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			Estudio preliminar

			Toda acción humana está orientada, en última instancia, por un fin único, con vistas al cual todo lo demás es solo un medio o un fin parcial, perseguido en sí mismo solo en calidad de medio. Este fin último se denomina «felicidad» (εὐδαιμονία), en el sentido de «vivir bien» (εὖ ζῆν). Los estoicos defienden que la virtud basta para la felicidad, sin que se requieran otros bienes anejos que la acompañen; pero diferencian la virtud de la felicidad, ya que la virtud es a la vez generativa y constitutiva de la felicidad, pero no se confunde con ella.

			Para los estoicos el fin último (τέλος) de la vida humana consiste en «vivir de acuerdo con la naturaleza», es decir, vivir una vida en coherencia, no haciendo nada en contra de la naturaleza, sino viviendo en armonía con el universo1. En su ética, los estoicos sostienen que la virtud es el único bien, el vicio el único mal, y todas las demás cosas son indiferentes. Entre estas cosas indiferentes, algunas de ellas son preferibles2.

			Desde la fundación de la escuela estoica, se enuncia con claridad la siguiente tesis: «el fin es vivir en coherencia con la naturaleza, lo que quiere decir vivir de acuerdo con la virtud; pues hacia ella nos conduce la naturaleza»3. Zenón, el fundador del Pórtico, define el fin supremo, el objetivo por excelencia, como «vivir en coherencia con la naturaleza»4. «Vivir en coherencia» (ὁμολογουμένως ζῆν) se refiere, según aclara su etimología (ὁμο-λογου-μένως), a «vivir de acuerdo con la razón (λόγος)», es decir, de acuerdo con una ley racional única, armónica y común a todos. El fin genera la felicidad y, por el contrario, vivir de manera incoherente con la naturaleza genera la desgracia, ya que «aquellos que viven en conflicto con ella son infelices»5.

			Según Ario Dídimo, Zenón habría definido el fin de manera abreviada como «vivir en coherencia», y sería su sucesor en el Pórtico, Cleantes, quien habría completado la definición de su maestro, añadiendo «con la naturaleza (τῇ φύσει)»6. Pero, según Diógenes Laercio, el propio Zenón «fue el primero en decir, en su tratado Sobre la naturaleza del hombre, que el fin es vivir en coherencia con la naturaleza»7. Ahora bien, no resulta improbable que Zenón empleara ambas definiciones, ya que la más amplia hace explícito el sentido de la más breve. Asimismo, teniendo en cuenta el título del tratado en el que incluye la definición más amplia, el fundador de la escuela interpreta la «naturaleza» en el sentido de la naturaleza propia del hombre, es decir, la racionalidad. Para Cleantes, en cambio, la naturaleza no corresponde a la naturaleza particular, sino a la naturaleza común, es decir, la del universo en su conjunto. Crisipo, por su parte, para zanjar este debate entre sus maestros, sostiene simplemente que es necesario vivir en conformidad con la naturaleza, tanto con la naturaleza común del universo como con la naturaleza particular del hombre, ya que, en definitiva, se trata de la misma naturaleza, la del todo —el viviente racional, el universo—, y la de la parte —el viviente particular, el ser humano—. De este modo, Crisipo interpreta el «vivir en coherencia con la naturaleza» de Zenón y Cleantes como «vivir de acuerdo con la virtud», que equivale a «vivir de acuerdo con la experiencia de las cosas que suceden por naturaleza»8.

			I. EL SABIO ESTOICO

			Desde la perspectiva estoica, el género humano ocupa una posición privilegiada en el mundo, y su vocación natural consiste en llevar a cabo la honestidad, por medio de las diversas acciones particulares que conforman el cuerpo de los actos debidos. Ahora bien, ¿la ética estoica puede reparar el estado de aurea mediocritas en el que vive la mayoría?, ¿puede compartirse, en base a formar parte del mismo género humano, la amistad ente sabios e insensatos? Según Arquedemo, el fin —o el soberano bien— consiste en cumplir con todos los actos debidos (κάθηκοντα)9, lo que genera paradojas. Cicerón, por su parte, modera esta propuesta, y señala que consiste en cumplir con «todos o la mayor parte»10. El sabio estoico está dispuesto para desempeñar funciones de diverso tipo. Según Séneca la virtud es siempre la misma, ya se aplique al gobierno de los reinos o se ejerza en los límites de una humilde morada11. Epicteto, por su parte, cita las relaciones sociales entre los trabajos (ἔργα) del filósofo12.

			Hierocles señala que «nosotros», es decir, los insensatos, debemos imitar los comportamientos del hombre sensato tanto como sea posible13. El sabio estoico sirve así de ejemplo sobre el que los insensatos deben dirigir su conducta. De este modo, la descripción del sabio que presentan los textos de Ario Dídimo, Diógenes Laercio, Hierocles, Cicerón, Séneca y Epicteto desempeña una función protréptica, ya que pretende guiarnos en nuestras acciones. Los estoicos aportan a los insensatos una guía ética mediante su doctrina de los actos debidos:

			«Los honestos son hombres íntegros (ἀκιβδήλους) y están atentos a mostrar algo de lo mejor acerca de ellos mismos, mediante su disposición para ocultar las cosas viles y para manifestar los bienes auténticos. Asimismo, son sinceros, pues han suprimido todo fingimiento en la voz y en el aspecto. Carentes de ambición (ἀπράγμονάς), pues declinan hacer algo contrario a lo debido»14.

			Los enunciados del tipo «el sabio hará (o hace) X» describen un tipo de comportamiento que la ética estoica aprueba no solo a los sabios y honestos, sino también a los seres humanos ordinarios y viles. En cambio, los enunciados del tipo «el sabio no hará (o hace) X» definen un tipo de comportamiento que los estoicos reprueban. Si el sabio tiene la costumbre de llevar a cabo una determinada acción, significa también que es apropiada y conveniente para nosotros.

			El hombre sabio y honesto, por consiguiente, proporciona un modelo ético al hombre insensato y ordinario, al querer que adopte los mismos comportamientos que él. Así, por ejemplo, en la Carta 83, Séneca señala que Zenón se empeña en apartarnos de la embriaguez. «El hombre virtuoso no podrá ser ebrio (virum bonum non futurum ebrium): ‘al ebrio nadie le confía un secreto, pero al hombre de bien sí se le confía, luego el hombre de bien no será ebrio’»15. Según Diógenes Laercio los sabios «beberán vino, pero no se embriagarán»16; y, según Ario Dídimo, «es imposible que el que tiene buen sentido se embriague, ya que la embriaguez contiene una tendencia a cometer equivocaciones»17. El sabio estoico, al ser ya virtuoso, lleva a cabo cada una de sus acciones de modo virtuoso y, a diferencia del hombre ordinario, no necesita un modelo que lo guíe18.

			Por decorum, Cicerón entiende la manifestación exterior de la excelencia de un hombre, una especie de belleza que hace resplandecer la vida de quien es moralmente bueno19. Asimismo, desde un enfoque general proporcionado por el antiguo estoicismo, define la vida haciendo referencia al concepto de «estabilidad» (aequabilitas): «Con carácter general, si algo hay apropiado (decorum), sin duda nada lo es más que la estabilidad (aequabilitas) de la vida entera y también de las acciones particulares»20. Se trata de una cualidad fácilmente reconocible. Cicerón adopta la fórmula del fin elaborada por los miembros del Pórtico: el «fluido curso de la vida» (εὔροια βίου), que prescribe el curso objetivamente armonioso de una vida humana21. Se alcanza el decorum cuanto más se respete especialmente la particularidad de su naturaleza en la conducta de su vida22. Si el hombre quiere otorgar a su vida una unidad armoniosa en su conjunto, ha de tener bajo control su particularidad natural y aportarle los medios para que pueda mostrarse dentro del plan que ordena su vida.

			Para los filósofos del Pórtico, la verdadera ciudad es la ciudad cósmica, donde se unen los dioses y los hombres formando una misma comunidad (κοινωνία)23. Asimismo, aunque la razón divina sea perfecta, no permanece confinada en la región celeste, sino que no se separa del mundo. Por ello, para Zenón, la inteligencia divina es fuego, es decir, rechaza las doctrinas aristotélicas de un quinto elemento y del primer motor inmóvil extracósmico24. El mundo, según Zenón y los estoicos, es concebido como un todo orgánico y político en que los dioses ordenan y los hombres obedecen, sometidos a su ley, la providencia divina intracósmica.

			El ser humano tiene su origen en el principio divino. El alma y, con mayor seguridad, la razón humana, es un «fragmento» (ἀπόσπασμα) del «hálito» (πνεῦμα) que constituye el principio divino25. Ahora bien, aunque el alma humana sea un «fragmento» o «pedazo» del principio divino, no es más que una simple parte del todo (= universo) y está sujeta a una interacción con un exterior absoluto26.

			Los estoicos acuden al Timeo de Platón para fundamentar la vinculación entre el alma humana y la estructura racional del universo. Crisipo, partiendo de este diálogo físico27, destaca los vínculos entre la naturaleza del hombre y la naturaleza del cosmos28. Así como en el Timeo la parte racional de nuestra alma es el demon guardián que ha de mantenerse bien ordenado según el modelo del alma cósmica, en Crisipo este «demon que habita en cada uno nosotros» ha de armonizarse con la voluntad de un primer principio divino que es radicalmente inmanente al mundo29.

			«Y eso mismo es la virtud del hombre feliz y el fluido curso de la vida, cuando lleva a cabo todo de acuerdo con la armonía del demon que habita en cada uno de nosotros (κατὰ τὴν συμφωνίαν … δαίμονος) y la voluntad del administrador del universo»30.

			Para un ser humano, «vivir de acuerdo con la naturaleza», según proponen los filósofos del Pórtico, radica en armonizar la razón individual con el principio divino —o razón divina— que dirige todo el universo ordenado. Por ello, el estudio de la física implica otorgar una prioridad absoluta al vínculo entre el sí mismo y la razón divina que ordena el mundo en el interior de este. El ser humano pertenece a la naturaleza, así como a la comunidad de dioses y de hombres.

			El sabio estoico se comporta como si fuera un ser «doble»: «de acuerdo con la armonía del demon que habita en cada uno de nosotros y la voluntad del administrador del universo»31. Desde un enfoque particular, incluye una perspectiva sobre el todo, como la de los dioses; la administración parcial se armoniza con la administración del todo (= universo). La adquisición de la razón y de la virtud es un proceso que, para el sabio estoico, consiste en una razón que se perfecciona «en el fluido curso de la vida»32: «La razón, en efecto, es común a los dioses y a los hombres: en ellos es perfecta; en nosotros, perfectible»33.

			En la adivinación, el sabio estoico desempeña una función mediadora entre dios y los hombres34. Así, si dios le envía signos —como sucede en los sueños—, solo él sabe de qué modo interpretarlos correctamente35; sin embargo, aunque el sabio sea el más capaz para su interpretación, su actividad no corresponde a la de un simple intérprete. El principio activo divino garantiza que la calidad del ser humano sea estructuralmente la misma para todos los seres humanos, aunque cada ser humano individualmente posee su ser en sí, y que la sabiduría sea la misma para todos los sabios.

			El origen común del principio activo divino precede al ordenamiento de las cosas en el universo. El dios estoico mantiene siempre su vinculación con las cosas y los seres vivos. El sabio estoico sabe cómo mantener un nexo privilegiado, mediante el uso de la razón, con el principio divino y, al formar parte del mundo, con las otras partes del universo. Un sabio no es nunca un ser privado36. Los filósofos del Pórtico rechazan la distinción entre la dimensión teórica y la dimensión práctica de la filosofía. Toda teoría, para ser válida, ha de manifestarse en la práctica, y toda práctica ha de arraigar en la teoría.

			Los hijos se parecen a sus padres. Apoyándose en esta semejanza, Cleantes, para demostrar la corporeidad del alma, compone el siguiente silogismo:

			«Cleantes urde este argumento: No solo —dice— somos semejantes (ὅμοιοι) a nuestros padres en el cuerpo, sino también con respecto a lo anímico, en las afecciones, los estados de carácter y las disposiciones del alma. La semejanza y la desemejanza son propias del cuerpo, no de lo incorpóreo. El alma (ἡ ψυχή), por tanto, es un cuerpo (σῶμα)»37.

			Crisipo defiende la continuidad entre la naturaleza, el hálito que anima el embrión —el principio vital de la planta— y el alma —principio de animación del animal—38. Asimismo, su antecesor en el Pórtico, Cleantes, alude a las pasiones. Si el hijo es un animal sin razón, se pregunta de qué modo puede estar sujeto a la pasión, dado que los estoicos la definen como razón que se vuelve contra sí misma y desemboca en un impulso excesivo, que la desborda39. Los estoicos atribuyen este impulso irracional a un error de juicio. Crisipo establece la siguiente analogía: la razón del sabio es semejante a un caminante que se detiene donde desea y sortea sin problema los obstáculos, mientras que la desobediencia a la razón del insensato es semejante al corredor arrastrado en su aliento, que no se detiene más que a pocos metros más allá de la línea de llegada, al impulsarse de manera excesiva y contraria a la naturaleza40.

			II. EL IMPULSO, LA REPULSIÓN Y LOS PUNTOS DE PARTIDA

			Crisipo define el impulso como «una razón del hombre que ordena actuar»; la repulsión, en cambio, es «una razón que prohíbe actuar» o incluso «la aversión»41. La oposición entre estos dos términos aparece claramente en la definición de lo indiferente como «aquello que no pone en movimiento ni un impulso ni una repulsión»42.

			Los estoicos consideran que los indiferentes (ἀδιάφορα) no mantienen ningún tipo de relación con el hecho de vivir conforme a la naturaleza o con relación al impulso (ὁρμή) y a la repulsión (ἀφορμή). Entre los indiferentes, establecen una distinción entre los indiferentes preferibles, que ponen en movimiento el impulso, los indiferentes no preferibles, que ponen en movimiento la repulsión, y los propiamente indiferentes —indiferentes en sentido estricto—, que no hacen ni una cosa ni otra43.

			El impulso y la repulsión son las tendencias naturales innatas por las que los seres vivos, racionales o irracionales, se mueven44 y, en consecuencia, habitan y hacen uso del mundo. Los estoicos sostienen que lo que pone en movimiento el impulso es solo «la representación impulsiva de lo que conviene inmediatamente»45, al definir el impulso, de manera genérica, como «un movimiento del alma hacia algo»46. Así, los impulsos de los seres dotados de razón son racionales, mientras que los de los animales son irracionales47.

			En el Pórtico el término ἀφορμή presenta dos significados técnicos específicos. La primera acepción, opuesta al «impulso» (ὁρμή), denota «rechazo», «repugnancia» o «repulsión»48. El segundo sentido, proveniente del vocabulario militar, indica el «punto de partida» o «base»49. Los estoicos emplean esta segunda acepción para definir la proposición racional que se basa en unos puntos de partida más probables: «es razonable una proposición que posee más razones de ser verdadera que de ser falsa, por ejemplo ‘viviré mañana’»50. Cleantes aplica este mismo sentido para describir la tendencia natural del hombre hacia la virtud: «Entre la virtud y el vicio no hay nada intermedio. En efecto, todos los hombres tienen tendencias (ἀφορμὰς) naturales hacia la virtud»51. Por otra parte, los estoicos explican que la maldad del género humano radica en la sociabilidad y en que confiemos en las apariencias, dado que «la naturaleza ofrece puntos de partida (ἀφορμὰς) incontrovertibles (ἀδιαστρόφους)»52.

			La virtud que existe en cuanto extensión de la virtud teórica ya no es una técnica, sino una potencia, producida por el ejercicio, por ejemplo, «la salud del alma, su integridad y vigor, y la belleza»53. En el debate sobre la posible pérdida o conservación de la virtud que mantienen Crisipo y Cleantes, las dos soluciones planteadas parten de una misma concepción de la virtud como un hálito armonioso:

			«Y Crisipo dice que la virtud puede perderse, y Cleantes, en cambio, dice que no se puede perder. El primero sostiene que puede perderse debido a la embriaguez y la melancolía; el segundo, en cambio, que no puede perderse debido a las firmes aprehensiones (καταλήψεις) que presupone»54.

			Cleantes propone una fundamentación epistémica de la virtud: el hálito armonioso se basa en una puesta en coherencia en el alma de contenidos proposicionales verdaderos. El hálito armonioso es el soporte corpóreo de lo incorpóreo (la proposición verdadera). Y la proposición verdadera es la condición necesaria previa para la existencia de una virtud que, en sí misma, consiste en la disposición del hálito resultante, es decir, la tensión conveniente que produce la proposición verdadera. Para Crisipo un impacto físico puede destruir esta disposición y, por tanto, la virtud puede perderse; mientras que, para Cleantes, el sistema teórico produce un hálito indestructible, aunque sufra un impacto físico violento. Sin embargo, para Crisipo, esta pérdida de la virtud es momentánea, ya que, por ejemplo, la embriaguez solo logra perturbar el hálito, pero no consigue eliminar las proposiciones teóricas subyacentes; de este modo, una vez que la armonía se restituye, las proposiciones verdaderas desempeñan de nuevo su función y se recupera la virtud.

			Según Zenón y Cleantes, la virtud es, en primer lugar, una buena tensión (εὐτονία)55. Análogamente a la salud del cuerpo, que es una mezcla equilibrada (εὐκρασία) de lo caliente, de lo frío, de lo seco y de lo húmedo, así también la salud del alma es una mezcla equilibrada de las opiniones, que se ordena a fin de proporcionar una comprensión correcta de lo real. Análogamente al vigor del cuerpo, que es una tensión conveniente (ἱκανὸς τόνος) de los tendones, así también el vigor del alma es una tensión conveniente para juzgar y actuar o no. Y análogamente a la belleza del cuerpo que es una proporción (συμμετρία) de los miembros que lo componen, la belleza del alma es también una proporción entre la razón y sus partes. Ahora bien, en este contexto, Ario Dídimo no aporta ninguna precisión que nos permita determinar el significado de esta «tensión conveniente». De este modo, la buena tensión del alma garantiza la tranquilidad del alma y la proporción de humor en el hombre. Zenón señala que la virtud, es decir, la buena tensión en el alma, produce un efecto corporal visible, la postura decente y adecuada; pero no afirma explícitamente que lo recíproco sea también válido, es decir, que la buena tensión en el cuerpo pueda producir también la buena tensión en el alma56.

			La virtud se manifiesta físicamente a través de la buena tensión psíquica. Asimismo, para hacer posible todas las virtudes, la tensión conveniente del alma ha de alcanzar un grado de intensidad elevado. Por ello, esta «fuerza» o «poder», según el ámbito de las acciones al que se aplique, toma nombres diferentes: dominio de sí o continencia (ἐγκράτεια), valentía (ἀνδρεία), justicia (δικαιοσύνη) y moderación (σωφροσύνη)57. De esta manera, las virtudes particulares son la manifestación de la buena tensión del alma en un ámbito específico.

			1. LAS TENDENCIAS NATURALES

			Tanto el ser humano como el animal tienen un alma que posee varias partes, de las cuales una es la hegemónica, pero solo el hombre posee una parte hegemónica racional. Los estoicos localizan la parte hegemónica en el corazón58. Sin embargo, esta tesis fue discutida en el seno del Pórtico, planteándose un serio debate sobre el problema de la localización del principio hegemónico. Según nos transmite Pseudo-Plutarco, todos los estoicos sitúan la parte rectora en el corazón entero o en el hálito que rodea el corazón59; pero, más adelante, señala que «la parte rectora misma, así como <el sol> en el universo, reside en nuestra cabeza esférica»60. Por su parte, Galeno cita un pasaje extraído del primer libro del tratado Sobre el alma de Crisipo donde, al mismo tiempo que defiende la localización de la parte hegemónica en el corazón, expone las diferentes posiciones enfrentadas: algunos lo sitúan en el pecho y otros en la cabeza, sin llegar a entenderse entre ellos sobre el lugar de la cabeza o del pecho que ocupa la parte rectora61.

			Los estoicos diferencian cuatro niveles en la arquitectura jerárquica de los seres:

			(1) El nivel inferior corresponde a los seres inorgánicos, como las piedras, en el que la naturaleza o el hálito (πνεῦμα) se manifiesta en su forma más primitiva, haciendo referencia al «hálito volviéndose hacia sí mismo»62, que garantiza la cohesión (ἕξις) interna de estos seres.

			(2) El segundo nivel, el de las plantas (φυτά), en el que el hálito se manifiesta además bajo la forma de «naturaleza» (φύσις) que, en este contexto, designa el sentido restringido de «crecimiento».

			(3) El tercer nivel, el de los seres vivos mortales y desprovistos de razón, en el que el hálito, cada vez más cálido y seco, está presente además bajo el aspecto del alma (ψυχή) como principio del movimiento autónomo que asegura, en diferentes grados, las percepciones sensoriales (αἰσθήσεις) y sus representaciones (φαντασίαι).

			(4) En el cuarto nivel, el hálito se manifiesta principalmente como razón (λόγος), y corresponde a los seres dotados de razón: unos inmortales —los dioses— y otros mortales —los hombres63—. La razón es común a los dioses y a los hombres, aunque en grados diferentes: la razón de los dioses es acabada y perfecta, mientras que la razón de los hombres es imperfecta pero dispone de la capacidad de perfeccionarse64.

			Para los filósofos del Pórtico todos los hombres poseen por naturaleza puntos de partida hacia la virtud, según sostiene, entre los primeros estoicos, Cleantes: «En efecto, todos los hombres tienen tendencias naturales (ἀφορμὰς ἔχειν ἐκ φύσεως)65 hacia la virtud (πρὸς ἀρετήν)»66; y, entre los estoicos romanos, Séneca: «La naturaleza ha dado a todos los fundamentos y las semillas de las virtudes»67. En efecto, si el primer principio es la «razón seminal» (σπερματικὸς λόγος) los puntos de partida, las tendencias naturales, son las «semillas» o los «gérmenes» (semina).

			La noción de «razones seminales» expresa la ambivalencia del principio activo estoico en cuanto estructura física y razón. Según un fragmento de Arístocles, citado por Eusebio: «el fuego primario es una suerte de esperma que contiene las razones de todas las cosas y las causas de lo que se ha dado, de lo que se da y de lo que se dará, [que] la concatenación e implicación mutua de todas las cosas es destino, conocimiento, verdad y una ley inevitable e ineludible de los seres, y [que] de este modo todas las cosas que están de acuerdo con el cosmos (κατὰ τὸν κόσμον) están perfectamente administradas como en una ciudadanía perfectamente legislada (ἐν εὐνομωτάτῃ τινὶ πολιτείᾳ)»68. Todo suceso y todo estado de cosas que de hecho se da tiene una causa. Todas las razones seminales y todas las causas están ya presentes en el principio activo, dispuestas a realizarse de nuevo: «[el destino según los filósofos de la naturaleza es] la causa eterna de las cosas, por la que las cosas pasadas han sucedido, las cosas presentes suceden, las cosas futuras sucederán»69. Desde la perspectiva de la totalidad y del principio divino, cada cosa existente se remonta a una única causalidad que se transforma y se manifiesta de manera diferente en cada nivel, así como en el interior de la realidad70.

			La idea de que las virtudes nos son dadas «de acuerdo con la naturaleza» (κατὰ φύσιν), y no naturalmente (φύσει) ni contra la naturaleza (παρὰ φύσιν), se encuentra ya expuesta en la Ética a Nicómaco71. Sin embargo, a diferencia de Aristóteles, los estoicos no establecen una distinción entre las virtudes intelectuales y las virtudes éticas, ya que las virtudes se desarrollan al mismo tiempo por la enseñanza filosófica y por el hábito adquirido con ayuda del entrenamiento y la repetición de ejercicios para formar el alma72. En la teoría de la acción que elaboran los antiguos estoicos, el hombre controla, a través del asentimiento, las hipótesis y los impulsos que conducen a un actuar exterior. Vivir es obrar, y obrar es escoger.

			El principio fundamental del Manual de Epicteto aborda la distinción entre lo que depende de nosotros y lo que no depende de nosotros. Lo que depende de nosotros corresponde a lo que, como propone P. Hadot, podríamos denominar las tres actividades del alma: (1) el deseo o la aversión en lo concerniente a las cosas que nos afectan; (2) en el ámbito de la acción, el impulso a actuar, o el rechazo a actuar, en el ámbito de las cosas que hacemos; y (3) el asentimiento que otorgamos a nuestros juicios73. Epicteto divide la filosofía siguiendo estos tres tópoi —deseo (ὄρεξις), tendencia positiva (ὁρμή) y asentimiento (συνκατάθεσις). En sus Disertaciones señala que solo debemos dedicarnos al tercer tópos una vez que alcancemos una amplia familiarización con los dos primeros. De hecho, según Epicteto, un hombre puede considerarse feliz, aunque solo llegue a alcanzar superficialmente el tercer tópos al final de su vida74. Por ello, no resulta sorprendente que solo mencione el tercer tópos en el Manual, sin ocuparse de su exposición.

			2. EL IMPULSO Y EL ASENTIMIENTO

			En la ética estoica el impulso (ὁρμή) ocupa un puesto inicial, tal como acredita el lugar inicial que ocupa en la división del área sobre el impulso dentro de la parte ética de la filosofía. «La parte ética de de la filosofía la dividen en área relativa al impulso, a los bienes y los males, a las pasiones, a la virtud, al fin, al valor primario y a las acciones, a los actos debidos, a las exhortaciones y a las disuasiones»75. Por ello, para los estoicos, todo lo que concierne al ámbito de la acción, de los actos debidos, de la ética, ha de comenzar por el estudio del impulso, pues el impulso es la fuente de la acción y, por tanto, de los actos debidos (καθήκοντα). Asimismo, es también el lugar de las pasiones y de las buenas afecciones (εὐπάθειαι)76.

			«El fin (τὸ τέλος) de todas estas virtudes consiste en vivir de acuerdo con la naturaleza (τὸ ἀκολούθως τῇ φύσει). Cada una de ellas contribuye, por medio de sus propiedades, a que el hombre alcance ese fin. En efecto, el hombre posee las tendencias naturales (ἀφορμὰς παρὰ τῆς φύσεως) para el descubrimiento de lo debido, para el equilibro de los impulsos, para las perseverancias y para las distribuciones. Y cada una de las virtudes, al llevar a cabo de manera armónica también lo que le es propio, permite al hombre vivir de acuerdo con la naturaleza»77.

			Long destaca la diferente manera que tienen de comenzar su exposición de la ética estoica Diógenes Laercio, Cicerón y Ario Dídimo78. La discusión de la ética estoica parte de la «familiaridad» (οἰκείωσις), es decir, de la observación detenida del impulso natural de un animal para buscar lo que es apropiado a su constitución y evitar lo contrario. Por medio de este análisis, Long sostiene que los estoicos inician de manera regular su disquisición ética con una explicación del impulso primario y de la naturaleza humana. Sin embargo, Cicerón y Diógenes Laercio se interesan por conectar el concepto de impulso con una consciencia primaria del animal de los valores y el desarrollo de la conciencia moral; Ario Didimo, en cambio, se muestra más preocupado por la clasificación sistemática de los conceptos que por cuestiones tales como la justificación o la fundamentación de la ética estoica. Por ello, Ario Dídimo lleva a cabo un examen pormenorizado del impulso, pero no en primer lugar, tal como parece haber sido la práctica común en las exposiciones de la ética estoica.

			El impulso se sitúa en el centro de la psicología estoica de la acción, pero también la psicología estoica de la acción se halla en el centro de su ética79. Ahora bien, para interpretarlo en su contexto, es preciso depurar las connotaciones que acompañan con frecuencia el uso de este término. De hecho, propiamente, para los estoicos, el impulso constituye la vertiente psicológica de la acción intencional, y esta vertiente psicológica es también el comienzo dinámico de la acción: toda acción intencional proviene de un impulso y, a su vez, el impuso es el término que los estoicos emplean para designar el acontecimiento que da lugar en el alma a una acción intencional.

			El impulso ocupa, por tanto, un lugar preliminar en la ética estoica80. Los estoicos sostienen que el impulso (ὁρμή) pertenece a los seres animados, que tienen en sí mismos la causa de su movimiento, y se mueven por sí mismos, aun cuando su movimiento corresponda a una representación81. Diógenes Laercio distingue las plantas —que la naturaleza gobierna «sin impulso ni percepción»—, los seres vivos —dotados del complemento del «impulso, del que hacen uso para dirigirse hacia lo que les es familiar»— y los seres racionales —en los que la razón lleva a cabo el paso de «vivir de acuerdo con la naturaleza» a «vivir según la razón»82. Ario Dídimo, por su parte, confirma esta clasificación estoica, cuando ofrece una distinción entre el impulso racional —«el impulso que se genera en los animales racionales»— y el impulso irracional —«el que se genera en los irracionales»— como las «especies de impulso»83. Asimismo, la división del impulso en especies viene acompañada de la siguiente definición: «el impulso es, de acuerdo con el género, un movimiento del alma hacia algo»84.

			A diferencia de Aristóteles, los estoicos reservan exclusivamente a los hombres el actuar (πράττω). Según un testimonio transmitido por Simplicio, los miembros del Pórtico establecen una distinción entre el llevar a cabo una modificación a partir de sí, al modo en que el cuchillo lleva a cabo el cortar a partir de su estructura propia, y el llevar a cabo el cambio por sí mismo, al modo en que la naturaleza y las potencias médicas llevan a cabo el cambio: «[…] pero asimismo el actuar por sí mismo, lo que es común, por una parte, al impulso propio, pero también, por otra, al impulso racional, que se denomina también actuar»85. Por tanto, en el ser humano, el impuso (ὁρμή) es racional (λογική), lo que plantea problemas. El impulso es «la fuente de la acción» y, por tanto, de los actos debidos o apropiados (καθήκοντα), así como el lugar de las pasiones; y la pasión, definida con relación al impulso, es un impulso excesivo.

			El impulso es un iniciador de la acción que implica previamente un dinamismo. En el sistema estoico, nada comienza de nada, ya que la naturaleza nos ha proporcionado siempre los comienzos de todo siguiendo una lógica providencial. Por ello, puede considerarse el impulso la piedra angular de la psicología de la acción, que sustenta asimismo el edificio completo de la ética estoica.

			El puesto primordial que ocupa el impulso en la ética es equivalente al que ocupa la representación en la lógica86. El impulso corresponde a una respuesta a una representación, pero implica también un asentimiento, que puede ser precipitado, pero que, a diferencia de la representación, está en nuestro poder. Por ello, el impulso es el origen de la acción voluntaria, objeto de la psicología de la acción.

			La representación (φαντασία) consiste en una alteración en la parte rectora del alma (ἑτεροίωσις ἐν ἡγεμονικῷ)87. Asimismo, de manera general, señala Sexto Empírico, «el impulso (ὁρμὴ), el asentimiento (συγκατάθεσις) y la aprehensión (κατάληψις) son alteraciones (ἑτεροιώσεις) de la parte rectora»88. Ahora bien, precisa el médico escéptico, el impulso, el asentimiento y la aprehensión se diferencian de la representación en tanto que son más bien actividades (ἐνέργειαι), mientras que la representación es una determinada afección (πεῖσις) y una determinada disposición (διάθεσις) que es propiamente nuestra.

			Ario Dídimo alude a una «disposición impulsiva» (ἕξις ὁρμητική)89 que se identifica con el impulso mismo90. Diógenes Laercio afirma que las representaciones y los impulsos se producen en la parte rectora del hombre y que, a partir de ella, se emite el lenguaje91. Para Ario Dídimo, los seres vivos se mueven cuando se produce en ellos una representación que provoca un impulso92. Según las mencionadas exposiciones de la ética estoica, para los miembros del Pórtico, el impulso es el efecto de una representación: «Dicen que lo que pone en movimiento el impulso no es más que la representación impulsiva de lo que conviene inmediatamente»93. El impulso reacciona mentalmente a la representación. En efecto, «lo que conviene inmediatamente», objeto de la representación impulsiva, interesa de manera evidente e inmediata al animal, provocando en él una reacción determinada.

			Las impresiones son actos de asentimiento. La representación impulsiva desencadena inmediatamente un impulso. Para los estoicos, la representación es el punto de partida de la serie de operaciones psicológicas que dirigen la acción. No obstante, la descripción estoica de la acción animal no es teleológica. En un animal la producción de un impulso se basa en el establecimiento de una conexión entre un elemento perceptible del mundo que le rodea y el interés vital que este elemento le suscita.

			En la teoría estoica del conocimiento, el asentimiento viene después de la representación94. Según la metáfora empleada por los filósofos del Pórtico, la mano abierta, con los dedos extendidos, corresponde al momento de la representación; con los dedos levemente recogidos, al asentimiento; y, con la mano cerrada, formando un puño apretado, a la aprehensión; por último, la mano izquierda, apretando firmemente el puño derecho, corresponde a la ciencia95. El orden de la secuencia de las operaciones psicológicas que dirigen la acción es el siguiente:

			representación — impulso — asentimiento — acción96

			Ario Dídimo aporta la siguiente definición: «el impulso es, de acuerdo con el género, un movimiento del alma hacia algo»97. Por tanto, el impulso, al dar empuje para hacer algo en el mundo físico, es al mismo tiempo un movimiento del alma en dirección a un predicado, que es un incorporal, independiente de su realización. «Todos los impulsos son asentimientos, y los impulsos prácticos también contienen el principio motor»98. En la teoría del conocimiento, el asentimiento interviene en cuanto tal en una representación de contenido proposicional; en la teoría de la acción, en cambio, el asentimiento tiene como efecto la acción: primero el asentimiento, y después la acción que desarrolla el predicado, objeto del impulso, otorgándole un sujeto de asentimiento y de acción99.

			La razón interviene como instancia que opera sobre las representaciones, elabora los impulsos y establece una distancia que permite distinguir lo que era una simple adhesión inmediata conforme a la naturaleza de un acuerdo con la naturaleza. Según la propuesta del Pórtico, el «vivir de acuerdo con la naturaleza» significa, para un viviente irracional, «administrarse de acuerdo con el impulso», y, para un viviente racional, «el vivir según la razón correctamente viene a ser para ellos vivir de acuerdo con la naturaleza, pues la razón se añade como artesana del impulso»100. La manifestación de esta intervención de la razón, tanto en el ámbito del conocimiento como en el de la acción, es el asentimiento101.

			3. LA AUTOPERCEPCIÓN

			Hierocles describe la condición del animal que se percibe y se mueve del siguiente modo: los seres dotados de un alma se mueven por sí mismos, y lo hacen cuando se produce una representación (φαντασία) que estimula el impulso (ὁρμή). La representación y el impulso caracterizan el alma animal. El hombre posee además el lógos, facultad superior de control, cuya función es hacer que una representación solo actúe en el impulso para producir un paso al acto de una manera selectiva y no automática o instintiva. Para Hierocles, «el animal se diferencia del no animal en dos aspectos: la percepción y el impulso»102. De este modo, con la percepción (αἴσθησις) también son dadas las representaciones (φαντασίαι) que proceden de ella y, con ellas, en el caso del hombre, todas las funciones intelectuales. La representación muestra un aspecto reflexivo, pues se dedica a sí mima al mismo tiempo que a las cosas del mundo a las que da acceso. Ahora bien, se trata de un tipo de reflexividad más fundamental, la percepción de sí o consciencia de sí (συναίσθησις), en la que radica la reflexividad de la representación103.

			Los animales se perciben a sí mismos. Hierocles establece el siguiente «punto capital» (κεφάλαιον) común: «el animal, tan pronto como nace, se percibe a sí mismo»104. Hay, por tanto, una coincidencia entre estar vivo y percibirse a sí mismo. Para comportarse de un determinado modo, es preciso que el animal tenga una percepción de sí mismo. Ahora bien, en un primer grupo de ejemplos, aquello que se percibe son las partes corpóreas particulares y sus respectivas funciones y, en un segundo grupo, principalmente, la dotación específica del animal para la autodefensa105. En el primer grupo, Hierocles pasa con facilidad de los animales a los seres humanos: del pájaro que «percibe» que las alas están hechas para volar y de los animales terrestres que «perciben» el uso propio de sus miembros106 a los hombres que, de manera inmediata, «conocen» la función de sus órganos sensoriales, que no dudan en dirigir los ojos hacia el objeto visible cuando desean ver algo, y los oídos, y no los ojos, para oír, cuando desean oír algo, y cuando desean caminar utilizan sus pies y piernas para ello, y sus manos, cuando desean tomar o dar algo107, y no tratarían nunca de actuar a la inversa.

			Para los estoicos, la facultad de percepción es indisociable de la capacidad de movimiento. Sin la percepción (αἴσθησις) y/o la representación (φαντασία) y el impulso (ὁρμή) el animal no podría moverse por sí mismo y a partir de sí mismo. Según estos ejemplos, los animales perciben de sí mismos las diferentes partes de sus cuerpos y, de manera inseparable, sus respectivas funciones, la fuerza y la vulnerabilidad correspondientes a cada una de esas partes. De este modo, no hay una frontera que separa el cuerpo de las aptitudes o modos de comportamiento. El sí mismo que percibe es unitario, pues cuerpo y alma son indisociables. Asimismo, percibirse consiste en percibir particularmente lo que concierne al equipamiento de defensa y de autoconservación. De hecho, por medio de los ejemplos que conectan percepción de sí y percepción de los otros, Hierocles prepara al lector para abordar posteriormente el tema de la autoconservación108.

			III. LA VIRTUD Y EL CONOCIMIENTO

			La virtud es una cierta disposición del alma que consiste en un conocimiento o aprehensión estable de ciertos objetos, y que nos permite llevar a cabo determinadas acciones. Para Ario Dídimo, la virtud es «una disposición del alma en armonía consigo misma con respecto a toda la vida»109, y esta disposición (διάθεσις) consiste en un conocimiento (ἐπιστήμη), es decir, ante todo se trata de «una aprehensión110 firme e inalterable por la razón»111. Por ello, para los estoicos la virtud no es puramente teórica o contemplativa, sino que la virtud estoica, incluso la física o la lógica, es al mismo tiempo teórica y práctica112. De ahí que el hombre virtuoso es al mismo tiempo conocedor de «la teoría y la práctica de lo que hay que hacer»113. De este modo, el conocimiento que es la virtud supone asimismo un entrenamiento (ἄσκησις) y una práctica (πρᾶξις), que se lleva a cabo en las acciones.

			«Vivir en armonía con la naturaleza» es posible porque la virtud física otorga el conocimiento teórico de la naturaleza, permitiendo así llevar a cabo el fin (τέλος) de la vida humana114. Por ello, los estoicos no distinguen entre virtudes teóricas y virtudes prácticas, sino entre virtudes teóricas y virtudes no teóricas, como la salud. De hecho, todas las virtudes éticas son teóricas, ya que, para llevarse a cabo, necesitan el conocimiento de determinados teoremas115. Las virtudes se diferencian entre sí por los objetos de los que ellas tienen conocimiento. Así, por ejemplo, Diógenes Laercio define la prudencia como «el conocimiento de los males, de lo bienes y de lo que no es ni una cosa ni otra»; y la valentía como «el conocimiento de lo que hay que elegir, de lo que hay que guardarse y de lo que no es ni una cosa ni otra»; la justicia <*>116. Por tanto, el conocimiento es necesario para la virtud o, dicho de otro modo, sin conocimiento no hay virtud.

			1. LA CLASIFICACIÓN DE LAS VIRTUDES

			Debemos a los estoicos, inspirados en Platón117, la elaboración de la lista canónica de las denominadas cuatro virtudes «cardinales» o «primeras» (πρῶται)118, que influirá en el desarrollo de las éticas posteriores, tanto en el período helenístico y romano como en el medieval y renacentista. En su clasificación, los estoicos subordinan a la lista de estas cuatro virtudes principales, integrada por la prudencia, la justicia, la moderación y la valentía, una serie de virtudes secundarias: cinco en la ordenación que nos transmite Diógenes Laercio — la magnanimidad, la continencia, la constancia, la sagacidad y la buena deliberación—119 y diecinueve en la de Ario Dídimo —la buena deliberación, el buen cálculo, la perspicacia, la discreción, el tino, la habilidad, el buen orden, la decencia, el pudor, el autocontrol, la constancia, la autoconfianza, la magnanimidad, el buen ánimo, la laboriosidad, la piedad, la honradez, la sociabilidad y la afabilidad—120.

			Ahora bien, esta lista estoica de las virtudes no se transmite inalterable a cada uno de los seguidores del Pórtico, especialmente en lo que concierne a la prudencia (φρόνησις), considerada como una virtud genérica por Zenón o como la sola y única virtud por Apolófanes, pero también suprimida de esta clasificación «canónica» de las virtudes cardinales, cediendo su puesto a la continencia en Cleantes o a la verdad en Marco Aurelio. Sin embargo, la prudencia no llega a desaparecer del todo, aunque aparezca «eclipsada» a la sombra de otras virtudes; como sugiere Gourinat, siempre sigue presente, incluso en las propuestas éticas de Cleantes y Marco Aurelio121.

			Los estoicos consideran la prudencia, de modo similar a Aristóteles122, como una virtud intelectual, que trata de la acción. Ario Dídimo aporta una definición doble de ella, apartándose de la definición simple, que ofrece Diógenes Laercio.

			«Prudencia (φρόνησιν) es un conocimiento (ἐπιστήμην) de lo que hay que hacer, de lo que no hay que hacer y de lo que no es ni uno ni otro, o es un conocimiento de las cosas buenas, de las cosas malas y de las cosas que no son ni una cosa ni otra, propias de un viviente político por naturaleza (y también recomiendan que, con respecto a las demás virtudes, se entienda del mismo modo); moderación (σωφροσύνην) es un conocimiento de las cosas que hay que elegir, de las que hay que evitar y de las que no son ni una cosa ni otra»123.

			En el primer sentido, la prudencia se sitúa en un contexto muy próximo al de la virtud en general, tal como la define Diógenes Laercio en el pasaje mencionado anteriomente. Plutarco124, Diógenes Laercio, Sexto Empírico125, Pseudo-Andrónico y Simplicio126 definen la prudencia como «un conocimiento de los bienes, de los males, y de lo que no es ni una cosa ni otra». Asimismo, Epicteto127, Alejandro de Afrodisia128 y Pseudo-Andrónico129 añaden a la definición lo siguiente: «un conocimiento de lo que hay que hacer y de lo que no hay que hacer», a lo que solo Ario Dídimo adjunta: «y de lo que no es ni una cosa ni otra».

			Cleantes, por su parte, considera la virtud como una fuerza o vigor de tipo psíquico. Este enfoque, centrado en la dimensión física de la virtud, le lleva a sustituir la prudencia por la continencia (ἐγκράτεια):

			«Cleantes, por su parte, en sus Disertaciones físicas, habiendo dicho que la tensión (ὁ τόνος) es un golpe de fuego (πληγὴ πυρὸς) y que si dicha tensión en el alma se vuelve conveniente para cumplir lo que le compete es llamada ‘fuerza’ (ἰσχὺς) o ‘poder’ (κράτος), literalmente agrega: ‘Esta fuerza o poder, cuando sobreviene en situaciones que manifiestamente deben ser soportadas, es continencia (ἐγκράτειά), pero cuando sobreviene en situaciones que deben ser resistidas es valentía (ἀνδρεία). Respecto de los merecimientos (ἀξίας) es justicia (δικαιοσύνη); respecto de las elecciones (αἱρέσεις) y evitaciones (ἐκκλίσεις) es moderación (σωφροσύνη)»130.

			En este testimonio de las Disertaciones físicas de Cleantes, transmitido «literalmente» por Plutarco, la continencia, la valentía, la justicia y la moderación se presentan como las cuatro formas de la fuerza (ἰσχύς) y del poder (κράτος) del alma, que es un «golpe de fuego», identificado con la tensión en el alma, conveniente para «cumplir lo que le compete». La lista de las cuatro virtudes queda así modificada por Cleantes, ya que la prudencia —virtud a priori más bien intelectual— es sustituida por la continencia, autocontrol o dominio de sí (ἐγκράτεια). Si la virtud es una tensión física del alma, que consiste en una «fuerza» o «poder», parece natural que la más intelectual de las virtudes desaparezca de la lista, dejando su puesto a la continencia.

			Ario Dídimo establece una diferencia entre las virtudes cardinales, definidas como conocimientos o ciencias, y otras virtudes complementarias, que no son propiamente conocimientos o ciencias, sino solo «ciertas capacidades que provienen de la práctica»131. De este modo, Ario Dídimo clasifica la «salud del alma» y el «vigor» o la «fuerza» (ἰσχύς) del alma entre las virtudes no cognitivas ni intelectuales. Precisamente por ello, define el «vigor del alma», comparado con el vigor o fuerza del cuerpo, como «una tensión conveniente para juzgar o actuar o no»132. Resulta plausible, como sugiere Gourinat, que esta doctrina proceda de un representante del Pórtico tardío como Hecatón de Rodas133. No obstante, dado que tanto Cleantes como Ario Dídimo emplean la misma expresión, «tensión conveniente» (ἱκανὸς τόνος), hay alguna posibilidad de la inclusión de este pasaje entre los fragmentos atribuidos a Cleantes, tal como propone H. von Arnim134. Ahora bien, esta inclusión, que implica considerar a Cleantes como el iniciador de la doctrina que recoge Ario Dídimo, no está exenta de plantear dificultades. Para Ario Dídimo, las virtudes cardinales, definidas como conocimientos, según la doctrina propia del estoicismo clásico, se oponen a las virtudes no cognitivas o intelectuales, resultantes de las prácticas, como la salud y el vigor del alma.

			Podríamos considerar, en consecuencia, que las virtudes éticas no poseen ningún aspecto teorético y carecen de contenido cognitivo o intelectual. Ahora bien, si la virtud se enseña, como propone Cleantes según Diógenes Laercio135, no puede quedar reducida simplemente a un vigor físico. En contraste con Crisipo y el desarrollo posterior del Pórtico, Cleantes insiste, más que cualquier otro estoico, en la dimensión física de la virtud. Se trata de lo que Gourinat denomina una «descripción psicosomática de la virtud»136, es decir, una descripción física de un vigor psíquico.

			2. LOS PUNTOS PROPIOS Y CAPITALES DE LAS VIRTUDES

			Platón emplea el término «capital» (κεφάλαιον) en el Fedro137 para designa el fin del discurso, su epílogo, como aquello que sirve para recordar al lector el punto capital de cada argumento138. Crisipo adopta la misma definición139 y, en sus fragmentos lógicos, la expresión τὰ κεφάλαια alude a lo que resume y caracteriza una cosa, lo que da la esencia de algo140. En los fragmentos morales, el término aparece vinculado al concepto de lo «propio» (ἴδιον)141, así como en un pasaje transmitido por Filón de Alejandría142.

			Cada virtud posee un «punto propio y capital» (ἴδιον κεφάλαιον) por el que se diferencia de las otras. Hecatón retoma la imagen del arquero, que elabora su maestro Panecio, para ejemplificar la tesis de que las virtudes poseen un «punto propio y capital»143. Emplea esta expresión para aclarar las diferencias entre las virtudes y, concretamente, la manera diferente en la que cada una de ellas alcanza el fin. Hay una manera particular por la que las virtudes se diferencian unas de otras en tanto que tienen, en primer lugar, un objetivo propio, y, en segundo lugar, un objetivo común al conjunto de todas las virtudes144.

			La explicación resulta esclarecedora aplicada a la definición de la prudencia (φρόνησις). Desde el punto de vista estoico, la prudencia tiene como objetivo primero poseer la teoría y la práctica de lo que hay que hacer y, como objetivo segundo, poseer también la teoría de los otros ámbitos, para poseer así la práctica de su ámbito propio. Asimismo, la definición de la moderación (σωφροσύνη) sigue esta misma pauta, ya que tiene como primer objetivo permitir el equilibrio de los impulsos —parte práctica— y poseer la teoría de los impulsos —parte teórica—, y, como segundo objetivo, se ocupa de lo que concierne a las otras virtudes, para vivir sin equivocarse al tratar con los impulsos.

			El nivel propio en cada una de las virtudes no es solo su parte práctica, sino también un nivel teórico subordinado y particular de cada una de ellas. Por consiguiente, lo que conecta las virtudes entre sí es la teoría o, más precisamente, los teoremas comunes. Todas las virtudes son ciencias, pero cada una de ellas posee un sistema diferenciado de teoremas ordenado, es decir, un conjunto coherente de teoremas. De este modo, para aplicar una virtud, es preciso poseer la teoría del objetivo correspondiente, pero también la teoría de todos los demás objetivos.

			Cada virtud posee una definición particular, que corresponde a una proposición teórica particular. Las virtudes se basan en un asentimiento, que conlleva una evaluación crítica del mundo, por lo que pueden calificarse de «epistémicas y teóricas», ya que están constituidas a partir de teoremas, tanto de teoremas comunes que aseguran la implicación recíproca entre sí, como de teoremas particulares que expresan la diferencia de naturaleza que se da entre ellos.

			En la clasificación establecida por Crisipo, hay virtudes principales y virtudes subordinadas a las principales145. Así, por ejemplo, las virtudes subordinadas a la valentía (ἀνδρεία) son las siguientes: constancia (καρτερία), autoconfianza (θαρσαλεότης), magnanimidad (μεγαλοψυχία), buen ánimo (εὐψυχία) y laboriosidad (φιλοπονία)146.

			La constancia es la ciencia que nos afianza en la rectitud de los juicios; la autoconfianza es la ciencia que nos hace saber que no nos exponemos a males insalvables; la magnanimidad es la ciencia que nos eleva por encima de los acontecimientos que por naturaleza corresponden tanto a los asuntos serios como a los que carecen de importancia; el buen ánimo es la ciencia de un alma que no se deja doblegar; y la laboriosidad es la ciencia que se dirige directamente al fin sin preocuparse por el esfuerzo que se requiera por nuestra parte147.

			Si observamos con detenimiento estas definiciones, podemos comprobar que las virtudes pueden diferenciarse de diversas maneras. Por ejemplo, se definen en función de su propósito principal: la constancia se propone afianzar nuestros juicios rectos, a saber, juzgar rectamente, independientemente de los obstáculos que afronte o de las circunstancias en las que se inscriba; y la laboriosidad se propone mantener la orientación de la acción, independientemente del esfuerzo que se requiera para ello. Asimismo, las virtudes se definen en función de los objetos a los que tiene que enfrentarse: así, por ejemplo, la autoconfianza, que nos enseña a salvar los obstáculos, se centra en los males que pueden vencerse, mientras que la magnanimidad, al elevarse más, corresponde a un ámbito más amplio.

			Las virtudes cardinales se definen en términos de ciencia: la prudencia es la ciencia de los bienes, de los males y de lo que no es ni una cosa ni otra; la justicia es la ciencia de lo que es elegible, rechazable y de lo que no es ni una cosa ni otra148. Este mismo método se aplica a las virtudes subordinadas149. En efecto, las virtudes subordinadas vienen a continuación150, o están debajo de las principales151, del mismo modo que las pasiones subordinadas se hallan por debajo de las principales152. Asimismo, Ario Dídimo considera las pasiones como especies (εἴδη) de las principales que, en consecuencia, constituyen sus géneros153.

			Cicerón califica a las virtudes subordinadas de «compañeras» (comites)154 o «servidoras» (ministrae)155 de las principales. Así, la salud acompaña a la moderación, como un efecto secundario, es decir, como disposición auxiliar que acompaña a la primera156. Además de estas, Ario Dídimo menciona pasiones subordinadas a las subordinadas:

			«ira (ὀργὴ) y sus especies (temperamento, rabia, cólera, resentimiento, amarguras y cosas similares), deseos sexuales impetuosos, anhelos, ansias, amor a los placeres, amor a las riquezas, amor a la fama y cosas semejantes; bajo el placer (ἡδονὴν), el goce por la desgracia de otros, complacencias, imposturas y cosas semejantes; bajo el temor (φόβον), vacilaciones, preocupaciones, aturdimiento, vergüenzas, conmociones, supersticiones, miedo y terrores; bajo el dolor (λύπην), envidia, celo, rivalidad, compasión, duelo, pesar, aflicción, tormento, pena, disgusto»157.

			La virtud tiene como objetivo primero producir en el alma un estado de equilibrio, que le otorgue coherencia, cohesión y estabilidad. En efecto, cada virtud se propone lo que le es apropiado; y las virtudes subordinadas son de la misma naturaleza que las virtudes principales, porque comparten el mismo ámbito de competencia. En sentido estricto, las virtudes han de ser las causas completas de las acciones virtuosas. Ario Dídimo define las virtudes de manera sucesiva como bienes «en reposo» (ἐν σχέσει) que se dan también «en el hábito» (ἐν ἕξει), al contrario de lo que sucede con la alegría, el gozo y la compañía (o la conversación) moderada, que son bienes que están «en movimiento» (ἐν κινήσει); «en el hábito» y no solamente «en reposo»158; dentro de esta última categoría, son más exactamente disposiciones (διαθέσεις), a saber, simples hábitos (ἔξεις) que no son susceptibles de relajarse o de fortalecerse.

			Entre los bienes del alma, Ario Dídimo distingue tres categorías: (1) disposiciones (διαθέσεις), lo que corresponde a las virtudes; (2) hábitos (ἕξεις) que no son disposiciones, lo que corresponde a las ocupaciones (τὰ ἐπιτηδεύματα)159; y (3) lo que no es ni disposición ni hábito, sino que corresponde a una actividad conforme a la virtud, «como la conducta prudente, la adquisición de la moderación y cosas semejantes»160.

			Ahora bien, ya se trate de ocupaciones (ἐπιτηδεύματα), que son técnicas, o de actividades (ἐνέργειαι), pueden llevarse a cabo conforme a la virtud o conforme al vicio161. En este segundo caso, los hábitos (ἕξεις) a los que hace referencia se denominan propensiones (εὐκαταφορίαι)162, como el amor al dinero o el amor al vino, que se vuelven vicios cuando adquieren el tipo de estabilidad requerida por la disposición estable en que consiste el vicio; las actividades conforme al vicio correspondientes son el actuar de manera imprudente o de manera injusta y cosas similares a estas163.

			Las líneas divisorias entre la virtud, lo que conduce a la virtud y lo que es como una virtud no están claramente delimitadas164; paralelamente, esta misma dificultad de cartografiar la virtud puede aplicarse también a la delimitación del bien y a su clasificación en bienes últimos (τελικά), instrumentales (ποιητικά) y a la vez últimos e instrumentales, así como la función causal en la producción del bien que pueden desempañar ciertas cosas situadas en la frontera, por ejemplo, los bienes materiales (las riquezas) y la salud, que no son propiamente bienes, sino que pueden servir como causas auxiliares165. No se trata, por tanto, en realidad de bienes, sino de instrumentos productivos de felicidad, como especialmente la amistad y la alegría. En la imagen de los círculos concéntricos que emplea Hierocles para explicar la familiaridad (οἰκείωσις)166, la familia y la riqueza familiar están ordenadas para alcanzar un bien más alto: del cuidado de la familia es necesario pasar al cuidado de los conciudadanos y del todo cósmico.

			Para los estoicos, la virtud consiste en un estado estable que se adquiere por medio del ejercicio. La ciencia no consiste en una habilidad particular, sino en una competencia general. En su nivel superior, corresponde exclusivamente al sabio167. Ario Dídimo distingue la virtud de estas técnicas que, al mantenerse en contacto con la virtud, se vuelven como si fueran virtudes168.

			3. LA CARENCIA DE PASIONES

			Según el compendio de Ario Dídimo, los estoicos definen la pasión (πάθος) como «un impulso excesivo y desobediente a la razón electiva, o un movimiento <irracional> del alma contrario a la naturaleza (todas las pasiones pertenecen a la parte rectora del alma)»169. De este modo, Ario Dídimo lleva a cabo una descripción física de las pasiones, según la cual, el dolor es una contracción del alma y el placer una euforia del alma. Dado que el alma es un cuerpo, esta doctrina física resulta fundamental para establecer la definición de las pasiones.

			El sabio estoico es el único agente que «no tiene pasiones» (ἀπαθής) y cuyos estados emocionales son buenos: «el sabio hace todo <de acuerdo con> todas las virtudes, ya que toda acción de él es completa, por lo cual no carece de ninguna virtud»170. En efecto, conforme a esta teoría, Ario Dídimo mantiene también como principio que el sabio actúa con sensatez y con habilidad dialéctica, ya que no da su asentimiento a una falsa representación171, «de manera convival y como enamorado»172. Para el sabio la felicidad requiere un control absoluto de las pasiones, pues en las «buenas emociones» (εὐπάθειαι) se halla un «afecto» desprovisto de la violencia que caracteriza a las «pasiones» (πάθη). Ahora bien, la «carencia de pasiones» (ἀπάθεια) no supone una total indiferencia frente al otro, sino que constituye un escudo protector ante cualquier pasión aciaga que perturbe la felicidad. A través de este medio de control integral de las pasiones, útil para lograr la plenitud de la alegría intelectual, los estoicos radicalizan la propuesta aristotélica de preservar el entorno de las pasiones excesivas, tratando de no entristecer a nuestros amigos contándoles nuestras propias penas173. La consternación que esto ocasiona no ayuda de ningún modo a aquel del que se siente piedad; por ello, Epicteto aconseja escuchar con atención al amigo que sufre una pena, pero no de manera complaciente, es decir, sin que se corresponda con la piedad, pero sin ser tampoco totalmente indiferente174.

			La amistad estoica no exige al otro sufrir por compasión, ya que las pasiones se contagian. Para frenar la expansión patológica, es preciso no dejarse perturbar por las calamidades que padecen otros, pues la causa de la perturbación no es realmente el acontecimiento, sino el juicio que se elabora sobre él. Sin embargo, la «carencia de pasiones» del sabio estoico no debe interpretarse como una manera de ser egoísta e inhumana, sino abierta a compartir la desgracia del otro, pero protegiéndose y controlando las pasiones. El sabio estoico puede, en efecto, sentir compasión por su amigo que sufre, pero sabiendo imitar la piedad sin padecerla, es decir, sin compartir el error de juicio en el que cae el que sufre una pena.

			Ahora bien, una de las pasiones principales, el miedo (φόβος), ha de ser extirpada, ya que supone un desorden en el equilibrio del alma175 basado en
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