidad, sin pesar, sin desco...? {Alguna vez estaras,
por fin, contenta con lo que te ocurre en el presente?

Por regla general, nunca una sentencia breve aparece al
comienzo de un libro. Los libros H-XII se abren siempre
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sobre un desarrollo relativamente largo, de cinco a trein-
ta y cinco lineas. Los libros il y V comienzan ambos con
un ejercicio que debe practicarse por la mafiana: «Desde la
aurora...», «Por la mafana, cuando te cuesta levantarte...»,
Las disertaciones relativamente largas sobre el alma razo-
nable (X1, 1) y sobre la impiedad con respecto a la natura-
leza (IX, 1) parecen haberse situado también al principio
de los libros a causa de la importancia de los tema tratados.

Las frecuentes repeticiones que observamos en las Me-
ditaciones dejan suponer, como hemos dicho, que se com-
pusieron en el dia a dia. No obstante, estos débiles indicios
que acabamos de enumerar muestran quizé ciertos habitos
de Marco Aurelio: empezar, por ejemplo, un nuevo cuader-
no de notas con un determinado tipo de exhortacion. Sea
como fuere, estos pequefios detalles merecian, creo, sefia-
larse para incitar a investigaciones mas profundas.

EL RECUERDOG DE LOS5 PESAPARECIDOS

Las Meditaciones, como hemas visto, estan dominadas, de
un extremo al otro, por el pensamiento de la muerte. La
muerte aparece sucesivamente como algo inminente que
puede impedir a Marco Aurelio elevarse, por fin, a la vida
filosofica, como un fendmeno de la naturaleza no mis ex-
traordinario que los demas, pero también una liberacion
que desligara a Marco Aurelio de un mundo donde los
hombres ignoran el Gnico valor, el de fa virtud y el bien
moral.

Las Mediraciones son también, de principio a fin, un
ejercicio de preparacion para la muerte que comporta, en-
tre otras cosas, la evocacién de los hombres célebres del
tiempo pasado que, a pesar de su poder, su saber y su re-
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nombre, estan muertos al igual que el resto. Como hard
Frangois Villon, Marco Aurelio compone asi su Balada de
los seriores de antazio. St bien todavia no dice: «¢Pero dén-
de esta el paladin Carlomagno?», evoca, en todo caso, a
Alejandro —y su arriero—, a Arquimedes, a Augusto, a Cé-
sar, a Crisipo, a Creso, a Demdcrito, a Epicteto, a Eudoxo,
& Heraclito, a Hiparco, a Hipocrates, a Menipo Filipo, a
Pompeyo, a Pitagoras, a Socrates, a Tiberio, a Trajano y a
todos los que no son mas que nombres de leyenda (VIII,
25, 3) o poco referidos: Ceson, Voleso, Dentato, Escipidn,
Catén (1V, 33, 1). Habla también de personas menos no-
bles, pero que tuvieron su hora de celebridad, como los
mimografos Filistion, Febo u Origanion (VI, 47, 1). Pien-
sa también en la multitud de andénimos, médicos, astrolo-
gos, fildsofos, principes, tiranos de antaiio o incluso habi-
tantes de Pompeya (IV, 48, 1; VIIL, 31, 2), de Herculano
o, finalmente, la gente que vivia en tiempos de Vespasia-
no, en la época de Trajano: todos llevados por la muerte.

Suefia también con los personajes que conocio a lo lar-
go de su vida. Lucio Vero, su hermano adoptivo, que rei-
naba con €1, murié relativamente joven. Se casé con Luci-
Ha, una de las hijas de Marco Aurelio. Pero antes de este
matrimonio tuvo, durante su estancia en Antioquia, una
amante, Pantheia, originaria de Esmirna cuya figura evo-
ca el escritor Luciano de una manera muy graciosa, hacia
el 163 o 164, en dos obras: Las Imdgenesy la Defensa de las
Jmagenes. éEra tan bella, tan cultivada, tan buena, tan sim-
ple, tan dulce, tan benevolente como dice Luciano? Era sin
embargo dificil, sin que pareciera que se burlaba de ella,
que hubiera inventado que cantaba acompaiiandose de la
citara, que se expresaba en jonio, que era modesta y sim-
ple con los que se le acercaban y que sabia reirse de los
elogios de Luciano. éQué se hizo de Panteia después de la
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boda de Lucila? {Permanecié en las proximidades de Lu-
cio, que po parecio molestarse, si creemos en fas habladu-
rias de la Historia Augusta, para traer de Antioquia a Roma
una tropa de libertos con quien tenia una vida feliz?®
En todo caso es bastante conmovedor encontrar esta
figura de Panteia en las Meditaciones, lo que da a enten-
der que permaneci6 cerca de Lucio Vero hasta su muer-
te y que ella misma fallecio algunos afios después que su

amante (VII1, 37):

Pantheia y Pérgamos {éprobablemente un favorito de Lucio
Vero?} siewmpre estin sentados junto a las eenizas de Vero. 60
bien Chabrias o Diotimos junto a las de Adriano?

iEs ridiculo! [Probablemente porque estdn muertos ellos
también }

E incluso si siempre hubieran estado sentados alli, élos di-
funtos se habrian dado cuenta? Y silos difuntos se daban cuen-
12, élos difuntos experimentarian placer? Y si los difuntos ex-
perimentasen placer, quienes estan sentados cerca de sus ceni-
zas, éserian por ello inmortales? No estd fijado por el Destino
que aquellos que estaban sentados alli debian convertirse tam-
bién ellos en viejas, en viejos y finalmente morir? éEn qué se
convertirdn entonees los difuntos, si aquellos que estaban sen-
tados junto a sus cenizas también estan muertos?

El libro VI evoca una situacion analoga, vivos Horan-
do a muertos a quienes lloramos poco tiempo despues
(VIIL, 25): la madre de Marco Aurelio, Lucila, que perdid
a su marido Vero y que murid a su vez; Secunda, la mu-
jer de Maximo, uno de los amigos y maestros de Marco
Aurelio,* difunta a su vez, después de haber sepultado 2

80 flistorta Augusta, Lucio Vero, V111, 7-11. p. 224.
* Cfr. wmas arriba, pp. 61-64 y mas abajo. p. 440.
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Maximo; Antonino, el padre adoptivo de Marco Aurelio,
que decretd la apoteosis de Faustina. su esposa. v que no
le sobrevivid sino poco tiempo. Marco Aurelio evoca tam-
bién a uno de sus maestros en retérica, Caninio Celer,™
que habia sido el secretario de! emperador Adriano y que
quiza hubiera pronunciado un elogio finebre de Adria-
no. También él desaparecié en el memento en que Mar-
co Aurelio escribe este texto. Asimismo, encontramos en
este contexto a un tal Diotimos, un liberto de Adriano sin
duda, el mismo que Marco Aurelio habia evocado senta-
do junto a la urna funeraria del emperador Adriano, en la
descripcién antes citada (VILL, 37).

También en otro lugar Marco Aurelio hace volver ante
sus ojos toda suerte de persopajes que conocio y que nos
resulta dificil identificar.

Pero es, sobre todo, en el libro 1 donde Marco Au-
relio evoca a los desparecidos que le habian sido caros:
sus padres, sus maestros, Antonino el Piadoso, su herma-
no adoptivo Lucio Vero y Faustina la emperatriz. Ningu-
na melancolia, esta vez, en estas paginas que no retienen
més que las virtudes de los seres que el emperador cono-
cié y amd. Y, sin embargo, es inevitable pensar que el em-
perador sueha con aquellos a quienes amd, y cuya partida
lo dej6 profundamente solo, con nostalgia.

%2 Sobre este Caninius Celer, ofr. G. W. Bowersock, Greek Saphises
in the Roman Empire, Oxford, 1989, p. 53 (cir. Hisroria Augusta, M4, 11, 4,
p- 136; Filostrato, Vida de los sofistas, 11, § 524, p- 94). El Adriano del gue
habla aqui Marco Aurelic no puede ser el retdrico Adriano de Tyr, como
piensa Dalfen, p. 6g. ya que este retorico murié mucho después de Ca-
ninio Celer y estaba vivo en ¢l momento ca que Marce Aurclio escribia
(cfr. Filostrato, Vida de los Sofistas, 11, § 590, p. 232).
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LAS «CONFESIONES» DE MARCO AURELIO

En cierto sentido, el libro I representa las «Confesiones»
de Marco Aurelio al estilo de las de San Agustin, no son
imptdicas®™ como las de Jean-Jacques Rousseau, sino
una accion de gracias por los beneficios recibidos de los
dioses y de los hombres.** El libro termina con esta for-
mula: <Todo esto pide el socorro de los dioses y de la Bue-
na Fortuna», Apunta sobre todo af capitulo 17 que enume-
ra las gracias particulares concedidas por los dioses, pero
es valida también para todo el libro, porque gracias al
«socorro de los dioses y de la Buena Fortuna» Marco Au-
relio cree haber tenido la suerte de tener los padres, los
maestros y los amigos que ha tenido.

El libro tiene una estructura muy particular. En dieci-
séis capitulos de extension desigual el emperador evoca a
dieciséis personas con las que el Destino lo ha puesto en
relacién y cada una de las cuales ejemplificd para éf deter-
minadas virtudes, sea de una manera general, sea en de-
terminada circunstancia, o que le dieron un consejo que
lo influyé intensamente. El capitulo decimosexto enume-
ra los beneficios con los que los dioses los colmaron a lo
largo de su vida, haciendo que se encontrase con deter-
minada persona o frente a determinado acontecimiento.
Los dieciséis capitulos y del decimoséptimao se hacen, asi.
eco a menudo.

53 En francés se distingue la confesion en sentido estricto de la
simple confesion intrascendente con los vocablos «weonfessions y «aveus
respectivamente. (M. de da 17)

& Cfr. P. Courcelle, Recherches sur les Confessions de saint Agustin.
Paris, 1968, pp. 12-29.
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Los primeros dibujan la historia de una vida que fue
también un itinerario espiritual. En primer lugar esta la
infancia, rodeada de las figuras tutelares del abuelo An-
nio Vero, del padre fallecido muy pronto, de la madre, del
bisabuelo Catilio Severo y del preceptor, un tal Diogneto.

Después esta el descubrimiento de la filosofia, con Ju-
nio Rastico y los profesores Apolonio y Sexte. Esto es tan
importante para Marco Aarelio que cambia el orden cro-
noldgico, situando después de los fildsofos al profesor de
gramatica, Alejandro de Cotiaeum, y al profesor de retéri-
ca, Frontén. Pasamos a continuacion a los amigos, los alle-
gados de Marco Aurelio, que evoca porque fueron para €}
modelos o maestros de filosofia: Alejandro el Platonico.
su secretario para la correspondencia griega; Cina Catu-
lo, un estoico; Claudio Severo, de quien se queda, sobre
todo, con lo que le dijo sobre los héroes de la tradicion
republicana; Claudio Maximo, otro hombre de estado, es-
toico. El capitulo dieciséis contiene un largo retrato del
emperador Antonino el Piadoso. Tras vivir con él duran-
te veintitrés afios, desde la edad de diecisiete afios hasta
su aceesion al imperio a la edad de cuarenta afios, Mar-
co Aurelio observé mucho a su padre adoptivo y padecié
profundamente su influencia.

El capitulo 17, al enumerar las gracias que los dioses
otorgaron a Marco Aurelio, hace reaparecer a algunos de
estos personajes: en particular a2 Antonino el Piadoso, a
sus padres, a su madre y a tres fildsofos 0 amigos, Apolo-
nio, Rastico y Maximo. Asimismo, recuerda a la concubi-
na del abuelo, a dos «tentaciones» —Benedicta y Teodo-
to—, a su hermano adoptivo Lucio Vero y a Faustina, la
emperatriz, esposa de Marco Aurelio.

Es muy probable que muchos otros personajes desem-
pefaran un rol capital en la vida de Marco Aureho. He-
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rodes Atico, por ejemplo, el «multimilionario antigue».
tan poderoso en Atenas, retérico de tanto renombre, que
habia sido su profesor de retorica, todavia no aparece en
este libro. Esta omision tal vez se deba a dos razones. En
primer lugar, el personaje es dudoso. Sin duda, Marco Aun-
relio siente un gran afecto por ély lo cuida en los dos pro-
cesos en los que Herodes esta implicado, sobre todo du-
rante su comparecencia, en el 174, en el cuartel general
del emperador en Esmirna a causa de las acusaciones que
los atenienses habian dirigido contra é1.°° No obstante,
iMarco Aurelio no puede evitar reconocer que Herodes es
verdaderamente un modelo de vida filosofica! En segun-
do lugar, en ¢l libro 1, el emperador sélo habla, segan pa-
rece, de difuntos. Ahora bien, Herodes morira en el 17¢.
Suponemos, entonces, que el libro 1 se escribid entre el
176 y el 179, quizé en Roma en el 177 o el 178,

Para entender bien la manera en que Marco Aurelio
redactd el libro 1, quiza nos baste con examinar c6mo
evoca la figura de Frontéu, su profesor de retorica laui-
na. Cuando Jeemos la correspondencia intercambiada en-
tre Frontén y Marco Aurelio, da la impresion de que les

85 Cfr. P. Grainder, Un milliardaire antigue: Herode Atticus et sa fo-
mille, £1 Cairo, 1930; W. Ameling, Herodes Agticuzs, 2 vol., Hildesheim,
1983.

6 Sobre los documentos que poseemos sobre este proceso, oft.
J. W. Otiver, Marcus Aurelius, Aspects of Civtf and Cultural Policy in the
East, en Hesperia, Supl. X111, 1970. Trad. francesa de los documentos de
S. Folley, «Carta de Marco Aurelio a los atenienses (EM 13366): nucvas
lecturas e interpretacioness, Revist de filologia, LU, 1979, pp. 29-43. S0
bre el primer proceso, ofr. Frontén, Ad Marc. Caesar, 111, 3 ss, p. 37. 5 &
Van den Hout, vol. L p. 59 ss. Haines. Sobre las relaciones entre Mar-
co Aurelio ¥ Herodes Atticus, G. W. Bowersock, Greek Sophists (citado
n. 62). pp. 49 ¥ 94-100.
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unia una estrecha amistad, y habia entre ellos intercam-
hio perpetuo de ideas. de consejos y de servicios. Lo es-
perable seria que en el libro 1 le dedicara una larga estro-
fa sabre el maestro venerado. Sin embargo, el emperador
solo escribe tres, mientras que de que se siente en denda
con Ristico habla en trece. ¢Y qué le han rgportado todos
esos afios de trabajo ¥ de intimidad con Frontén? Dos co-
sas, que nada tienen que ver con la retdrica (I, 11x

Haber aprendido como Ja tirania conduce a la maldad envidio-
sa, a Jos caprichos, al disimulo y ¢como, en general, aquellos a
quienes aqui lamamos patricios estdn, en cierto sentide, ca-
rentes de afecto.

La apreciacidn sobre los patricios esta atestiguada en la
correspondencia con Frontén, Y esto muestra que, detras
de cada nota de Marco Aurelio, hay, ciertamente, un he-
cho preciso. Fronton escribe, por ejemplo, al emperador
Lucio Vero para recomendarle a uno de sus discipulos,
Gavio Claro y lo elogia: conciencia, modestia, reserva, ge-
nerosidad, simplicidad, continencia, veracidad, una recti-
tud muy romana,

una ternura de afecto (philestorgia) que no s¢ si es romana pues
en toda mi vida en Roma no hay ni una sola cosa que haya en-
contrado con menos frecuencia que un hombre que tuviera sin-
ceramente ternura y afecto. No me costaria creer, ya que verda-
deramente no se epcuentra a nadie en Roma que tenga wernura
de afecto pues no hay palabra latina para designar esta virtud.”

57 Fronton, Ad Ferum Imper, 1, 8, p. 111, 17 Van den ftout: vol. 11,

p- 54 Haines.
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Escribiendo al proconsul Loliano Avito para recomendar-
le a Licinio Montano, hace una enumeracion similar: «Es
sobrio, honesto, tierno en sus afectos (philostorgus)», se-
falando una vez mas que no hay palabra latina para es-
10.”® A su vez, Marco Aurelio, escribiendo en latin a su
maestro, aflade en griego: philostorge anthrope, como si
efectivamente no hubiera una correspondencia latina de
la palabra griega.®® Nos preguntaremos si, en esta aprecia-
cion, no hay cierto rastro de resentimiento del provineial
Frontén y del femo novus con respecto a la vieja aristocra-
cia romana. Pero, sea como fuere, la apreciacion de Fron-
ton sorprendio a Marco Aurelio y suponemos que tam-
bién €l notaba esta falta de ternura de corazon en la clase
dirigente. En las Meditaciones se exhortara varias veces a
Ia ternura de afecto (V1, 30, 2: 11, 5, 1, X1, 18, 18) y, en el
libro 1, sefiala a philostorgia de su maestro Sexto.

En cuanto a las declaraciones sobre esta corrupcion
de una monarquia tirana, basada en el abuso de poder
para placer propio, no tenemos ningin texto de Fronton
al respecto. Tal vez lo hablaran en una conversacién, o es-
tudiara con el maestro un texto de la literatura latina so-
bre este tema. En cualquier caso, el emperador se quedo
con que el ejercicio egoista del poder conduce a la mal-
dad, a la inconstancia, al disimulo. Como bien seiialo R. B.
Rutherford,™ al emperador le impresioné tanto este idea,
precisamente por ser emperador, es decir, alguien que
puede facilmente convertirse en tirano, que es «el tirano

8 Frontén, Ad Amices 1. 3, p. 173, 28 Van den Houg; vol. I, p. 280
Haines.

%9 Fronton, De > fertis Alstensibus, 4, p. 234, 13 Van den Houg, vol. i,
p. 18 Haines.

7 R B. Rutherford, Meditations... p. 229.
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en potencia» y, en varias ocasiones, en las Meditaciones se
cuestiona a si mismo para saber si no tiene en ese momen-
to un alma tirdnica, sobre todo en 1V, 28, donde parece
que hay una especie de descripcion del caracter tirdnico.

Carécter negro, afeminado, duro, salvaje. bestial, pueril, cobar-
de, falso, bufbén, mercenario, tirénico.

En otro pasaje, los tiranos, como Falaris y Neron, apare-
cen como titeres de quienes tirasen sus tendencias desor-
denadas, como bestias feroces y andréginas (111, 16).

Asi, de frecuentar a Fronton largo tiempo, Marco Au-
relio no puede o no quiere retener mas que dos ensefian-
zas morales. No evoca ninguna virtud, ningtn rasgo de
caracter digno de ser mencionado.

Esto significa que el libro I no es una compilacion de
recuerdos en la que el emperador haria revivir, tal y como
eran, & quienes conocid, sino una especie de balance pre-
ciso de lo que recibi6 de aquéllos que desempeiiaron un
papel en su vida. Por el estilo del libro, se asemeja al in-
ventario de una herencia o de un reconocimiento de deu-
da.” Al principio de cada capitulo hay, en primer lugar,
una especie de etiqueta: «De mi abuelo Vero..», <De mi
madre...», «De Sexto...», «De Fronton...». Luego se enu-
meran las cualidades admiradas, las ensefianzas recibi-
das, las acciones ejemplares. Gramaticalmente, todo esto
se expresa con adjetivos peutros sustantivados o con una
proposicion infinitiva. Asi pues casi no hay verbos en
modo personal. Marco Aurelio no dice: <De mi abuelo
he admirado, o me he llevado, o he aprendido», sino: «De

7 Sobre el libro | de las Meditacienes cfr. el excelente libro de
F. Martinazzolli, La «Successios di Marco Aurelio, Bari. 1951
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mi abuelo Vero: el buen caracter vy la ausencia de célera.

Este balance concierne a las virtudes que Marco Au-
relio ha visto ejercer en otros, los consejos que ha esca-
chado, determinados hechos, determinados ejemplos sig-
nificativos que le impresionaron y, finalmente, los bene-
ficios que recibio.

La personalidad de algunas de las figuras evocadas de-
saparece detras de los consejos que dieron al emperador.
No menciona ninguna virtud en particular de su precep-
tor, de Diogneto, de Rustico o de Fronton. Esto no signi-
fica que no tuvieran cualidades morales, sino que no son
esas cualidades las que influenciaron a Marco Aurelio. Lo
que <hizo» a Marco Aurelio, por ejemplo, fueron las re-
primendas que Ristico le dirigio respecto a su cardcter y
es el hecho de que le transmitiera las conversaciones de
Epicteto.

Sobre otras figuras, como la de su madre, el empera-
dor evoca las virtudes que fueron para él, evidentemen-
te, ejemplos (I, 3):

De mi madre: la piedad, la disposicion a dar generosamente, ¢l
horror no s6lo de hacer el mal, sino de desear el mal de alguna
cosa. Adernas, la frugatidad en el régimen de vida, muy lejos de
{a manera de vivir de los ricos.

Lo mismo ocurre con Claudio Maximo, cuya personali-
dad fue para él ejemplar: dominio de si; tranquilidad de
alma en las adversidades; dulzura y dignidad; reflexion
en la ejecucién de un proyecto; concordancia entre las pa-
tabras, las acciones y la conciencia moral; cualidad de no
extrafiarse por nada, de no asustarse por nada, de perma-
necer igual a si mismo; benevolencia, induigencia, veradi-
dad, espontaneidad en la aceidn, arte de bromear.
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Y estan aquellos de cuyas ensenanzas y virtudes apren-
dié Marco Aurelio; como Severo que era benevolente, li-
beral, franco, y que descubrié a Marco Aurelio toda la
tradicion filosofica de resistencia a la tirania.

A través de este catalogo de virtudes y de ensenanzas,
la vida de Marco Aurelio se esboza a grandes rasgos. Cra-
cias a su bisabuelo, se beneffcié de una ensefianza pri-
vada; gracias a su preceptor, aprendié a no entusiasmar-
se con las facciones de los juegos de circo ~los Verdes y
los Azules— y a no apasionarse con uno u otro partido de
gladiadores. Diogneto lo desvié de las futilidades, de las
supersticiones, de los juegos con las codornices y le des-
cubri6 el sabor de la vida a la espartana. Rastico le hizo
descubrir la necesidad de que debia corregir su caracter.
Ensefiandole filosofia le impidio, al mismo tiempo, dejar-
se arrastrar a redactar discursos filosoficos teéricos o pro-
trépticos, O a extraviarse €n una ascesis ostentativa. Tam-
bién le hizo renunciar a la retorica y a la poesia, y le ense-
fi6 fa simplicidad del estilo, en particular, con el ejemplo
de una carta que habia escrito a la madre de Marco Au-
relio. Le enseiid a leer los textos filoséficos y, sobre tado,
le dio a conocer las notas que tomo en el curso de Epicte-
to. De los otros maestros de filosofia, Apolonio y Sexto, el
emperador también obtuvo mas ejemplos de vida que en-
seflanzas precisas,

De Alejandro el Gramatico, Marco Aurelio aprendio el
arte de reprender sin vejar, de hacer tomar conciencia de
una falta de manera indirecta. Gracias a que frecuent6 a
su secretario Alejandro, Hamado «el platénico», para la
correspondencia griega, el emperador aprendio a no za-
farse ante los deberes para con el préjimo, por ejemplo,
pretextando que no hay tiempo para responder a las car-
tas. Y de sus tres amigos, Catulo, Severo y Maximo, lo
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ejemplar eran sus virtudes. Por otro lado, Marco Aureli
debe a Severo el descubrimiento de cierta actitud politj-
ca, de la que volveremos a hablar: la monarquia que res-
peta la libertad de los sujetos.

Y, finalmente, estd la figura de Antonino, que revelg
al futuro emperador, y por su comportamiento, los rasgos
del principe ideal.

El capitulo 17, que celebra los beneficios recibidos de
los dioses, permite a Marco Aurelio recorrer de nuevo las
etapas de su vida.

Durante su infancia, después de la muerte de su pa-
dre, vivi6 algan tiempo en la morada de su abuelo, Anuio
Vero. Fue para ¢, seglin parece, un periodo de tentacio-
nes, y da gracias a los dioses

por no haber sido educado demasiado tiempo en casa de la
compaiiera de mi abuelo, por haber podido salvaguardar la flor
de mi juventud, por no haber alcanzado la virilidad de forma
prematura, sino de baber incluso excedido ¢l dempo para esto.

A continuacion viene la juventud, tiempo en que lo adopta
el Emperador Antonino el Piadoso, a 1a edad diecisiete anos
(ano 138). El descubrimiento principal que Marco Aure-
lio hizo entonces sigue siendo el de la simplicidad (1, 17, 5):

Someterme a un principe que debia liberarme de toda altvez
y hacerme descubrir que es posible vivir en Ja corte sin nece-
sidad de guardaespaldas, ni de vestidos extraordinarios, ni de
lamparas de pie vy las estatuas que les corresponden, ni en ge-
neral de Ja pompa de este género, pero que se puede muy bien
restringir 2 un género de vida muy proxime al de un particular.
sin tener por ello menos dignidad y celo para consagrarse como
un soberano sobre lo que debe ser hecho por el bien publice-
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La adopcion dara a Marco Aurelio un hermano adopti-
vo, Lucio Vero (1, 17, 6), y agradece a los dioses haber en-
contrado a

un hermano asi que, por su caracter, podia incitarme a cuidar

de mi mismo vy que, al mismo tiempo, me hacia feliz por su de-
. . *

ferencia y su afecto.

Pronto vendra el matrimonio con Faustina (afio 145) que
Marco Aurelio evocara mas adelante. Piensa en los hijos
que tuvo, «que no estaban ni mal dotados, ni contrahe-
chos».

Es también el periodo en que estudia retdrica con
Fronton y Herodes Atico, a los que Marco Aurelio, en este
capitulo, no hace ninguna alusion. El éxito en este ambito
podria haberlo alejado de la filosofia, pero, una vez mas,
jos dioses velaron por €l (1, 17, 8):

No haber hecho demasiados progresos en retorica, en poesia y
en las otras ocupaciones en las que quizi me habria quedado,
st hubiera sentido que hacia buenos progresos.

En todo caso, gracias a los dioses, hizo o posible por re-
compensar a sus maestros (I, 17, 9):

Haber tomado la delantera para establecer a mis maestros en el
cargo honorifico que, me parecia. deseaban, y no habeslos de-
jado con fa simple esperanza de que lo haria més tarde, ya que
todavia eran jovenes.

A continuacion viene o principal. la filosofia y su practi-
ca(l, 17, 10k

449



La ciudadela interior

Haber encontrado a Apolenio, Ristico, Maximo. Haber tenido
representaciones vivas y frecuentes de lo que significa «la vida
segan la naturaleza» de modo que, en tano que depende de fos
dioses y de las comunicaciones, de los refuerzos, de las inspi-
raciones que vienen de arriba, nada me impide vivir ahora «se-
gun la naturaleza»; pero estoy muy alejado de ella por mi culpa.
porque no presto atencion a las llamadas, qué digo, a las ense-
fianzas, que vienen de fos dioses.

Asi, las gracias divinas le ayudaron a practicar la filosofia,
pero también a resistir a las tentaciones de lujuria y céle-
ra o a las fatigas de la vida imperial (I, 17, 12):

Que mi cuerpo haya resistido tanto tiempo una vida asi.

Esta breve apreciacion quiza da a entender los sufrimien-
tos de la campaiia sobre el Danubio.

No haber tocado ni a Benedicta ai 2 Teodoto sine, también mas
tarde, cuando me alcanzaron las pasiones del amor, haber po-
dido curarme de ellas.

Marco Aurelio no fue el estoico impasible que cabria ima-
ginarse. Evidentemente, tuvo amores juveniles, como Be-
nedicta y Teodoto. dos personajes de los que no sabemos
nada, que quizi conociera durante la estancia en casa de
su abuelo. Pero tuvo también las pasiones en la edad ma-
dura, de las que supo curarse. Recordemos, por otro lado.
que a la muerte de Faustina, tomé a una concubina en los
tres ultimos afios de su vida.”

™ Historia Augusta, MA, XXIX. 10, p. 204.
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Si me encolericé a menudo con Rastico, no haber Hegado nun-
ca a ningun exceso del que habria tenido que arrepentirme.

Hubo, pues, relaciones tormentosas entre ¢l director de
conciencia y su discipulo: el emperador no menciona si se
limitaron al periodo de su juvéntud y de su formacion fi-
loséfica o si se prolongaron después de la elevacién del
imperio, cuando Rastico se convirtiG para €l en un conse-
jero muy escuchado.

Fue también una gracia de los dioses que su madre,
muerta joven, hubiera vivido con él los Gltimos aftos de su
vida, en la corte de Antonino; también lo fue que hubiera
podido socorrer siempre a los necesitados; el haber teni-
do tal esposa, la emperatriz Faustina, «tan docil, tan afec-
tuosa, tan desprovista de artificio» y el haber dado una
buena educacion a sus hijos.

Marco Aurelio rememora a continuacion los remedios
que en sueios le revelaron los dioses contra la hemopti-
sis y los vértigos.

Y. finalmente, volviendo sobre un tema ya tratado a
proposito de Rastico, no es una gracia menor de los dio-
ses que Marco Aurelio no se haya comprometido en el
ambito del discurso filosofico abstracto, légica o fisica,
sino que hubiera aprendido, sobre todo, a vivir de mane-
ra filosofica.

«Todo esto», concluye Marco Aurelio, «requiere la asis-
tencia de los dioses y de la Fortuna.» Jodo esto», es en
el fondo todo el libro, sus padres, los maestros, los ami-
gos que le prodigaron ejemplos y consejos, pero también
las inspiraciones divinas que lo asistieron en su vida fisi-
ca y espiritual. Hemos hablado antes™ de las dos perspec-

3 Cir. mas arriba. pp. 266-276.
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tivas del estoicismo sobre a providencia — la de una fey
general del universo. indiferente a los seres individuales.
v la de una accion particofar de los dioses. que ewda de
los individuos— ¥ hemos dicho que no se excluian. Evi-
dentemente. en la segunda perspectiva. fa de 1a providen-
cia particular. se inscribe ef Hibro 1. Marco Anrelio reco-
noce en ella toda su vida. en la luz apaciguadora de los
dioses respecto a él.

Quiza el lector se extrane de que el avtor de las He-
ditaciones. que gobierna un imperio inmenso. abramada
de preocupaciones. habituado también a elevarse v alcan-
zar visiones que abarcan fa inmensidad del espacio y del
tiempo, dé las gracias a los dioses por cosas en apariencia
alge prosaicas —como no haber hecho ningtin progreso
en retorica— 0, en todo case, que no sobrepasan el nivel
de las aspiraciones de un hombre ordinario: educar bien
a los hjos. tener una buena salud, tener buenos padres o
una esposa carifosa.

Quiza toquemos agui un aspecto particular de fa psi-
eologia de Marco Aurelio. Gracias a la lectura de Epicteto
v de los estoicos. puede muy bien meditar y con un estilo
notable, sobre temas muy elevados. Pero de su madre. de
Ristico ¥ de Antonino aprendid a vivir en la corte fa vida
de un hombre ordinario; por ejemplo. haciendo la ven-
dimia con los obreros agricolas. como sabemos por fa
correspondencia de Fronton, No hay, pues. en €] ninguna
aspiracion aristocritica o retdrica de «grandes sentimien-
tos», de perspectivas geopoliticas, sino una atencidn muy
particular dirigida a las realidades de la vida coudiana.
Era ademas la ensehanza de Epicteto. Para mostrar que
eres fildsofo. decia: «Come como un hombre, bebe come
un hombre, cdsate, ten hijos» (11 210 4-6). A esto quiza »¢
adada cierto candor. cierta ingenuidad, cierta simplicidad
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que. en ese mundo sin piedad de a aristocracia romana.
le Heva a buscar ternura. afecto. el calor de los sentimien-
s v la autenticidad de fas simples relaciones humanas.

En tos otros libros de las Mediaciones encontraremos
muy pocas notaciones autobiograficas: algunas alusiones
a su nombre ¥ a su sitwacion de emperador. a su padse
adoptivo Antonino el Piadoso. a quien retrata brevemen-
te (VI 30} al igual que en el esbozo del libro L algunas
palabras sobre su vejez (11 2. 4 ¥ L 6). sobre sus difici-
les despertares por la manana (¥, 1 y V1, 12). sobre la
repugnancia que stente por la vida de la corte (VI g) ¥
por los juegos del anfiteatro (V1. 46).

Lo que es muy notable, al miswo tiempo, en el libro
I,y cn los demas, es que Marco Aurelio es consciente de
su propia falibilidad.” de modo que sus «Confesioness
son también una especie de confesion de sus faltas, Es,
sin duda, una actitud eminentemente estoica (Epicteto.
LRSS § 5

El pumo de partida de fa Blosofia ex la conciencia que tenetoos
de puesira debilidad y de nuestra incapacidad en ol ambito de

l() fue s i‘l!és HEeCesario,

Pero esta actitud quiza sea espontanea en Marco Aurclio,
En primer lugar, reconoce que wdavia no ha Hegado de
verdad a vivir como fiésofo (Y111, 1), que su alma wda-
via no esta en las disposiciones de paz v de amor en las
que deberia estar (X, 1), que. a pesar de fas prorrogas v
las advertencias de los dioses, por su propia culpa wdavia
no vive «segan la Naturaleza», segn Ja Razon (1 17 1x).
Es mas. descubre en sihmismo cierta disposicion a come-

UCh R B Rutherford, Meditations_ . 132
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ter faltas (I, 17, 2 y XL, 18, 7) ¥ si no comete una falta es
solo por cobardia, por miedo al qué dirdn; en el fondo, no
es diferente de aquéllos a quienes critica (X1, 18, 7). Ad-
mite también que puede equivocarse; acepta que se Corri-
ja su error (VI, 2x y VIII, 16). Sabe que corre el riesgo de
ver faltas donde no las hay (1X, 38 y X11, 16). Finalmente,
acepta de buen grado la ayuda, como el soldado cojo in-
capaz de escalar una muralla (VIL, 7y VIL, 5).

Ademas, Marco Aurelio es muy consciente de los limi-
tes de su inteligencia (V, 5, 1

iNo pueden adimirar tx vivacidad de espiritu! iSea! Pero hay
otras cosas, sobre las cuales ni podemos decir: «<No estoy dota-
do». Muéstralas, pues todas estas cosas dependen de ti: no ac-
tuar con duplicidad, ser serio..., ser libre...

Ciertamente, no existe en Marco Aurelio ¢l prejuicio de
autoacusacion que encontramos en Agustin, persuadido
a priori de la corrupcion de la naturaleza humana. Pero
parece como si hubiera estado dotado de manera natu-
ral de una conciencia aguda de st mismo, de cierta capa-
cidad de autocritica o, mas bien, de la facultad de exami-
narse a si mismo con objetividad, reconociendo sus de-
fectos, pero también sus cualidades. Con respecto a esto,
cabe sefialar esta breve notacion (V1IL, 42):

No merezeo darme pena a mi mismo, pues por mi parte nunca
he buscado dar pena a nadie.

O incluso aquel balance, en suma confiado y positivo, en
el umbral de la muerte (V, 31, 2):
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Recuerda por donde has pasado, lo que has sido capaz de so-
portar: la historia de tu vida se ha terminado, tu servicio se ha
acabado. Acuérdate de todo cuanto has viste bello, todos los
placeres, todos los sufrimientos que has superado, todos los mo-
tivos de gloria que has despreciado, todos los ingratos a quienes
has mostrado benevolencia.

Renan™ critico estas «Confesiones» de Marco Aurelio, so-
bre todo, tal y como se presentan en el libro §: «Veia bien
la bajeza de los hombres, pero no se la confesaba. Esta ma-
nera de cegarse voluntariamente es el defecto de los co-
razones de élite. Al no ser ¢l mundo tal y como ellos que-
rrian, se mienten a si mismos para verlo distinto de como
es. De ahi, que haya un poco de afectacion en los juicios.
En Marco Aurelio, esta afectacion a veces causa irritacion.
Si quisiéramos creerlo, sus maestros, muchos de los cuales
fueron hombres bastante mediocres, habrian sido sin ex-
cepcion hombres superiores».

Esta critica no se ajusta a la realidad. En primer lugar,
Marco Aurelio se esforzé en otorgarle a cada uno el va-
lor que merecia, y no mas. Lo hemos visto a proposito de
Fronton. Notese también lo que dice de Lucio Vero, su
hermano adoptivo, cuya verdadera personalidad es difi-
cil de descifrar, pero de quien podemos afirmar, al menos,
que era muy diferente de Marco Aurelie. No sostiene que
Lucio fuera perfecto; por el contrario, viendo su manera
de vivir, Marco Aurelio se vigilaba a si mismo para no imi-
tarlo; en suma, su mal ejemplo era una gracia de los dio-
ses; y aiiade, dnicamente, que su hermano tenia deferen-
cia y afecto por é1. Y también parece que Marco Aurelio

7 £ Renan, p. 36.
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escogiera cuidadosamente de quienes hablar y de quienes
no porque nada le habian aportado.

Ellibro I es, a la vez, una accion de gracias y una con-
fesién, un balance de la accién divina y de su resistencia
a la accién divina. Y esta accion, para él, se ejercio en el
inico ambito de realidad que tiene importancia: el del
valor moral, el de la virtud. No da las gracias 2 los dioses
por haberlo elevado al imperio, o haberle dado la victo-
ria sobre los germanos, sino por haberlo guiado hacia la
vida filosdfica, por medio de algunos hombres providen-
cialmente enviados.

«VERUS» O «FICTUS»: ‘SINCERO’ 0 ‘AFECTADO’

Un pasaje de la Vida de Marco Aurelio en la Historia Augus-
ta nos muestra que los contemporaneos del emperador se
preguntaban cudl era su verdadera personalidad:

Algunos le echaron en cara haber sido afectado (feries) y no
tan simple (sémplex) como lo parecia o como lo habian sido An-
tonino el Piadoso y Vero.”

Hay aqui un juego de palabras: Marco Aurelio se llama-
ba originalmente Annio Vero y la palabra verus evocaba
la sinceridad. El emperador Adriano, que lo habia conoci-
do en su infancia, le puso el sobrenombre de Verissimus,
«el muy sincero». Algunos de sus detractores decian que
no deberia haberse llamado Verus, sino Fictus (no «Sin-
cero» sino «Afectado»). Es probable que esta critica vinie-

¥ Historia Augusta, MA, XXIX, 6, p. 204.
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ra del historiador Mario Maximo,” que habia comenzado
su carrera politica en los Gltimos afios del reino de Marco
Aurelio, y que, en general, reunia los chismes que corrian
sobre la familia imperial, de los que a menudo la Historia
Augusta se hace eco.

La postura de Dion Casio, historiador mas o menos
contemporaneo de Mario Maximo, es diametralmente
opuesta:

Es evidente que no hizo nada por afectacién, sino todo por vir-
tud.... permanecio igual a si mismo en todo, y no cambié ab-
solutamente en ningun punto, de tanto que era un hombre de
bien desprovisto de toda afeceacién.”®

Reprocharle su afectacion, era de hecho reprocharle que
hiciera profesion de filosofar. La vida filoséfica que le lie-
vaba a tener una actitud extraiia, diferente de la de los
otros hombres, es decir, «afectada» a sus ojos.

Dion Casio, por ejemplo, que reconoce, por otro lado,
la sinceridad del emperador, se extraiia de la extraordina-
ria clemencia que demostré durante la rebelion de Avidio
Casio: «<Nada pudo forzarlo a hacer algo ajeno a su mane-
ra de actuar, ni en la idea de dar ejemplo ni en la grande-
za de su renuncia».”

Pero, de hecho, hay que ir mas alla y reconocer la di-
ficultad real de la vida moral. Quienquiera que intente
controlarse a st mismo, practicar ejercicios espirituales,
transformarse, actuar con conciencia y reflexion, da la im-

77 8obre Marie Maximeo, ofr. R. Syme, Emperors and ”fog?apé%
Oxford, 1971, pp. 113-114.

78 Dion Casio, LXXIE, 34. 4-5. p- 62.

79 Dion Casio, LXXIL 30. 2. p. 52.
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presion de carecer de espontaneidad, de calcular, de re-
flexionar. Liegamos aqui al eterno problema del esfuerzo
moral y del trabajo de uno mismo sobre si mismo. Sabe-
mos, por ejemplo, que para corregir su propia conducta,
Marco Aurelio hacta averiguar lo que se decia de él en ¢l
senado, y modificaba su manera de actuar si las criticas
eran justificadas.*®

El emperador era muy consciente de este peligro, qui-
z& insalvable. En el libro I, admira a Claudio Maximo
porque da [a impresion de ser un hombre «recto» de ma-
nera nataral, ¥ no de un hombre que trata de corregirse,
que se ha «enderezado» (1, 15, 8). Este tema estd presente
en los otros libros de las Meditaciones: <Hay que ser recto,
y no enderezado» ({11, 5, 4 y V11, 12). Y, haciendo clogio
de la sinceridad (X1, 15), critica a quienes empiezan di-
ctendo: «Voy a hablaros francamente» y no lo hacen, evi-
dentemente, La verdadera franqueza, dice, esta inscrita
en el rostro, resuena en la voz, brilla en los ojos, la perci-
bimos de inmediato al igual que la persona amada persi-
gue ef amor en los ojos del amante. El hombre de bicn, el
hombre simple. ¢l hombre benevolente, mucstra sus cua-
lidades en los ojos: no quedan ocultas. Y Marco Aurelio
exigia que la accién moral fuera natural, casi inconscien-
te, sin ningun retorno sobre si mismo.”

Es posible que los dioses, a los que dirige su agrade-
cimiento al final del libro I, no le hubieran otorgado la
suprema gracia, de Ia facilidad y la belleza, de dar la im-
presion a los demas de hacer el bien por naturaleza. Sin
embargo, creo que nadie podia reprocharie la buena vo-

Yo Historia Augusea, M4, XX, 5. p. 182
8 Cfr. mas arriba, pp. 328-332.
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juntad v la conciencia escrupulosa con las que intentd ac-
tuar bien. Y en esto fue muy sincero.

LA SOLEDAD DEL EMPERADOR Y LA DEL FILOSOFO

En el célebre retrato del filésofo que realiza en e} Zeeze-
o0 (x74¢), Platén evoca la representacion que se hace el fi-
i6sofo del rey o del tirano. 6Qué es un rey? éQué es un ti-
rano? Es un pastor o un vaquero feliz de ordeftar mucha
leche de su rebafio. Sin embargo, no esta tan contento
como parece, porque las bestias que tiene que apacentar
y ordefiar son mucho mas desagradables, dificiles, hipo-
critas, traidoras, que las del simple pastor y, ademas, ab-
sorbido por las preocupaciones del gobierno de esas bes-
tias desagradables que son los hombres, ya no tiene liber-
tad de espiritu, y es tan rudo ¢ inculto como los pastores,
«una vez que alrededor de su parque de bestias se rodea-
ron, en las montafias, de un cercado».

Y esto es, precisamente, lo que Marco Aurelio filéso-
fo dice a Marco Aurelio emperador. Vaya donde vaya, sera
encerrado en la prision del poder, solo. sin ocio, refiido
con las bestias hipocritas de las que habla Platén (X, 23):

Que tengas siempre muy claro que este lugar en que vives en
este momento, es el campo y hasta qué punto todo lo que estd
aqui es idéntico a lo que se encuentra en una alta montatia o al
borde del mar v donde quieras, pues encontraris alli de tnme-
diato aquello de lo que habla Platén: «Rodeandose de un cerca-
do en la montaiian, dice, y «ordefiando sus rebafioss.

Vayas donde vayas, quiere decir Marco Aurelio, encontra-
ras la carcel del poder, la soledad en la que te encierra tu
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funcion de pastor de los hombres pero vayas donde vayas,
sera en ti y s6lo en ti donde hallaras este campo, este mar,
esta montafia, que te liberaran de esta carcel con la que
te enfrentas en todas partes (cfr. 1V, 3, 1). Dicho de otro
modo, las disposiciones interiores del emperador decidi-
ran si serd encarcelado en el cercado de montaiia, como
¢l rey de Platon, o si encontrara el descanso y el ocio en
la montafia o en el campo como deseaba. Poco importa el
lugar en el que estemos, encontramos en ¢él, si queremos,
la servidumbre o la Jibertad.

La montaia tiene aqui, pues, dos sentidos: es el sim-
bolo del cercado en el que el tirano o el rey vive prisione-
ro con el rebafio de las bestias que explota, pero es tam-
bién el simbolo del retiro en si mismo y de la libertad
interior que puede encontrarse en cualquier lugar, si se
quiere (X, 15, 2):

Vive como en la montaia. Poco importa que vivamos aqui o
alli, mientras vivamos en todas partes en nuestra Cindad. es
decir, el Mundo.

Sin embargo, el retiro interior del filosofo, esto es, su vida
filosofica conforme al estoicismo, le hara padecer otra so-
ledad, una ruptura entre el rebafio y su pastor, una grave
discordancia entre los valores del uno y del otro.

Este malestar explica la repugnancia de Marco Aure-
lio hacia la vida de la corte, a la que compara con una ma-
drastra (VI, 12), mientras que su verdadera madre es la
filosofta que le permite soportar la corte y hacerse sopor-
table a los que viven en ella. Pero se reprocha esta acti-
tud (VI g):
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iQue nadie te oiga nunca censurar la vida que llevamos en la
corte! iY que no te escuches a ti mismo hacer eso!

Encontramos aqui lo que llamariamos el tema del reti-
ro en la montaiia: en todas partes donde podemos vivir,
podemos vivir bien, es decir, filoséficamente. Por lo tan-
to, podemos vivir en la corte. Y podemos vivir bien en
ella (V, 16, 2). Marco Aurelio da este razonamiento como
ejemplo de cémo el alma puede impregnarse de algunas
representaciones.

No obstante, esta repugnancia de Marco Aurelio por la
vida de la corte no es simplemente una irritacion super-
ficial. No, la discordancia es muy profunda. Continuando
con el pensamiento que hemos citado sobre la vida «en la
montafia», es decir, en la Ciudad del Mundo, Marco Aure-
lio muestra hasta dénde llegan esa ruptura y esa discor-
dancia (X, 15, 3):

iQue los hombres vean, que descubran lo que es un hombre
que vive conforme a la Naturaleza! iSi no lo soportan, que te
maten! Esto valdria mas que vivir como ellos.

El conflicto reside en la profunda diferencia entre princi-
pios de vida. Marco Aurelio lo resume en una férmula la-
pidaria que opone dos palabras griegas: komothamnein y
homodogmatein (X1, 8, 6):

Crecer sobre el mismo tronco, pero no profesar los mismos
principios.

Dos deberes dificiles de conciliar: el deber del amor por
los hombres con quienes formamos un solo cuerpo. un

solo arbol, una Gnica ciudad, pero también el deber de
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no dejarse arrastrar por sus falsos valores y sus maximas
de vida.

Es el drama de la vida de Mareo Aurelio. Ama a los
hombres y quiere amarlos, pero detesta lo que aman. Una
sola cosa cuenta para ¢l, la busqueda de la virtud, de Ia
pureza de la intencién moral. Este mundo humano del que
esta ausente el Unico valor provoca en él una intensa re-
probacion, una profunda lasitud. Sin embargo, se repren-
de e intenta reanimar en €l la dulzura y la indulgencia.

Esta lasitud, este hastio le hacen desear la muerte, v
sabe que es una falta. Sabemos qué papel capital des-
empeiian los «auxilios», los argumentos, para preparar-
se para la muerte en las Meditaciones. Algunos son per-
fectamente filosoficos; por ejemplo, los que nos ensefian
a considerar la muerte como un caso particular de la me-
tamorfosis universal, como un misterio de la naturaleza
(L, 12, 3; 1V, 5; 1X, 3, 1-4). Pero los hay que no son filo-
soficos, que son vulgares, groseros (idédtika), siendo a su
vez muy eficaces; por ejemplo, los que consisten en pasar
revista a aquellos que se han retrasado en vivir sin querer
soltar prenda y que estan igualmente muertos (IV, 50).
Otra consideracion de este género, en modo alguno filo-
sofico (¢didrikon), reconoce Marco Aurelio (1X, 3, 5), pero
que llega al corazodn, es decirse que, inalmente, dejamos
poco. Para esto hay que:

Examinar bien de qué tipo de objetos vas a separarte y en qué
malos hibitos no estari ya enredada tu alma. Es cierto que, de
ninguna manera, debes asquearte de ellos: por el contrario, de-
bes llenarte de solicitud hacia ellos y soportarlos con dulzu-
ra. Sin embargo, debes también recordar que te despediras de
los hombres que no comparten contige tus principios de vida.
Le dnico, si eso fuera posible, capaz de Hevarte en la otra di-
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reccion y de mantenerte en la vida seria si se te permitiera vivir
en sociedad con hombres que habrian adoptade los mismos princi-
pios de vida gue ti.

Pero ahora, ves a qué lasitud has llegado en esta discordan-
cia de la vida en comin, hasta el punto de que vienes a decir:
«Date prisa, oh, Muerte, no sea que también yo me olvide a mi
mismonr.

Pensamos aqui en el apostrofe de Baudelaire: «<iCh muer-
te, viejo capitan..., este pais nos aburre, oh Muerte, zarpe-
mosl», que expresa la lasitud de la vida terrestre y la aspi-
racion al infinito. Pero, si Marco Aurelio llama a la muerte
enseguida, es menos por lasitud que por temor a volver-
se semejante a los que se olvidan de si mismos y viven en
la inconsciencia.

Ciertamente, nos extraiiaremos del asco que siente
Marco Aurelio por su entorno. En primer lugar, éno se ro-
de6 de amigos y de consejeros, filosofos también ellos,
como su querido Ristico y todos aquellos que mostraba el
testimonio de Galiano?®* No obstante, en aquellos altimos
anos de su vida, ahora desaparecidos, parece arrepentir-
se de los origenes de su reino. Por otro lado, al decir de
Dion Casio.* éno sabia reconocer que nadie es perfecto?

Decia que es imposible crear a los hombres tal y como querria-
mos que fueran, pero que habia que utilizarlos a cada uno se-
ghn la tarea que era capaz de realizar.

Los alquilaba por ¢l servicio que habian realizado y no presta-
ba ninguna atencién al resto de su conducta.

B2 Cfr. mas arriba, pp. 64-66.
¥3 Dion Gasio, LXXIL, 34. 4. p. 62.
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éAcaso se volvio mas intransigente en su vejez? 60 adivi-
namos en sus lineas la decepcién que experimenta al ver
desarrollarse el caracter de Cémodo? Es lo que sostenia
E. Renan,* sobre todo a proposito de otro texto, también
muy sorprendente (X, 36) en su expresion de la lasitud v
de la decepcion:

Nadie esta tan favorecido por el destino como para evitar es-
tar rodeado en el momento de su muerie de gente que se ale-
gre de aquel triste acontecimiento. Et difunto era concienzudo
y sabio. Habra sin embargo alguien que se diga: «<Este maestro
de escuela (paidagogos) finalmente va a dejarnos respirar. Sin
duda, no era severo con ninguno de nosotros. Pero sentia que
nos condenaba en silencios.

En la continuacion del texto, Marco Aurelio hara un pa-
ralelismo entre el caso de ese hombre de bien y el suyo.
No obstante, piensa ya en si mismo al habiar de ese hom-
bre de bien. Porque se da cuenta de que se sabia a su al-
rededor, y también en todo el Imperio, que intentaba ser
filésofo. Una carta apécrifa, de Lucio Vero a su herma-
no adoptivo, relatada en la Historia Augusta 'y que refle-
ja una opinion extendida en tiempos de Marco Aurelio.
le previene que Avidio Casio, que debia rebelarse con-
tra €] hacia el final de su reino, trata a Marco Aurelio de
«mujer anciana que se hace la filésofa».”> Muchas perso-
nas debian de pensar del Emperador algo por el estilo,
éQuiza incluso lo Hlamasen el «pedagogo»? En todo caso.
Marco Aurelio se sirve de esta descripcidn de la muerte
del hombre de bien como de un argumento a fortior:. Si

% E. Renan, p- 272.
85 Historia Augusta, Avidio Casto, |, 8. p. 234.
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un hombre de bien debe esperarse ese final, con mas ra-
zén debe €l mismo esperarse reacciones similares en el
momento de su propia muerte:

He aqui lo que se dird de un hombre de bien. Pero, para mi,
cuantas mas razones todavia para que haya muchas personas
que deseen desembarazarse de mi. Te hars falta, pues, pen-
sar en esto cuando mueras. Saldris mas facilmente de la vida
si piensas: la vida que dejo es una vida en la que mis asociados
(koinonei), aquellos por quienes tanto he luchado, por quienes
tanto he rezado, por quienes he tenido tama solicitud, aquellos
pues quc desean que me vaya, esperando qUiZé de €sa deszlpa—
ricién un poco de sosiego.

éQuiénes son esos asociados, esos compaiieros (foinénor)?
Deben de ser, sin duda, consejeros del emperador, los que
forman parte del consejo imperial y, como decia Elio Aris-
tides, un contemporaneo del emperador, participan en el
poder. Pero las expresiones: he luchado tanto, he reza-
do tanto, suponen una relacion muy especial del empera-
dor con esos «asociados». éC6mo no pensar, al igual que
E. Renan, en Coémodo, el hijo menor de Marco Aurelio,
que se habia asociado al imperio en x77, tres afios antes
de la muerte del emperador, y que mostraba ya probable-
mente las tendencias nefastas que desarrollaria durante
su reipado?

Sea como fuere, Marco Aurelio hace de esta medita-
cion sobre la ingratitud del préjimo una preparacion para
la muerte, pero no filosofica, como la antes mencionada,
puesto que peca contra la disciplina de la accion que exi-
ge el amor de los otros hombres, y no obstante, podero-
samente eficaz, ya que disminuye el sufrimiento y la an-
gustia que provoca la pérdida de la vida:
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Por gud intemar prolongar cu estancta agut abajo?
Pero se corrige enseguida (X, 36. 6)

Sin embargo. no ex una razon para dejarlos con sentimien-
s enns benevolentes hacia ellos. No, hav que despedirse de
ellos connnuando fiel a tu propia costumbre: dejarkos con amor.

con indulgencia. misericordia...

En esta disposician habria que permanecer siempre. Pero
la lasitud y fa decepeion a veces triunfan y Marco Aurelio
reconoce de manera timplicita, come hemos dicho, que 1o
son filosdficas, que son una debilidad. quizd incluso una
pasion. Parece que hubtera muchos componentes prin-
cipales en este sentimiento complejo. Hay en é. ante todo,
una mirada sin tlusion dirigida bhacia la debilidad huma-
na. Marco Aurelio tiene un sentido agudo y muy realista
de su propia falibilidad y de la de los otros, y a veces He-
ga a considerarlos incorregibles (VIfL, 4):

No dejaran de seguir haciendo lo mismo. jaungue revientes!

Por esta razon. como mostro W. Williamse.™ pone siempre.
como se dice, los puntos sobre las tes en los textos oficia-
les acerca de sus decisiones. Parece temer que sus subor-
dinados no comprendan sus ardenes ¢ no guieran ejecu-
tarlas como desea. Por ejemplo, a propdsite de la fibera-
cion de un esclavo por estamento, que podia discutirse 2
causa de la forma del testamento, Marco Aurelio, que in-
tenta siempre hacer mas faciles las liberaciones. es decir
«la causa de la libertady, trata de precisar que la decision

By, mias armiba p. 415,
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no debe deparse sobre papel imojado. aludiendo otro moti-
vou. como que el fisco reivindicaria la propiedad que habia
defado el testador: «Los que se encargan de nuestros sate-
resesy, escribe Marco Aurelio, «deben saber que la causa
de la libertad debe tener prioridad sobre coalquier ven-
taja pecuniaria»” Por un fado. se ve aqui la importancia
que reviste a los ojos de Marco Aurelio el punto de vista
moral y humano, pero., por otro. cierta falta de confianza
en las cualidades intelectuales v morales de sus subordi-
nados. Esas dificultades con su entorno adquieren mayo-
res proporciones a causa de s innegable propensiou a la
colera v que Marco Aurclio. como hemos visto, no o es-
conde. Y admite que es una debilidad irritarse (X1, g. 2).

Sin embargo. la gran causa de su lasitud es su amor apa-
sionado por el bien moral. Un mundo en el que el valor ab-
soluto no se reconoce le parcee un mundo vacio, en el que
vivir va no tiene senudo. Y, envejeciendo, en aguel inmen-
so Imperio, rodeado de masas que Jo aclaman, en ague-
Ha guerra atroz del Danubio, ast como en los cortejos de
wriunfo de la cindad de Roma, se siente solo. siente ¢l vacio
a su atrededor porque no fogra alcanzar su ideal (IX, 3.7):
comulgar con otros en la busqueda de o inico necesario.

MODELOS POLITICOS

Marco Anrchio no precisa en sus MHeditaciones ningun pro-
grama de gobierno v no hay que extraarse por ello. Por-
que se ocupa menos de qué hay que hacer que de como
hacerlo.

N2 Drstived, Justins AL 1102, citado por Williams, p. 80 éase tnnbién

G Cortessa (1983, p. 374
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No obstante, en el libro 1 se alude a la practica politi-
ca en algunas ocasiones. A través de Claudio Severo, dice
Marco Aurelio (I, 14), aprendi6 a conocer a Trasea, Helvi-
dio, Catdon, Dion, Brutus. Esta lista de nombres tiene una
significacién muy precisa.’

Peto Trasea es el célebre senador que fue obligado al
suicidio en el 66, bajo el reino de Nerén, a causa de de-
clararse en contra de éste. Helvidio Priscio, yerno del pre-
cedente, fue asesinado bajo el reino de Vespasiano, en el
75 probablemente. Ambos se oponen a los emperadores
y esta actitud es, en cierto sentido, una tradicién familiar
a la que a menudo se asocian las mujeres. En estas gran-
des familias aristocraticas, se conservan los retratos de los
martires y se escribe su vida. Pero escribir este tipo de
obras, bajo el gobierno de ciertos emperadores, era correr
el riesgo de morir. Técito, al principio de su Vida 4gricola,
evoca la felicidad que trajo a Roma el emperador Nerva al
instaurar un régimen que, dice, conciliaba la monarquia
y la libertad; mientras que, bajo su predecesor Domicia-
no, estaba prohibido escribir las biografias de determina-
dos oponentes.

Aurelio Ristico, por haber hecho el panegirico de Peto Trasea,
y Herenio Senecio, por haber hecho el de Helvidio Priscio, lo
pagaron con su cabeza... Creian poder ahogar la voz del pue-
blo romano, el hablar franco (%bertas) del Senado y la concien-
cia del género humano.

Cincuenta afios, mas o menos, separan estos Gltimos
acontecimientos del momento en que Marco Aurelio, gra-

8 Sobre estos personajes, cfr. R. MacMullen, Enemies of the Roman
Order. Cambridge (Massachusetts), 1966, pp. 1-g4.
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cias a Claudio Severo, descubre esa tradicion de oposi-
cion. Pero aquellos oponentes en el Imperio también ren-
dian culto a otros martires mas antiguos que habtan vi-
vido en tiempos de César, en la Reptblica que acababa.
Hablando en sus Sariras (V, 36) de la cualidad de un
vino, juvenal, contemporaneo de Ticito, afirma que se
parece a aquél que Peto Trasea y Helvidio Priscio be-
bian en los aniversarios de Brutus y de Casio, los asesi-
nos de Gésar.

Segin Marco Aurelio, Claudio Severo le habia habla-
do también de la figura de Brutus que vivio en el siglo 1
a. C. (85-42) y de la de Catdn, evidentemente Caton de
Utica (95-46), el cual, oponiéndose a César, se suicidé al
acercarse las tropas de éste.

éClaudio Severo le procuré a Marco Aurelio las bio-
grafias de Trasea, de Helvidio Priscio, de Brutus y de
Caton? Trasea habia escrito en efecto una vida de Ca-
ton; Helvidio, una vida de Trasea; Herenio Senecio, una
vida de Helvidio. éLe hizo leer también las vidas parale-
las de Brutus y de Dion de Siracusa, que escribi6 Plutar-
co, quien también habia escrito sobre las vidas paralelas
de Focién y de Catén de Utica? Nos sorprende, en rodo
caso, ver figurar en la lista de esos romanos que enume-
ra Claudio Severo a un Griego nacido haciael 409aCy
muerto en el 354, aquel Dios que cazé a Dionisio, el tirano
de Siracusa, pero que fue finalmente asesinado.*® Es muy
poco probable que el Dion al que se refiere sea Dion Cri-
sostomo, retorico y filosofo, exiliado bajo el mandato de
Domiciano pero que volvié a encontrar el favor imperial.
Porque el resto de la lista s6lo comprende a hombres de

8 Juliano el Emperador acerca las Gguras de Caton y de Dion de
Siracusa a causa de su suerte desgraciada {4 Temusno, 3, 256 a).
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Estado; Dion Cris6stomo seria una excepcion y no era, en
realidad, un «martir» de la oposicién al Imperio.

Tal vez Claudio Severo hablo de esos personajes en
una conversacion en la que subrayaba, al mismo tiempo,
el caricter comin que los vinculaba a todos: la refacion
entre la filosofia y determinada concepcion de la politi-
ca, basada en el odio a la tirania. Dion habia sido disci-
pulo de Platon y practicaba, como explica Plutarco,” vir-
tudes filosdficas: la franqueza de palabra, la grandeza de
alma, la gravedad, la clemencia hacia los enemigos, la fru-
galidad. Al derrocar a Dionisio, trae a Siracusa la libertad
y deroga la tirania, pero es partidario de una via interme-
dia entre la tirania y la democracia, la de una monarquia
sometida a las leyes, un programa de gobierno que se ex-
pone en la carta VIII atribuida a Platén.

El romano Brutus también es un platonico impregna-
do de estoicismo, tendencia de moda en su época, la de
Antioco de Ascalén. Habia escrito tratados «Sobre el de-
ber», «Sobre la paciencia» y «8obre la virtud». Brutus es,
a la vez, el asesino de César y el hombre que se da muer-
te, después de haber sido vencido en la guerra civil que
sigue al asesinato de César. Es, pues, como Dion, un ene-
migo de la tirania y combate por la libertad publica,

En cuanto a Catdn, era, a los ojos de Séneca, una de
esas escasas encarnaciones del ideal del sabio estoico,¥
Antes de su suicidio, discute sobre la paradoja estoica:
s0lo el sabio es libre. Luego lee Fedon de Platon.** Su es-

#* Plutarco, Dion, 5, 8. 96o b: 7, 1, gha e; 8, 1, 961 b: 17, 6, 9635 a; 47.
1-9, 978-974: 52, 1-3, 980-g8L.
9t Séneca, Sobre la constancia del sabio, Vi1, 1 y Sobre la providen-

aa i, gyss.
9% Plutarco, Catin ef Jover, 67-68, 792-793.
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tilo de vida es el de un filésofo que, ademas, intenta re-
sucitar al mismo tiempo el rigor de vida de los antiguos
romanos. Se entrena en la resistencia fisica, viaja a pie,
defiende lo contrario de las modas, aparenta desprecio
por el dinero, rechaza toda complacencia, toda conniven-
cia en las exacciones a las que se entregaban los podero-
sos en Roma.

Brutus y Caton son republicanos. Para ellos, a liber-
tad es ante todo la del Senado, el derecho de gobernar de
una clase dirigente que se opone a lo arbitrario de la tira-
nfa de uno solo. Catdn quiere, por otro lado, introducir el
rigor moral —filoséfico— en la clase senatorial.

Trasea y Helvidio suefian, durante el Imperio, con un
retorno a las antiguas instituciones de la repiblica roma-
na, es decir, quieren darle al Senado su autoridad politi-
ca. Ambos son estoicos y, en la tradicidn estoica seguiran,
en particular fieles a Epicteto,” ejemplos de constancia,
de firmeza de alma, de indiferencia por las cosas indife-
rentes. El propio Epicteto habia conocido Ia historia de la
oposicion al poder imperial, gracias a Musonio Rufo, su
maestro, muy vinculado a Trasea.

Todos esos recuerdos se despertaron con motivo del
reino y la persecucion de Domiciano, como vemos en las
numerosas alusiones a aquel periodo sombrio en las car-
tas de Plinio el Joven. Con el cambio radical de atmosfe-
ra que trajo el advenimiento del emperador Nerva y que
se prolongé con sus sucesores —Trajano, Adriano, Antoni-
no—, senadores y filésofos tuvieron la impresion de que el
Imperio se habia reconciliado, de algiin modo, con el es-
piritu de los defensores de la idea republicana y del estoi-
cismo, y es ciertamente ¢l sentido de las declaraciones de

3 Arriano, Egicreto: disertaciones, \. 2, 19; 1V, 1. 133
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Claudio Severo sobre los martires que dieron su vida en
la tucha contra la tirania.®*

Al recordar a estas figuras casi legendarias, Claudio
Severo mostr6é a Marco Aurelio principios de conducta
politica (1, 14, 2). Segin dice el propio Marco Aurelio, a
¢l debe:

Haber tenido la represemtacion de un Estado (politeia) en el que
tas leyes son iguales para wdos, administrado basandose en s
igualdad y la libertad de palabra. y de una monarquia que res-
peta ante cualquier otra cosa la libertad de los sujetos.

La idea de una ley igual para todos se remonta ya a la car-
ta V111 aeribuida a Platdn antes mencionada. Se trata de
una igualdad geométrica que distribuye a cada uno en
funcién de su valor y de su mérito, Esta es, precisamen-
te, la definicion aristotélica y estoica de la justicia: otorga
ventajas en proporcion a los méritos.*

Las nociones de igualdad de los derechos, de igualdad
de derecho a la palabra y de libertad son conceptos muy
proximos los unos a los otros desde la antigua democra-
cia griega. Pero cuando, en la época tmperial, Tacito ha-
bla de la reconciliacién entre monarquia y libertad que
trajo el reino de Nerva,* la idea de libertad ha perdido
mucho de su contenido. Ya no significa para el ciudada-
no la posibilidad de participar sin trabas en la vida poli-

%4 Bobre estos problemas ofr. P. A Brunt, The Swoicim and the
Principat, Papers of the British School at Rome, vol. 43, 1975, pp. 7-35:
R. B. Rutherford, Meditarions... pp. 59-80 {exeelente estudio sobre «Laos
estoicos y ef Imperion).

95 Cly, més avriba, pp. 354-355.

¥ Cor. mas artiba. p. 460.
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tica. Comprende, mas bien, nociones como las de protec-
cion y seguridad de los individuos, de libertad individual
{derecho de expresarse o de desplazarse) o incluso la po-
sibilidad para las ciudades de conservar sas tradiciones y
cierta autonomia municipal y, sobre todo, para el Senado.
Ia capacidad de influir mas o mgnos eficazmente en las
decisiones del emperador.

Claudio Severo ensefia al futuro soherano que la li-
bertad es compatible con la monarquia, si entendemos
por monarquia un régimen que respeta las leyes y los ciu-
dadanos. A decir verdad, estando tan proximo del empe-
rador Antonino, quien también ejercia este género de po-
der templado, Marco Aurelio no podia ignorar esa mane-
ra de gobernar. Claudio Severo no se la descubrid, sino
que debio, mas bien, revelarle las raices historicas de la
concepceion de la monarquia: la oposicién de los filosofos
mértires a la tirania.

Le hizo tomar conciencia de los principios de conducta
que deben guiar al monarca ilustrado: respetar las leyes,
reconocer los derechos del S8enado, asistir a sestones, par-
ticipar en las deliberaciones, reconocer el derecho de pa-
labra no solo del Consejo del principe en el Senado, sino
de los simples ciudadanos cuando se dirigen al emperador.

Los historiadores antiguos nos han dado algunos
ejemplos del mode en que Marco Aurelio aplicaba esos
principios. Para financiar la guerra sobre el Danubio, so-
licita dinero al tesoro piblice. No es que aquellos fondos,
como senala Dion Casio,*” no estuvieran a disposicion del
emperador, pero Marco Aurelio no dejo de reconocer que
pertenecian al Senado y al pueblo romano; y, hablando
al Senado, dice: «No poseemos nada propio y vivimos en

%7 Dion Casto, LXX11, 33. 2. p- 56.
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nuestra casa». Segun la Historia zstu,_g(umz,f’8 antes de hacer

algo, tanto en la guerra como en la vida civil, delibera-
ba siempre con su Consejo. Porque tenia por maxima: «Es
mas justo seguir el consejo de mis amigos, que la multitod
de amigos siga mi sola voluntad». Tenia en cuenta con ex-
tremo cuidado la opinion del Senado. Dejaba que los au-
tores de mimos lo criticaran abiertamente. El historiador
Herodio precisa que Marco Aurelio acogia todas las peti-
ciones, prohibiendo a sus guardas que apartasen a los que
se acercaban.” La Historia Augusta resume asi esta acti-
tud: «Con el pueblo, se comporté igual que si actuase en
un Estado libre»**®

El retrato de Antonino del Piadoso que traza Marco
Aurelio ¢n el libro [ ilustra, en parte, esos principios de
gobierno y dibuja, en cierto sentido, los rasgos del prin-
cipe ideal, con el que el emperador querria identificarse.
Encontramos ya un esbozo de ello en las Mediraciones (V1.
30), donde Marco Aurelio se exhorta a no «cesarizarse»,
a no dejar que se destifia sobre él la pirpura imperial, y a
ser en todo un discipulo de Antonino. Describe, en con-
creto, las cunalidades morales de [as que éste ha dado testi-
monio en su manera de gobernar y que se propone imitar.
Cuando se habia tomado una decision pensada con ma-
durez, el emperador Antonino se mantenia firme en ella;
era igual en todas las circunstancias. Nunca abandonaba
una cuestién sin haberla examinado a fondo. Soportaba

9 Historia Augusta, MA, XX4, 3, p. 186; V1L, 1, p. 150.

99 Herodio, Historia del Imperia, 1, 2, 4 y ¢fr. F. Millar, The Empe-
ror in the Roman World, Loudres, 1977. pp. 271-272. En el prefacio de la
edicion Loeb {n.° 454, p. LXXX), C. R. Whittaker subraya las relaciones
entre la ideologia de Herodio y la tradicién surgida de Claudio Severo.

90 Historia Auguste, MA. XL, 1, p. 162
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a quienes e haclan reproches sin razon. Nunca se daba
prisa, no escuchaba las calumnias, sabia poner a prueba
con perspicacia las costumbres y las acciones de los hom-
bres; no intentaba humillar, tampoco temia ni desprecia-
ba a nadie. Y no era un sofista. Llevaba una vida simple,
contentandose con poco en su merada, en su lecho, en sus
vestidos, en su comida, su domesticidad. Era trabajador y
paciente. Era fiel y constante en sus amistades. Soporta-
ba que se contradijeran sus puntos de vista con una gran
franqueza de palabra y estaba contento si se le proponia
una mejor solucion. Era piadoso sin supersticion.

En aquel primer retrato del principe ideal, que sera re-
tomado en parte en ¢l libro I, notaremos ciertas conduc-
tas que Marco Aurelio a menudo se exhorta a practicar a
lo largo de las Meditaciones; por ejemplo, admitir que Jos
consejeros tengan una opinion distinta a la suya y sumar-
se a su punto de vista si es mejor (IV, 12 y VIIL, 16), no
humillar (X1, 13, 2; XI, 18, 18), permanecer igual a si mis-
mo durante toda la vida (X1, 21).

En medio de las Meditaciones, este retrato de Antoni-
no aparece como un blogue erratico y podemos extrafiar-
nos de que Marco Aurelio haya retrasado este bosquejo,
en apariencia tan alejado de las exhortaciones que se pro-
diga, por otro lado, a si mismo. Pero su presencia nos con-
firma una impresion que ya hemos podido tener con la
lectura de la obra. Este no se dirige al hombre Marco Au-
relio, sino al hombre Marco Aurelio que ejerce la funcidn
imperial: por eso el modelo de Antonino tiene una impor-
tancia capital.

Los rasgos de Antonino dibujados en el libro 1 {c. 16)
SON MAs NUMErosos ¥ Mmas precisos; son, 4 la vez, recuer-
dos y ejemplos que se corresponden a menudo con el ca-
non del principe ideal que, segin una tradicion inme-
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morial. fa reflexion tlosofica habia inentado formuelar?

Sidejamos a un ado algunas ohservaciones de Marce
Aurclio sobre fas cualidades morales de su padre adopti-
vo. podemos guedarnos con un determinado numero de
actitudes politicas caracieristicas de este retrato.

Por lo que concierne a la relacion entre of soberano
¢l pueblo, menciona: of rechazo de woda demagogia. min-
guna busqueda del favor o del reconociniento populay.
el desprecio de fa vanagloria o ¢l repudio de Tas aclama-
ciones. Sabia cuando mantener las riendas firmes ¥ cuan-
do. por el contrario, solarlas. Practicaba una jusdicia rigu-
rosa, sabiendo «diswibuir a cada uno. de una manera in-
tlexible, lo que se debia a su mériton,

De manera mas general. dirigia ona atencion constante
a las necesidades generales del Imperio. y era muy aborra-
dor en los gastos publicos: la gente se burlaba de ¢l res-
PECto a cso, pero era muy tolerante frente a las critdeas. En
concereto, solo ofrecia espectaculos al pueblo. construia
IMOMUNeRos ¥ esparcia su generosidad tras una madura
reflexion. Pensaba. ante todo. en o que era bucne hacer,
v no en fa gloria que extrace de ello. Se esforzaba tam-
bién. pero sin ostentacton. en permanecer ficl a fas cos-
tumbres ancestrales.

En su mancra de gobernar, mostraba mucha dulzura:
pada duro, inexorable, ni violento, Se dedicabs con mi-
nucia a clucidar los menores asuitos. a prever por adelan-
Tna vez wmada la decision. se

tado los menores detalles,
mantenia en clla sin inmatavse. Tenfa pocos seceetos. Ls-
euchaba atento a sus consejeros. a los que se Hamaba tra-

UCH P Hadow art -Fiasstenspregebs Beallexdbon fiir Anvike nmi
Christentne vob AL ase. o, 1970, pp. 533-62.
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dictonaloente Tos vamigos- delb emperador v los dejaba
gran hibertad. pero amaba su compaina

Descubrimon, en este verrato, sna orudca imphicit de
fos predecesores de Antonino v es especial de Adriano, ™
Siel emperador se oma o molestia de subrinvar que <o
padre adoptive puso tin wa los amores de los chicos jo-
venesy os, ciertrmente, una alusion a o que pasaba en
fu corte de Trajano v de Adriano. Stinsiste en gue a An-
toninw e gustaba permanceer en los miismos lugares, os
probablemente porque quicre enticar los maltiples viages
de Adriano por wdas las regiones del laperio. Y cuando
Marco Aurelio habla de la prudencia econdmica de Anto-
nino a fa hora de gastar en Ia organizacion de fos especta-
culos y fa construccion de monumentos, debia de criticar
la prodigalidad de aquél v su gusto por las bellas cons-
teucciones. Segurainente. a las innovaciones de Adriano.
Marco Aurelio opone el conservadurisnio de Antonino.
que quiere quedarse en las costumbres ancestrales. es de-
cir. en las viejas tradiciones romanas.

Marco Aurelio ve en Antonino a un verdadero filosofo
comparable a Socrates que sabia gozar de fos bienes coan-
do estaban presentes v abstenerse de ollos cuando estaban
auseires (). 6. 30} Evoca su alma perfecta ¢ invencible
(126, 35) v su conciencia tranquifa en su aluma hora (VI
20, 15). No sabemos si Antonino se consideraba a si mis-
mo un filosofo. pero cabe destacar que. en el momento de
su muerte, dio al tribuno de fa cohorte pretoria of santo v
sefa: Adeguanimitas. <Screnidads, una palabra que muestra

una actitad filosofica. Sea como tuere. todo nos deja su-

EROB Bathestord, Vedvrations. p. 108

T Hiinria Augresta, Antorniss of Pandoso, \IL G p e,
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poner que al retratar a su padre adoptivo, Marco Aurelio
no se contento con reunir algunos rasgos edificantes, sino
que expresé su adhesion a una manera de gobernar muy
determinada, la de Anwonino. La Historia Augusta®®* resu-
me bien esta continuidad: «<Marco Aurelio y Lacio Vero,
desde el principio de su reino, se comportaron de una ma-
nera tan benevolente y cercana al pueblo (crvifiter) que na-
die tuve que lamentar la dulzura de Antoninos,

«NO ESPERES LA REPUBLICA DE PLATON»

iQué lamentables son estos pequefios hombrecillos que juegan
a ser politicos y, como se lo imaginan, tratan los asuntos del Es-
tado como filésofos! iMocosos! Hombre, équé tienes td que ver?
Haz lo que la Naturaleza te pide en este mismo momento. Di-
rige tu voluntad en este sentido si la Naturaleza te lo permite y
no mires a tu alrededor si alguien lo sabra. iNo esperes la Re-
publica de Platon! iPero estate contento si una pequeda cosa
progresa y reflexiona sobre el hecho de que lo que resulta de
esa pequefia cosa no es precisamente una pequeria cosa!

éQuién, en efecto, puede cambiar los principios sobre los
que los hombres regulan sus vidas? Y, sin embargo, sin un cam-
bio radical de esos principios, iqué hay mas que una esclavitud
de gente que gime haciendo ver que obedece?

iVe, pues, ahora, y citame a Alejandro y a Felipe y a Deme-
trio! A ellos les correspende ver si han sabido lo que queriaia
Naturaleza universal y si ellos mismos se han disciplinado, Pero
si sélo han sido actores trigicos, nadie me ha condenado a imi-
tarlos. iSimple y modesta es la obra de Ja filosofia! No me em-
pujes a adoptar aires solemnes. (IX, 2g)

04 Historia Augusta, M4, VL, 1, p. 150,

478



Marco Aurelio en sus <Meditacioness

¢Quiénes son esos «Jamentables» y esos «mocosos»? Es
dificil decirlo. Quiza gentes que se vanagloriaban de ha-
cer filosofia y criticaban a2 Marco Aurelio porque no hacia
una «gran politica». La continuacion del texto da a enten-
der que se le reprochan dos cosas. La primera, no reali-
zar Ja Republica de Platon. El el emperador filésofo, éno
deberia reformar por completo el Estado segin los prin-
cipios de la filosofia? La segunda, no hacer, como Alejan-
dro o Felipe de Macedonia, o Demetrio Poliorceto, > e}
«asaltador de ciudades», una politica de conquista, glorio-
sa para €l y para el Imperio.

No, responde Marco Aurelio, o esencial consiste en
concentrarse en la accion politica y moral presente, por
muy modesta que sea. Haz lo que la Naturaleza (es de-
cir, la razon) te pide en aquel mismo momento, sin dejar-
te arrastrar por visiones utdpicas y creerte en «la Repu-
blica de Platén».

«La Republica de Platon» era una expresion proverbial
que tenia un sentido muy preciso. No designaba el pro-
grama politico expuesto en el dialogo del gran filosofo,
sino un Estado en el que todos los ciudadanos, converti-
dos en filésofos, serian perfectos. Es asi como Cicerén™*
contaba que el estoico Mucio Escévola habia defendido
la causa de Rutilio Rufus, scomo habria podido serlo en la
Republica de Platon», es decir, como si se dirigiera a fil6-

5 Puesto que Alejandro y Felipe son dos grandes conguistado-
res macedorios, debemos adimitir en este contexto que el Demetrio del
que se trata aqui no es Demetrio de Falera, hombre de Estado y filoso-
fo aristotético, sino el conquistador macedonio Demetrio Poliorceto, ek
«asaltador de ciudadess. La leccién «de Falero», atestiguada por los ma-
nuscritos A y T es una glosa retomada en el texto, como sospecharon
H. Schenkl y G. Cortassa.

18 Cicerdn, Sobre el orador, |, 230.
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sofos. En otro lugar, el mismo Cicerén™” dice de Catén de
Utica que actuaba como si viviera en la Reptblica de Pla-
16n y no en el fango de Romulo. Es precisamente lo que
quiere decir Marco Aurelio. Es muy dificil transformar a
Ia muchedumbre, cambiar los valores que les fascinan, las
opiniones que les hacen actuar, hacer de ellos filosofos.
Y si no transformamos su mapera de ver las cosas, si no
cambiamos la vida moral de cada individuo, toda reforma
impuesta sin su consentimiento Jos hundira en una escla-
vitud «de gente que gime fingiendo que obedecer. Es el
drama eterno de la humanidad, en general y de la politi-
ca, en particular. 8i no puede transformar a los hombres,
nunca podra ser sino un compromisc con el mal.

Marco Aurelio se quiere, pues, realista y lacido: ino se
hace ninguna ilusién sobre una conversion general de la
humanidad o sobre la posibilidad de imponer a los hom-
bres un Estado ideal! Esto no significa que nada pueda
hacerse. Por lo mismo que el filésofo estoico sabe que
nunca sera un sabio, pero se esfuerza en progresar a pasi-
tos hacia el ideal, asi el hombre de Estado sabe que la hu-
manidad nunca sera perfecta, pero debe estar contento si,
de vez en cuando, consigue obtener alglin pequefio pro-
greso. Porque hasta un pequeiio progreso es algo; cuesta
mucho esfuerzo y, sobre todo, tiene mucho valor si reali-
za un progreso moral por minimo que sea, ya que un pro-
greso moral nunca es pequeio.

Quizi podriamos encontrar, entre otros, un ejemplo
de esa practica politica de Marco Aurelio en su actitud
hacia los combates de los gladiadores. La filosofia estoica
era hostil a aquel género de espectaculos porque atenta-
ban contra la dignidad de la persona humana de los com-

7 Ciceron, Cartas a Atico. 2. 1. 8; Phutarco, Faciorn, 3, 2. 762 £
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% censear

batientes: <Es un sacrilegio», escribia Séneca,
al hombre a dar y recibir heridass. «A! hombre, algo sa-
grado para el hombre, lo degoliamos en nuestros dias con
juegos y con pasaticmpos». Es falso, digamoslo de paso,
como sostiene G. Ville,”™® que los estoicos eran hostiles a
los espectaculos porque eran degradantes para el espec-
tador, pero que ignoraban completamente el drama de la
victima. Volvemos a encontrar aqui un ejemplo de la elec-
cion de algunos historiadores, obstinados en infravalo-
rar la dimension de los valores que representa la filoso-
fia estoica. Por desgracia para ellos, los textos estan ahi y
no podemos eludirlos: Home sacra res homint, dice Séneca.
Hubiera sido utdpico suprimir esos juegos, que eran,
en cierto sentido, lo esencial de la vida del pueblo. De este
modo, cuando Marco Aurelio se enrold con los gladiado-
res para combatir en el Danubio y se interrumpieron los
espectaculos en Roma, el pueblo ya contaba que el empe-
rador, quitandoles sus placeres, queria convertirlos a la fi-
losofia.”'® Pero Marco Aurelio, en todo caso, debid de con-
siderar como un pequeno progreso, no despreciable, ha-
ber obtenido lo que cuenta el historiador Dion Casio:™

Marco Aurelio sentia una aversion tal por las efusiones de san-
gre que, en Roma, asistia a combates de gladiadores en Jos que
combatian como atletas sin arriesgar su vida. Pues no permitia
que se les diera armas afifadas, sino gue debian combatir con
espadas desafiladas, adornadas con un boton.

108 Qéneca, Cartas a Lucitio, 95, 33.

9% G. Ville, La Gladiature en Occident des origines @ la more de Donti-
den, Roma, 1982, pp. 462 ¥ 482.

20 Hivtoria Az(gu.sm, MA, XXIL 35, p- 190.

1 Dion Casio, LXXI}, 29, 3, p. 50.
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Aqui no hay utopta. sino una visién realista de las posibi-
lidades y de los limites de la naturaleza humana y una po-
litica que apunta a objetivos precisos y limitados. Y, por
otro lado, el emperador-filésofo rechaza toda politica de
prestigio. Hay que hacer lo gque la razon impone hacer «en
este MISMO MOMENto» ¥ «N1O mirar en torno a Uno mismo
si alguien o sabri». (IX. 29, 4).

Es demasiado evidente para Marco Aurelic que, com-
parado con Alejandro, con Felipe, con Demetrio (se trata
de Demetrio Poliorceto, «el asaltador de ciudades»), tiene
sin duda las de perder. Ellos fueron, ciertamente, grandes
conquistadores, aunque Marco Aurelio también podia de-
cir que fueron seres dominados por sus pasiones. A su po-
der material y brutal, la tradicion estoica —por ejemplo,
Epicteto (I1, 13, 24)— oponia el poder espiritual y mo-
ral de un filosofo como Didgenes que no dudaba en ha-
blarles con franqueza. Es el sentido que tiene, ademas, un
pensamiento de Marco Aurelio que expresa una idea si-
milar (VII1, 3):

Alejandro, César, Pompeyo, iqué son freme a Diégenes, Hera-
clito y Socrates? Estos Gltimos penetraron en las cosas, las cau-
sas, }as materias; y los principios directores de sus almas se bas-
taban a si mismos. iPero los otros! Cuantos saqueos,”™ cuantas
personas reducidas a las esclavitud.

Alejandro, Felipe y Demetrio fueron grandes conquista-
dores. Quiza, épero supieron lo que guerta a Naturaleza,
es decir, Ia Razon vniversal? éSupieron ser, no sélo maes-
tros del mundo, sino maestros de si mismos? éNo fueron
Mas que «actores tragicos»?, {personas que, por sus con-

' Leo: kose (A) pronomeia (pronoia AT).
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quistas, causaron acontecimientos atroces, dignos de fi-
gurar en una tragedia y actores que adoptaban poses so-
lemnes y falsas? Digan lo que digan los «mocosos» a los
que Marco Aurelio alude, nada le obliga a imitarlos. Con-
tinuara su labor de emperador como un verdadero filoso-
fo, es decir, conforméandose a cada instante a lo que quie-
ren la Razén y a Naturaleza; y esto, sin exageracion algu-
na, sin aires solemnes, sino con simplicidad.

Para Marco Aarelio, la filosofia no propone, pues, nin-
gun programa politico. Pero espera de ella que lo for-
me, que io prepare, gracias a los ejercicios espirituales
que realiza, para dirigir su accién politica siguiendo cier-
to espiritu, segin un estilo determinado. Importa menos
lo que se hace, que la manera como se hace. En el fondo,
no hay mas politica que la ética. Consiste, ante todo, en la
disciplina de la accién que hemos analizado y que impli-
ca, esencialmente, servicio a la comunidad humana, devo-
cion al préjimo y espiritu de justicia. La politica, como la
disciplina de la accidn, no puede separarse, por otro Jado,
de las grandes perspectivas cosmicas y humanas que nos
abre el reconocimiento de una universalidad trascenden-
te —la Razon y la Naturaleza— que, por su acuerdo con-
sigo misma, funda a la vez el amor de los hombres los
unos por los otros y el amor de los hombres por ¢l Todo
del que son parte. 6C6mo no pensar aqui en las Hineas re-
cientes de Vaclav Havel'™ mencionando lo que él Hama el
«Estado moral» o el «Estado espirituals:

La verdadera politica, la inica digna de este nombre, y que
ademaés consiento en practicar, es la politica al servicio def pro-
jimo. Al servicio de la comunidad... Su fundamento es édco, en

13 Vaclav Havel, Medirations d'été. Paris, 1992, p. 137.
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tanto que No es mas que la realizacion de la responsabilidad
de todos con todos... [Esta) se nutre de la certeza, consciente o
inconsciente, que... todo se inseribe para siempre, todo se eva-
iaa en otro lugar, en alguna parte «por encima de nosotros», en
lo que he lamado «la memoria del ser», en la parte indisocia-
ble del cosmos, de la naturaleza y de la vida que los creyentes
Haman Dios y al juicio de quien todo estd sometido... Esforzar-
me en permanecer cortés en toda circunstancia, justo, toleran-
te, comprensivo, y al mismo tiempo incorruptible, infalible. En
suma, esforzarme en permanecer de acuerdo con mi concien-
cia y con mi mejor yo.

EX LIBRIS

N .‘
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CONCLUSION

Al comienzo de este libro, evocdbamos el éxito extraor-
dinario que las Meditaciones de Marco Aurelio lograron
a lo largo de los siglos, desde su primera edicion en el
siglo xvi. éComo explicar este fenémeno? {Por qué esta
obra continua ejerciendo, todavia en nuestros dias, una
fascinacion asi? Quiza esto se deba al arte consumado con
¢l que el emperador sabia cincelar sus aforismos. «Una
frase buena, decia Nietzsche, es demasiado dura para los
dientes del tiempo y todos los milenios no llegan a con-
sumirla, aunque sirva en todo momento de alimento; por
este motivo es la gran paradoja de la literatura, lo impere-
cedero en medio de todo lo que cambia, el alimento que
se sigue apreciando siempre, como la sal, y que como ella
nunca se vuelve insipido.n”

Pero, precisamente, la sustancia nutritiva que encon-
tramos en esta obra es, como hemos visto, el sistema es-
toico tal y como lo presentaba Epicteto. éEs posible que
sea todavia, para nosotros, hombres modernos, un ali-
mento espiritual?

E. Renan®, por su parte, no lo creia; para él, las 4e-
ditaciones superaban a Epicteto, el estoicismo y cualquier
doctrina definida:

Afortunadamente, el cofrecille que encerraba los pensamientos
al borde del Gran y la filosofia de Carnonte fue salvado. De é}

! Nietzsche., Hwmane, demasiado humano, vot. 0, Fragmentos postu-

mos, § 168 (NRF, vol. 111, 2. p. 74).
* E. Renan, p. 166.
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salid este libro incomparable en el que Epicteto era superado,
aquel manual de la vida resignada, aquel Evangelio de aquéllos
que no creen en o sobrenatural, gue no ha podido compren-
derse bien hasta nuestros dias. Verdadero Evangelio eterno, ¢l
libro de las Meditaciones no envejecera jamas; pues no afirma
ningan dogma. El Evangelio ha envejecido en algunas paries;
la ciencia ya no permite admitir la ingenua concepeion de o
sobrenatural que est2 en su base. Lo sobrenatural no es en las
Meditaciones més que una pequena mancha insignificante que
no alcanza la maravillosa belleza del fondo. Aunque la ciencia
pudiese destruir a Dios y al alma. el libro de las Meditaciones
seguiria permaneciendo joven en su vida y en su verdad. La re-
ligion de Marco Aurelio, como Jo fuera en algunos momentos
la de Jesiis, es la religion absoluta, 1a que resulta del simple he-
cho de una elevada conciencia moral situada frente al universo.
No es ni de una raza ni de un pais, ninguna revolucion, ningdn
progreso, ningin descubrimiento podra cambiarla,

Estas lineas describen admirablemente la impresion que
puede sentir el lector de Marco Aurelio. Pero deben pre-
cisarse y matizarse. Renan, en efecto, como muchos otros
historiadores después de él. se equivocd sobre el signi-
ficado que adquiere, en Marco Aurelio, el famoso dile-
ma: O la Naturaleza o los dtomos. Pensd que significaba
que Marco Aurelio era totalmente indiferente a los dog-
mas de] estoicismo (la Naturaleza) o del epicureismo (los
atomos). Habria descubierto —y ese seria el secreto de
su eterna juventud-- que la conciencia moral es indepen-
diente de toda teoria sobre el mundo y de todo dogma
definido, «como si, dice Renan?®, hubiera leido la Critica
de la razon prdctica» de Kant.

3 Jbid p. 162.

486



Conclusion

De hecho, como hemos dicho®, el sentido de este ar-
gumento es muy distinto. En primer lugar, Marco Aure-
lio no lo inventd: era tradicional en la escuela estoica. Por
otro lado, este razonamiento habia sido elaborado por los
estoicos para establecer, de una manera irrefutable, que,
incluso si el epicureismo fuera verdadero (hipétesis que
excluian totalmente), habria que vivir, al menos, en cali-
dad de estoico, es decir, que habria que actuar segin la
razon considerando el bien moral como el dnico bien in-
cluso si todo a nuestro alrededor no fuera mas que caos y
azar. Una disposicion ast no implica ningiin escepticismo,
sino todo lo contrario. Pero el hecho de que los estoicos
hayan construido una argumentacion asi es extremada-
mente interesante, Al imaginar que sus teorias fisicas po-
drian ser falsas y que habria que vivir, no obstante, en ca-
lidad de estoico revelaban lo que, a sus ojos, era absoluta-
mente esencial en su sistema. Lo que define al estoico por
encima de cualquier otra cosa, es asi la eleccién de una
vida en la que ningan pensamiento, ning(in deseo, ningu-
na accion seran guiados por ninguna otra ley que lade la
Razon universal. Ya sea el mundo ordenado o sea cadii-
co, no depende mas que de nosotros que seamos racional-
mente coherentes con nosotros mismos.*> De esta elec-
ci6én existencial se derivan de hecho todos los dogmas del
estoicismo: es imposible, en efecto, que el universo haya
producido la racionalidad humana, sin que haya estado ya
en cierto modo presente en él. La esencia del estoicismo
es pues la experiencia del absoluto de la conciencia moral
y de la pureza de intencion. La conciencia moral, ademas,
no es moral mas que si es pura, es decir, si se basa en la

4 Cfr. mas arnba. pp. 253-276.
5 Cfr. mas armba pp. 256-255.
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universalidad de la Razén que se toma a si misma como
fin, y no en un interés particular del individuo o del Es-
tado. Todos los estoicos pues, y no solamente Marco Au-
relio, se habrian podido suscribir a las dos formulaciones
kantianas del imperativo categorico: «ActGa Gnicamente
segn la maxima que hace que puedas querer, al mismo
tiempo, que se convierta en ley universal.» «Actda como si
la maxima de tu accién tuviese que erigirse, por medio de
tu voluntad, en ley universal de la Naturaleza.»* No hay
que decir: Marco Aurelio escribe como si hubiera leido la
Critica de la razen practica sino mas bien: Kant emplea es-
tas formulas porque, entre otros, ha leido a los estoicos.

Una vez precisada esto, Renan tiene razon al decir que
encontramos en las Mediraciones {a afirmacion de un valor
absoluto de la conciencia moral. {Podemos hablar de reli-
gion por lo que se refiere a esto? No lo ereo. Creo que la
palabra «filosofia» basta para describir la pureza de aque-
lla actitud y que hay que evitar mezclar con la filosofia to-
das las implicaciones imprecisas y vagas, sociales y miti-
cas, que la nocion de religion vehicula.

éEvangelio eterno? Renan pensaba que algunas par-
tes del Evangelio cristiano habian envejecido, mientras
que las Meditaciones permanecerian siempre jovenes, Sin
embargo, éalgunas paginas —religiosas—de Marco Aure-
lio no estan, también ellas, muy alejadas de nosotros? éNo
valdria mas la pena decir que todo Evangelio envejece,
en la misma medida en que estuvo de moda, es decir, en
que reflejo las representaciones colectivas y los mitos de

8 Kant, Fondements de la metaphysique des maurs, 2° seccibn, trad.
Delbos-Philolenko, Paris, 1987, p. 94-95. Hay varias traducciones caste-
llanas como la de Roberto R Aramayo, Fundamentacién para una metaft-
sica de las castumbres, Madrid, Alianza, 2002.
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la época o del medio en el que fue escrito? Pero hay sin
embargo obras, y entre ellas tanto el Evangelio como las
Meditaciones, que son como fuentes siempre nuevas de las
que bebe la humanidad. Si sabemos superar sus aspectos
perecederos, presentamos en ellas un aspecto imperece-
dero, que nos llama a una eleccion de vida, a la transfor-
macién de nosotros mismos, a dna revision total de nues-
tra actitud con respecto a los hombres y al mundo.

Las Meditaciones nos llaman a una eleccion de vida es-
toica, como hemos visto a lo largo de todo este libro. Esto
no quiere decir que sean capaces de conducirnos a una
conversion total a los dogmas y a las practicas del estoicis-
mo, es evidente. Pero, en la medida en que intentamos dar
sentido a nuestra vida, nos invitan a descubrir la transfor-
macion que podria tener lugar en nuestra vida, si nos dié-
ramos cuenta’ (en el sentido mas fuerte del término) de
algunos valores que constituyen precisamente el espiritu del
€estoicismo.

Podriamos decir, ademas, que hay en la humanidad un
estoicismo universal, quiero decir con ello que la actitud
que Hlamamos «estoica» es una de las posibilidades per-
manentes y fundamentales del ser humano, cuando bus-
ca la sabiduria. J. Gernet® mostré, por ejemplo, cémo al-
gunos aspectos de} pensamiento chino estaban emparen-
tados con lo que llamamos estoicismo. Evidentemente se
desarrollaron sin que el estoicismo grecorromano hubie-
ra podido ejercer sobre ellos ninguna influencia de nin-
gun tipo. Podemos observar, entre otros, el fendmeno en

7 Hador utiliza aqui la palabra réaficer, que tiene, como sefialaba an-
teriormente, ¢f doble sentido de «realizar», dllevar algo cabo» ¥ «darse
cuenta der. (M. de la T))

8 J. Cernet, China y aristianisma, Paris, 27 edicion. 1991, p. 193.
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un Blosofo chino del siglo xvi: Wang-Fou-tche” que es-
cribe: «EF conocimiento vulgar (ol que se fimita a lo que
hemos visto v oido) se constituye en el egoismo del vo v se
aleja de la “gran objetividad™ |ta kong: érmino que tiene
un sentido a la vez moral e intelectualls Entrevernos aqui
que esta «gran objetividad» es totalmente analoga al mé-
todo de definicion fisica de Marco Aurelio que tambicn
consiste en liberarse def punto de vista egoista v situar-
se en fa perspectiva de la Naturaleza universal”” Y J. Ger-
net comenta: «Moral v razon no son mas que una. Ha-
biendo ampliado su espiritu a las dimensiones del univer-
s (ta sin: equivalente exacto del término megalopsychia,
“grandeza de alma”™) y “hace de su persona un objeto del
mundo” el sabio llega asi a captar el espiritu de Ja "Cran
Transformacion”, es decir, de la vida de intercambios uni-
versales que ritma el mundo.s La «gran objetividad» del
sabto —podriamos decir: la dilatacion de su espiritu a las
dimenstones de la Razon universal— inspira también una
actitud moral totalmente estoica. como vemos en el pasa-
je de Wang-Fou-tche:™

El hombre de bien espera lo que el destine e reserva v no se
entristece con fa muerte. Llega hasta el final de sus capacidades
s desarrolla tas buenas disposiciones de su naturs-

particulares
leza [que es un reflejo del principio de orden celeste] a fin de
no faltar a fas normas que convienen.

7 I Cernet. «La sagesse chez Wang-Fou-tche. Rldasoto chino del =i
glo xvivw en Le Sagesce du monde. coloquio bajo la direccidn de €. Ca-
doffre. Parts. 1991, p. 103

Gl mas arriba pp. 192193 v 277

) Gernet. "La sagesse poton.
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Y. en otro filosefo chino de la misma época. Tang Zhen.
traducido ambién por J. Cernet. reconocemos un tema
que habiamos encontrado en Marco Aurelio. la oposicion
vntre la pequeiiez del ser humano perdido en el cosmos
¥ la trascendencia de 1a conciencia moral que o iguala a!
UNIVErso: .

En la inmensidad del espacio v del tiempo del universo. el
hombre se parece al polve que se Heva el viento o a un inh-
we resplandor de luz, Pero lo que huce gue no ceda co nada a
¢l ex fa perfeccidn de su bondad mnata y la nobleza de su es-
fucrzo moral.™

Entre las numerosas actitudes que el hombre puede adop-
tar con respecto al universo hay una. que se ha llamado
«estoicismor» en el mundo grecolauno, pero a la que po-
driamos dar muchos otros nombres ¥ que se caracteriza
por determinadas tendencias.

En primer lugar. el cestoico», en sentido universal tal v
como to entendemos es consciente del hecho de que nia-
gun ser esta solo. sino que formamos parte de un Todo
conseituido tanto por la totalidad de los hombres como
por la totalidad del cosmos. El estoico tiene el Todo cons-
tantemente presente en el espiria,

Podemos decir también que el estolco se siente absolu-
tamente sereno, libre ¢ invalnerable en la medida en que
ha tomado conciencia de que no hay otro mad que el mal
moral v que la dnica cosa que cuenta es la pureza de la
conciencia moral

“ Tang Lheo Lerits of un sage encore inconne. trad. ). Gernet, Pa-

Pis 1981 P 97T
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Finalmente, el estoico cree en el valor absoluto de la
persona humana. Nunca lo repetiremos suficiente y lo ol-
vidamos demasiado a menudo: el estoicismo esta en el
origen de la nociébn moderna de los «derechos del hom-
bre.» Hemos citado en este libro, con respecto a esto, la
bella férmula de Séneca:*® «El hombre es una cosa sagra-
da para el hombre.» Pero como no evocar también aquella
proposicion de Epicteto que decia, dirigiéndose a alguien
que le pedia como soportar un esclavo torpe (1. 13, 3):

iEsclavo t mismo! No soportards a tu hermano que tiene a
Dios como padre quien, como un hijo, ha nacido de los mismos
gérmenes que t y que como ti desciende de arriba... éNo re-
cordaras a quien mandas? A padres, a hermanos por naturaleza,
a hijos de Dios. —Pero tengo derechos sobre ellos porque los he
comprado, etlos no los tienen sobre mi. —éVes hacia donde di-
riges los ojos? No ves mis que la tierra, aquel abismo de muer-
te, no ves mas que las leyes miserables que son las leyes de los

c

muertos. Pero las leyes de los dioses, éno las ves?

Epicteto emplea la representacion imaginada y mitica de
Ia filiacion de todos los hombres a partir de Dios que po-
dra parecerle pasada de moda al hombre moderno. Pero,
cuando habla de Dios —y es también el caso, como hemos
visto, de Marco Aurelio—, piensa ante todo en la razén
y quiere decir simplemente: este esclavo es un vivien-
te como th, y como th un hombre dotado de razén. Aun
y cuando las leyes de los hombres no quieran reconocer
que es tu igual, las leyes de los dioses, es decir, la ley de
la razbn, reconocen su valor absoluto. Nosotros, hombres
modernos, creemos haber suprimido aquellas leyes de

3 Séneca, Cartas a Luctlio, 95, 33
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los muertos, pero finalmente dominan siempre el mundo.

Como bien habia sefialado V. Goldschmidt't, otro as-
pecto de lo que podriamos lJamar el «estoicismo eterno»,
es el ejercicio de concentracion en el instante presente
que consiste por una parte en vivir como si viéramos el
mundo por primera y ultima vez y, por otra, en tener con-
ciencia de que, en aquella presencia vivida del instante,
tenemos acceso a la totalidad del tiempo y del mundo.

El lector me dira con razon: el hecho de que haya una
especie de universalidad y de perennidad de aquella acti-
tud muy particular que Hamamos «estoica» quiza explique
que, a pesar de la distancia que nos separa de ella, poda-
mos comprender todavia el libro de las Meditacionesy, me-
jor aun, encontrar en ¢l reglas de pensamiento y de accion,
pero no explica aquella fascinacion singular que ejerce so-
bre nosotros. {No podriamos entonces decir que si este di-
bro tiene siempre para nosotros un atractivo asi es que al
leerlo tenemos la impresion de reencontrar, no un sistema,
el del estoicismo, aunque Marco Aurelio se refiera él cons-
tantemente, sino un hombre, un hombre de buena volun-
tad que no duda en criticarse a si mismo, en examinarse a
sl mismo, que retoma sin cesar la tarea de exhortarse, de
persuadirse, de encontrar Jas palabras que lo ayudarin a
vivir y a vivir bien? Son ejercicios espirituales, sin duda,
Hevados segin un método determinado. Pero asistimos a
ellos, en cierto sentido, en vivo, en el momento mismo en
que son practicados.

En la literatura universal encontramos muchos predi-
cadores, aleccionadores, censores, que dan lecciones mo-
rales a los otros con suficiencia, ironia, con Cinismo, con
acritud, pero es extremadamente raro ver a un hombre

™ ¥, Goldschmidt, Sistema estoico.... p. 216-218,
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ejercitandose a si mismo para vivir y para pensar como
un hombre (V, 1)

Por la mafiana, cuando te cueste despertarte, ten presente este
pensamiento: es para hacer una obra de hombre por lo que me
despierto.

Sin duda hay pocas vacilaciones, tanteos, busquedas en
estos ejercicios que siguen un esbozo que la filosofia es-
toica y Epicteto han trazado por adelantado con precisién.
El esfuerzo personal aparece mas bien en las repeticio-
nes, las variaciones multiples que se desarrollan sobre un
mismo tema, también en la indagacion estilistica, siempre
a la blsqueda de la formula impresionante y eficaz. Pero
también es cierto que experimentamos una emocion muy
particular al entrar en cierto sentido en una intimidad es-
piritual, en el secreto de un alma, aliarnos asi, directa-
mente, a las tentativas de un hombre que, fascinado por
lo Gnico necesario, por el valor absoluto del bien moral,
se esfuerza por hacer lo que en ¢l fondo intentamos ha-
cer todos: vivir en plena conciencia, en plena lucidez, dar
toda Ja intensidad a cada uno de sus instantes, un sentido
a la vida entera. Se habla a st mismo, pero tenemos la im-
presion de que se dirige a cada uno de nosotros.
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BIBLIOGRAFIA

No es el objetivo de esta bibliografia reupir la literatura con-
cerniente a Marco Aurelio (sobre este punto consultar J. Dalfen
o P. Grimal). Esti destinada a que el lector identifique Ias obras
que he citado en las notas.

Salvo indicacion contraria las citas de la Anzologia griega,
Aulo Gelio (libros I-X'V), Aurelio Victor, Cicerdn, Herodio, Ho-
racio, Lucrecio, Ovidio, Perse, Focio, Platén, Plinio del Joven,
Plotino, Plutarce, Séneca, Estrabdn, se encuentran en los voli-
menes de la coleccion «fias Universidades de Francia» (llamada
coleccion Budé), publicada en Paris por Les Belles Lettres. En-
contraremos las citas de Filon de Alejandria en la coleccion «Las
Obras de Filon de Alejandria», vol. x- 35, Paris, Cerf, 1961-1984.

Africa (T. W) =T. W. Africa, “The opium Addiction of Marcus
Aurelius”, Journal of History of ldeas, 1961, pp. g7-¥02.

Aristételes, Etica nicomaguea, trad. de J. Palli Bonet, Madrid,
Gredos, 2000; texto griego: Aristotelis Ethica Nicomackea,
por J. Bywater, Oxford, 1894 (muchas reediciones).

Aristoteles, Protreptigue = Aristotelis Fragmenza Selecta, ed. W.
D. Ross, Oxford, 1955 {texto griego solo).

Arriano, Epicteto: disertaciones, Madrid, Gredos, 1993 (citado a
veces Epicteto, Gonversaciones o Declaraciones de Epicte-
w) = Epicteto, Entretiens, texto establecido y traducido por
J. Souilhé, Paris, Les Belles Lettres, «Collection des Uni-
versités de Frances», 1969 (muchas reediciones). Véase tam-
bién Stwiciens, p. 8o1-1105 (trad. K. Bréhier y P. Aubenque).

Arriano, Manual. Disertaciones por Arriano, trad. cast. P. Ortiz
Garcia, Madrid, Gredos, 2002; texto griego en Epictetus,
The Discourses as reported by Arrian, the Manual and Frag-
ments, with an English Translation by W. A. Oldfather en
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dos volimenes. vol. 11, Londres {Loeb Classical Library, n°
218), 1928 (muchas reediciones).

Aulo Celio = Auli Cellii Nocsium atticarum, libri XX, rec. Mart
Hertz, Leipzig, Teubner, 1883 (para los libros XVI-XX, tex-
to latino; para los libros 1-XV, ver en ia «Collection des Uni-
versités de France»).

Birley (A. R) = A. R. Birley, Marcus Aurelius, Londres, 1966;
2* ed., 1987.

Bréhier (E), Pépin (J.), Goldschmidt (V.), traduecion anotada
de Marco Aurelio, Meditaciones, véase Stoiciens. 1.a edieién
castellana consultada por nosotros ha sido la de R. Bach Pe-
Iticer, Meditaciones, Madrid, Gredos, 2002.

Breithaupt (G.) = G. Breithaupt, De M. Aurelii Antonini commen-
tariis quacstiones selectae, Gottingen, 1913,

Brunt ¢(P. A), «<Marcus Aurelius» = P, A, Brunt, <Marcus Aure-
lius in his Meditasions», Journal of Reman Studies, vol. 64,
1974, p. I-20.

Casaubon (M.) = Marcii Antonini Imperatoris De Seipso et Ad
Seipsum libri X11, Guil. Xylander... Graece et Latine primus
edidit, nune vero... notas et emendationes adjecit Mericus
Causabonus, Londres, 1643. Texto griegoe y latino.

Dion Casio = Dio’s Roman History, vol. IX: Books LXXI-LXXX,
por E. Cary y H. B. Foster, Londres (Loeb Classical Library,
n® ¥77), 1925 (muchas reediciones).

Cortassa (G) = Scritti di Marco Aurelis,... a cura di Guido Cor-
tassa, Turin, 1984, Textos griegos y latinos, trad. italiana.
Contiene todos los escritos (Meditaciones, Cartas a Fronton,
Zextos juridicosy de Marco Aurelio.

—, I Filosofo...= G, Cortassa, /I Filosofo, ¢ libri, la memoria, Poeti
¢ filosoff nei Pensieri di Marco Aurelio, Turin, 198y,

Dailly (R.), Effenterre (H. van} = R. Dailly y H. van Effenterre,
«Le cas Marc Aurtle. Essai de psychosomatique historiques,
Révue des études anciennes, vol. 56, 1954, p. 347-365.

Dalfen (J) = M. Aurelii Antonini ad Se lpsum Libri XII, ed.
J. Dalfen, Leipzig, Teubner, 1979, reed. 1987. Texto griego

498



Bibliografia

solo; nueva edicién critica con un excelente indice del voca-
bulario, pero J. Dalfen considera equivocadamente, me pa-
rece, demasiados pasajes como interpolaciones.

—, Formgeschichtliche Untersuchungen = ]. Dalfen, Formgeschi-
chiliche Untersuchungen zu den Selbstbetrachtungen Marc Au-
rels, Dissertation, Munich, 167

Damascius, /2 Phaedonem = The Greek Gommentaries on Platos

" Phaedo, vol. 1t, Damascius, L. G. Westerink. Amsterdam,
1977
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deutsch von Hermann Diels, herausgegeben von Walther
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FEusebio de Cesarea, Historia eclesidstica, trad. A. Velasco Del-
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of the Emperor M., Antoninus, ed. with transl. and comm. by
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nelius Fronton, Epistulae, schedis tam edids quam ineditis
Edm. Hauleri usus, iterum ed. M. P I. van den Hout, Lei-
pzig, Teubner, 1988; The Correspondance of Marcus Cornelius
Fronta, with Marcus Aurelius Antoninus, Lucius Perus, Antoni-
nus and Various Friends, ed. and transl. by C. B. Haines, en
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