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Introduccion

Tres son los ejes tematicos de este trabajo: el estoicismo, el derecho
natural y el fildsofo romano Séneca. Los tres por si mismos merecerian
ser objeto de un estudio extenso, dado sus altos contenidos
problematicos: (constituye el estoicismo una filosofia unitaria?; ges
posible superar la dicotomia entre derecho natural y derecho positivo?,
cpuede ser considerada la obra de Séneca filosofica o Unicamente
literaria? Estas serian apenas algunas preguntas que, en primera
instancia, se plantearian en cada uno de ellos.

Los tres topicos poseen entre si mas de un punto coincidente, sin
embargo, aqui convergeran en lo que hace a la idea de Providencia, en la
idea que resguarda la del derecho natural en la filosofia estoica. Al ser la
Providencia el lugar donde coinciden dichos topicos, cada uno de ellos se
hace indispensable para el otro.

Por un periodo largo, periodo que comprende la hegemonia en la
tradicion occidental de la filosofia clasica derivada de las escuelas de
Platon y Aristéoteles, la filosofia helenistica, a la que pertenece el
estoicismo, ha permanecido en un estrato de alguna manera considerado
inferior. Por ello ha sido muchas veces soslayada por la tradicion
filosofica, que le ha calificado como un simple remedo de la filosofia
precedente. El periodo helenistico, en general, es considerado una época
de dificil comprension, ya que supone una inestabilidad tanto politica y
social como individual. Es a ese contexto al que responden las filosofias
conocidas como helenisticas; en contraste al candido esplendor con que
ha sido visto el llamado “Siglo de Pericles”. Asi, al evocar la idea de
Providencia, idea propiamente estoica, es necesario recurrir al bagaje
tanto historico como filosofico que ella contiene. Pues, sea por el rezago
que ha padecido la filosofia estoica; sea por la idea misma de Providencia,
ésta es susceptible de caer en una interpretacion facil y fuera del

contexto en que se gesta. Es por ello que este trabajo comienza por
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repasar el periodo historico conocido como helenizacion, asi como por
exponer los principales postulados que hacen al estoicismo.

Ahora bien, aunado a lo anterior, existen dos problemas congénitos
que se presentan al tratar a un autor antiguo, en general, y a los estoicos
en particular, y que es poco tenido en cuenta en el ambito filoséfico en
nuestros dias. El primero de ellos atane a la mayoria de los textos, desde
los presocraticos hasta helenisticos (aunque en realidad este problema
s6lo aminora con la invencion de la imprenta), y se refiere a su fidelidad.
Con esto no se quiere aludir al posible caracter apocrifo de ellos, sino
mas bien a la imposibilidad de contar, aun mediando un exhaustivo
trabajo de filologos especialistas, con la version originalmente expuesta
por un autor de su obra. En efecto, las tradiciones que se forman a partir
de la interpretacion de textos antiguos, tienden a no tomar en cuenta que
el texto conservado hasta cierta época, ha sido objeto de maultiples
manipulaciones, deliberadas o no, que seguramente modifican la
intencion primera. Este problema es inalienable e inmediato a la
generacion del texto: solo piénsese en que la labor de los copistas no
estaba exenta de producirse con errores. La dificultad se acrecienta
cuando, por distintas circunstancias, un texto llega hasta nosotros
incompleto o se desconoce el orden de su tematica. Es aqui donde vale
preguntarse c¢hasta donde se considera una interpretacion fiel a la
intencion del autor o deja de serlo?; ¢no es acaso una interpretacion
canonica asimismo divergente de la original? Tener presente esta
consideracion ¢como modifica, o deberia hacerlo, a la interpretacion que
se haga de él?

El segundo problema concierne especificamente a los textos de los
filosofos estoicos. En el caso de la primera y segunda escuela, en las que
se exponen y desarrollan de manera mas sistematica los principios de
esta doctrina, se trata de fragmentos o referencias conocidas por la
mencion que hacen otros autores. No se conserva una obra entera de

estos periodos. En el caso de la tercera escuela, a la que Séneca

8



pertenece, conocemos gran parte de las obras —con las salvedades
expuestas en el primer punto—-, sin embargo, nuestro autor en especial,
se aleja de realizar una exposicion sistematica de la teoria. Antes bien,
parece preocuparse mas por la forma que revisten sus textos. Por este
motivo los estudios de las obras de Séneca han sido abordados
mayormente desde la literatura que desde la filosofia, y por ello también,
incluso estudiosos de esta escuela como Jean Brun, han dudado de que
Séneca sea considerado un filosofo.

Al estoicismo se le atribuye ser el artifice de la primera doctrina del
derecho natural. Esta doctrina responde a una discusion, que en la
antigiedad ya era larga y que se conserva hasta nuestros dias. Ella
involucra la validez y superioridad de un derecho positivo, convencional y
finito, frente a otro natural, inmutable y eterno. Pero el estoicismo, al ser
una filosofia materialista, no expone la tradicional discusion que
confronta a ambos derechos. ¢Como, entonces, es expuesta dicha
doctrina? Es precisamente para responder esta pregunta que el aporte
estoico cobra relevancia y una vigencia innegable. En realidad, lo que el
estoicismo desarrolla es una cosmologia segun la cual todos los seres
vivientes participan siempre del orden universal. A partir de ahi, se
desprenden consecuencias muy diferentes a las de la filosofia que opone
un modelo perfecto a la realidad, pues éstas son en todo momento
apegadas a la concepcion material del mundo.

No es hasta hace unos anos, que los estudios sobre Séneca han
evidenciado la aportacion filoséfica que su obra posee. Estos estudios se
concentran en senalar la incipiente formacion del yo, esto es, del sujeto
moderno, en la filosofia senecana, a través del ejercicio de introspeccion
que el individuo realiza. Ciertamente éste es una aspecto caracteristico
de la filosofia de Séneca, y orienta ya el sentido que la nocion del derecho
natural adquiere en ella. Esa aseveracion, sin embargo, se enmarca
dentro de un espectro mas amplio que comprende la concepcion del

lenguaje que los estoicos tenian. Para ellos el sujeto (DmOXeiIUNVOV,
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substratum: sustrato), no ha dejado de ser aquello de lo que se habla, es
decir, el objeto propiamente dicho, al que se refiere el significado. En ese
sentido, todo objeto externo al individuo supone un sustrato que le
significa algo. Pero teniendo en cuenta que en Séneca existe esa reflexion
interior acerca de uno mismo, una autoconciencia, se encuentra cerca,
en efecto, de la acepcion moderna que se le da al término sujeto, como
principio determinante de una accion en el mundo. ¢Qué es lo que
vincula a esos dos conceptos? La razon. Es ella, en tanto Providencia que
conduce al mundo y es objeto detonante de multiples significados; como
la razéon que el individuo ejercita para conocer ese mundo y conocerse a
si mismo, la que constituye el sustrato.

Por ultimo, ¢por qué Séneca? Quiza precisamente por eso, porque
como filosofo estoico Séneca transita entre esas dos clases de sujeto;
porque no interpone aun una division tajante entre éste y el objeto. Y
porque, aun realizando una reflexion que le proporciona una
autoconciencia, no ha quedado absorto en la contemplacion de si mismo
como objeto de sus propios pensamientos. Muy al contrario, ese
conocimiento se traducira en un dominio y transformacion de si. En
cuanto conoce, la razéon impele a actuar, esa accion comienza por
aplicarse a uno mismo.

Se ha dicho “quiza” de manera deliberada, pues abordar la obra de
este filosofo —“filosofo” en el mas originario sentido de la palabra, como lo
fueron Socrates, los cinicos, los epicureos o los estoicos— fue de algun
modo azarosa y, sin embargo, también necesaria. La obra de Séneca en
nuestros dias es poco difundida y abordada; no obstante, una alusion a
su vida o el encuentro con una de sus famosas sentencias es suficiente
para atrapar nuestra atencion. Introducirse a la lectura de su obra
supone el descubrimiento de un auténtico filésofo, no so6lo con una
actividad intelectual intensisima, sino igualmente social y politica. En
esta completitud de intereses radica el valor de su ensenanza, pues hoy

prevalece una idea muy distinta de lo que es la filosofia: una disciplina
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reservada a unos pocos, por su lenguaje denso, hermética, sin mayor
repercusion en la practica. Séneca, en cambio, siendo ya muy consciente
de la utilidad de la escritura para la filosofia, todavia la concibe como lo
fue hecho en sus origenes, como una forma de explicar la vida y de

ayudarla a vivir.
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1. Séneca y el estoicismo

1.1. Etapas del estoicismo (principales estoicos)

Aun cuando el estoicismo es conocido como una corriente filosofica bien
definida, son tres las etapas en las que se divide. No solamente esas tres
etapas se distinguen una de otra, sino que incluso cada uno de sus
representantes posee rasgos tan propios que le hacen destacarse, en
términos doctrinales, de las caracteristicas generales de la escuela a que
pertenece.

La primera Stoa abarca desde su fundaciéon a principio del siglo III
hasta el siglo II a. C. La segunda, llamada escuela media o grecorromana,
va del siglo II al I a. C. El estoicismo tardio, también conocido como
imperial u occidental ya que se ubica por completo en Roma, se extiende
desde finales del siglo I hasta el siglo II d. C. El auge de la tercera escuela
fue adquirido precisamente con Lucio Anneo Séneca, de tal manera que a
esta etapa se le denomina asimismo senequista. El estoicismo se extiende
asi a lo largo de cinco siglos, y tiene mas tarde una viva influencia tanto
dentro del posterior desarrollo de la filosofia, como en los conceptos del
derecho romano, por ejemplo.

Zenon de Citio funda la primera o antigua Stoa o Stoa Poikilé (Portico
pintado) en Atenas alrededor del ano 300 a. C. 1 Zenon no era griego, sino
que habia llegado de Chipre, su ciudad natal. Para todo el estoicismo

Zenon representa una figura predominante y trascendente para la doctrina

1 La stoa (07T0d), era una construccién alargada que en ocasiones cerraba uno de los
costados del agora, formado por poérticos de una o dos plantas. Era llamado poikilé,
pintado, porque estaba decorado por pinturas de Polignoto. Como se sabe, el agora es el
espacio publico donde se discutian los asuntos de interés comun. Ahi, hacian uso de la
palabra sélo los atenienses y, por ello, Zenén ocupaba un lugar para sus ensefanzas
justo fuera de ella.
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en cualquiera de sus etapas. De €l se cuenta que recién llegado a Atenas,
superviviente de un naufragio, alrededor del 312 se adhiri6 a la escuela
socratica, a través del filosofo cinico Crates.2 Mas tarde, cuando el cinismo
ya no le satisfizo, fue discipulo de la Academia donde tuvo por maestro a
Jenocrates, quien se destacaba por conciliar racionalmente las narraciones
miticas. En €él, en Jenodcrates, Zenon posee un antecedente que justifica el
método alegorico del que se valia para estructurar y difundir su filosofia.3
Método que incluso Séneca conserva. Zenon también atendio las lecciones
de Estilpon de Mégara, de quien toma la idea de que el universo se
compone de una sola sustancia.

Los estudiosos de la doctrina, en especial quienes se ocupan de su
fundador, hacen ver las diversas influencias a que estuvo expuesto Zenon,
tanto por su origen como por su interés intelectual, y que influyeron, o
pudieron hacerlo, en su propia doctrina. Junto con posturas heracliteanas
y orficas, al ser originario de Chipre, ciudad fenicia, se le atribuye el
conocimiento de las creencias religiosas judaicas que proclamaban la
existencia de un solo Dios, abstracto y carente de rostro; en contraposicion
con las caracteristicas del henoteismo griego. Independientemente de que
esto haya sido asi, esta exposicion de su fundador a distintas corrientes
filosoficas y culturales es paradigmatica y se trasladada al estoicismo en
general.

Desde una perspectiva muy amplia, el estoicismo resulta una
doctrina ecléctica, que no duda en tomar premisas incluso opuestas a la
ortodoxia, es decir, contrarias a los principios predicados por Zenon. La
figura del filosofo estoico que posee un entorno cultural distinto al
dominante y que “llega de lejos” se repite en varios casos como en el de

Séneca, quien advierte: “no pienses que yo soy el primero de los nuestros

2 A Crates se le atribuye haber sido el sabio griego que introdujo el estudio de la
gramatica en Roma.
3 Reyes, Alfonso, La filosofia helenistica, México, FCE, 2000, p. 199.
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que no hablo conforme a lo prescrito, sino de acuerdo con mi sentencia”.4
En realidad, este hecho no hace la excepcion si se toma en cuenta que el
proceso helenistico en el que se desarrolla el estoicismo, conlleva el
acercamiento de distintas culturas, a través de una que ejerce el dominio.
La doctrina que Zenon predica gira en torno a un Légos que rige al
universo. Esto equivale a decir que el mundo esta ordenado unitariamente
por una razon. El universo es un ser vivo en el que cada una de sus partes
se relacionan y son necesarias. Como ser vivo, ese todo se compone de una
parte material o parte pasiva, y de un alma o parte activa. La parte activa
es considerada divina e inmanente a todas las cosas: “Dios es una
cualidad inseparable de la materia, €l mismo transita, a través de la
materia como el semen, a través de los o6rganos genitales” (SVF, I 87/frg.
137). La parte material es necesaria y nada puede existir sin ella. La
doctrina zenoniana es asi una doctrina a la vez panteista y materialista.
Dios insufla vida a la naturaleza entera con un soplo caliente o
pneuma. Este soplo de vida —Dios mismo- es identificado con el fuego, a
través del cual se origina la vida, pero también a través del que culmina.
De acuerdo con Zeno6n, concluido su ciclo, el cosmos es abrasado y
consumido por el fuego en una conflagracion universal. Propiamente, la
conflagracion (EKTUPM®GLG) es una renovacion periodica e incesante de un
orden viviente que precede a otro, pero no acaba con la vida, pues el
mismo fuego vuelve a engendrarla en un orden nuevo. De tal manera, Dios
es al mismo tiempo pneuma o espiritu, es fuego y es Logos. Adquiere otros
muchos nombres, entre ellos también el de Zeus. En tanto que ordena, es
artifice racional del universo y conoce su despliegue, que se funda en la

prudencia, de ahi que se le denomine asimismo Providencia.5

4 Sén., Ep., 113, 23: Ne putes autem primum <me> ex nostris non ex praescripto loqui sed
meae sententiae esse.

5SVF,1162y 176.
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Ahora bien, ya que todo lo que existe lo hace conforme a la
naturaleza, conforme a lo que le es propio (01k€l10¢), el hombre, al
desarrollar la razéon que le es inherente, debe buscar la concordancia
(bporoyin) con la razon universal, y en ese sentido contribuir a cumplir
con el plan establecido por la providencia divina. Constituido de manera
racional, el universo se convierte, asi, en el modelo moral a seguir y la
principal virtud del hombre es entonces, “vivir de acuerdo con la
naturaleza” (SVF, I 179). Conocer la composicion integra del universo es el
bien maximo para cualquier hombre. Pero ese conocimiento no se da mas
que a través de un arduo ejercicio de la razon, y culmina en una especie de
revelacion mistica a la que se le denomina ataraxia (Atapagia), cuando el
hombre se ha desprendido de lo material y no es perturbado mas por las
pasiones, apatheia (0d0£10,).

La principal tarea del hombre es pues ejercitar la razéon, conocer las
reglas de la naturaleza, para conducirse conforme a ellas y contribuir a
armonizar el orden cosmico. Quienes no ejercitan esa razon no llegan a
poseer esa vision cosmica, en consecuencia, se hayan fuera del alcance de
la felicidad y por su ignorancia piensan que existe el mal o se fian del azar.
Zenodn piensa que si todos los hombres cultivaran la razéon se someterian
sin vacilacion a esa ley Ginica y universal que lo conduce todo. Por esto, no
serian necesarias leyes en cada Estado, pues sélo una es comun a todos
los hombres. Ni tampoco seria necesaria la division entre Estados, pues
todos los hombres son ciudadanos del mundo y habitan una cosmoépolis.

Zenon agrupa en uno los distintos campos del conocimiento que los
filosofos anteriores a €l habian identificado. La filosofia es una y para el
conocimiento del mundo se divide, a la manera aristotélica, en tres: logica,
fisica y ética. Evidentemente, en concordancia con la composicion del
mundo, la logica, el estudio del Légos, posee dos aspectos, el de la Razon
universal o Razon divina, y el de la razon humana que es el estudio del

lenguaje y el razonamiento. Esta parte a su vez se divide en dos: dialéctica,
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ciencia de lo verdadero o lo falso®; y retorica, la ciencia de hablar bien.7 Se
piensa que al igual que los otros estoicos, para Zenon, pensamiento y
lenguaje eran considerados parte de un mismo proceso de conocimiento
que iniciaba con las sensaciones.® La fisica, se ocupa principalmente del
estudio de los dos componentes esenciales de la naturaleza, es decir, la
materia y el alma, de su origen y su fin; asi como de la transformacion del
fuego divino en los cuatro elementos que existen: agua, aire, tierra y fuego.
La materia de Dios en estado puro se concentra en el éter, que es el fuego
que circula el mundo, es Dios mismo. Por su parte, la ética se esfuerza por
conciliar los principios que se consideraba acordes con la naturaleza y la
actitud que debe guardar el hombre.

Aunque no se sabe con certeza si la teoria acerca de la division del
alma corresponde directamente a Zenodn, si la suscriben sus discipulos
mas cercanos. Segun ella, el alma humana posee ocho partes, que son: los
cinco sentidos, el habla, la potencialidad sexual y el f)yepovikov, es decir,
la facultad rectora del alma, asentada, casi siempre, en el corazéon “como
una arana al centro de su tela” (SVF, II, 879). El YELOVIKOV ejercera a su
vez distintas facultades acordes con las actividades del ser humano.

Una diferencia relevante entre el estoicismo de Zenoén y el de Séneca
que se anuncia desde ahora, se encuentra en uno de los principales
postulados estoicos como la autosuficiencia o autarquia, es decir, la
condicion alcanzada por el sabio que, desprendiéndose de todo lo material,
le basta la virtud para ser feliz. Para el primero la autarquia significa

incluso la ausencia de amigos. En cambio, para Séneca, conocido con el

6 S.V.F.,147-51.
7S.V.F.,175.
8 Cfr. S.V.F. 1 148.
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epiteto de filésofo de la amistad, tiene en ésta el sostén del engranaje
politico y social de su filosofia.?

Fueron muchos los seguidores de la primera escuela; Didgenes
Laercio (VII, 36-38) enumera a los mas afamados. A Zenon le sucedi6 en la
Stoa su discipulo Cleantes y, después de él, Crisipo. Cleantes de Asos
defendio y, hasta cierto punto, se mantuvo cenido a los principios dictados
por su maestro. Acentud su interés en el estudio de la naturaleza, la
teologia y la adivinacion. Supone que la nocion de Dios se halla en el alma
humana. Se distancia, sin embargo, de Zenon en cuanto parece considerar
que el alma esta compuesta de una parte racional y de otra irracional, en
contra del monismo defendido por el filosofo de Citio.10 De Cleantes se
conserva su célebre Himno a Zeus, que contiene los principales axiomas de

la doctrina y en donde muchos reconocen rastros heracliteanos11:

[-..]

A ti te he de elevar, pues, mis himnos y tu poder celebraré
siempre.

A ti todo este universo que en torno a la tierra gira

te obedece por donde lo guies y él, gustoso, por ti es
gobernado.

Cual instrumento entre las manos invencibles tienes

el rayo de dos filos, encendido, siempre viviente,

pues bajo tu golpe las obras todas de la naturaleza se
realizan.

Con él diriges la razéon comun, que a través de todas las
cosas

discurre, uniéndose a las grandes y pequenas luminarias.
Con él llegaste a dominar, como excelso rey, todas las cosas,
y sin ti, oh genio, ninguna sobre la tierra se realiza,

9 Si bien en su libro Politeia (D. L. VII, 33), Zen6én aduce que sé6lo los sabios son amigos y
comparten todos sus bienes, esta posicién se incrusta, presuntamente, dentro de su
programa social que es calificado como idealista: cuando la mayor parte de los hombres
alcancen la categoria de sabios. Por su parte, Séneca concibe la amistad como una
practica real para llevar a cabo la vida en comtn de los seres humanos. Ver Sandbach, F.
H., The Stoics, London, Chatto & Windus, 1975, p. 24; y asimismo, Sén., Ep., 9, 1.

10 Julia, Victoria, et. al, Las exposiciones antiguas de ética estoica, Bs. As., Eudeba, 1998,
p. 342.

11 Cfr. Heréaclito, 22 B 66; 22b 11; 22 A 16; 22 B 2; 22 B 1.
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ni en la divina esfera del éter ni en el mar,

salvo las que los malos con sus propios demencias
perpetran.

Mas ti1 sabes también moderar lo excesivo,

y ordenar lo desordenado, y las cosas no gratas son gratas
para ti.

Todas las has armonizado asi en una sola: las buenas y las
malas,

de tal modo que de todas hay una tnica Razon, siempre
existente,

de la cual huyen los mortales perversos,

los desdichados que, tratando siempre de alcanzar el bien,
no avizoran la ley universal de Dios ni la escuchan,

ya que, si la obedecieran, con el entendimiento lograrian
una vida feliz.12

[...]

Crisipo de Solos, o de Tarso, fue alumno de Cleantes y, también, uno
de sus mas duros criticos. Se enfoco al estudio de la logica e intento hacer
compatible el determinismo estoico con la responsabilidad moral. Tema
por el que el estoicismo encuentra hasta hoy sus mas asiduas criticas. A

Crisipo se le debe la triparticion en orden gradual del estudio de la

12 SV.F.1537.7-26:

TQ® 6¢ KOOLUVNC® Kol 6OV KpAdTog ailev felow.

ool o1 mag 6de KOGHOG, EAGOOUEVOS Tepl Yalay,
neifetat, f| kev dyng, xal Ekwv bnd oglo kpateltol
T0loV €YElS LMOEPYOV GVIKNTOLS DO YEPGLV
(’xu(pﬁKn, m)p(')svw asilmovTo, Kspowvév

‘EOU yap Lo TANYNG (puosoag Tavt Epya <teleltor>
@ oV KATELOVVELG KOLVOV AOYOV, 0<; dld mavTV
(pomx uwvupsvog usvakmg H1KpOIC TE Qdecol

® oV tocog yeyawg mwrog Baclksng o010, TavToG.
0L3E TU yiyvetat Epyov £ni y0ovi cov diya, daluov,
olte KaT 0iféplov Bglov mOAOV 00T Vi TOVI®,
ANV OMOG0 PELOLOL KOKOL GOETEPALOLY Avoialg:
aAlld oV Kol TO TEPLOGO EmicTocal dpTia Ogivart,
Kol Koopelv tdkoopa kal ob @ila ool ¢iia EoTiv.
®de yap €ig £V mAvTa cvvhpuokas E6OLG Kakoloty,
®o0’ eva yiyveohal maviov Adyov alev EOvta,

Ov pevyovteg £V Ocol BvnTtdv Kakol glot,
dvopopot, of T ayoddv pev del KTholv mobéoveg
00T’ EGOPMOL HEOL KOLVOV VOOV, OVTE KADLOLGLY,

@ kev me@épevol oOv v@ Biov E6OLOV Exotev.
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filosofia: logica, ética y fisica. Asimismo, fij6 en la Naturaleza el
fundamento de la ética. La importancia de Crisipo radica en que realizo6 la
sistematizacion de la doctrina zenoniana. Por ello, en la antigliedad se
decia que sin €l la Stoa no hubiera existido.13

La produccion de los primeros escolarcas fue muy prolifica (la obra
de Crisipo, por ejemplo, rebaso los setecientos titulos). No obstante, se han
conservado solo fragmentos de sus obras, la mayoria de los cuales son
extraidos de las citas hechas por otros autores. A pesar de que la doctrina
zenoniana forma la ortodoxia estoica, en términos generales, el primer
estoicismo se vio enriquecido por los aportes de sus principales
representantes que, como se ha visto, no siempre son en el mismo sentido
de lo planteado por Zendn. Esta etapa inaugural del estoicismo se
caracterizo por ser renuente al platonismo y al aristotelismo, aunque en
las etapas subsecuentes dicha postura se modifica, sobre todo en lo que
atane a la segunda escuela.

La Stoa media posee un rasgo de disidencia respecto del primer
estoicismo. Incluso, algunos de los que se cuentan como sus
representantes no son considerados propiamente estoicos, entre ellos,
Ciceron. Este periodo lo encabezan Panecio, originario de Rodas, y
Posidonio de Apamea, Siria. De ambos no se conserva ninguna obra. De
Panecio existen referencias hechas principalmente por Ciceréon en De
Officiis.

Panecio, ademas de habitar en Rodas y en Atenas, vivido y desperto
interés por su filosofia en Roma. Su aporte mas relevante consistido en
tratar de despojar al estoicismo del idealismo que le aquejaba. Este
empeno le hace alejarse de las mas caras posturas de la ortodoxia estoica.
En ese sentido, Panecio no cree que la finalidad del hombre sea llegar a ser

sabio; cuando mas, piensa que debe perfeccionar su naturaleza

13D, L., VII, 183.
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racionalmente. No tiene en la naturaleza el modelo a seguir, sino que
concibe a cada hombre distinto en sus capacidades. Son éstas, las que
cada uno se debe esforzar en desarrollar. Ello le hace introducir la figura
del proficiente (TPOKOTTMV), es decir, el aspirante a la sabiduria. En
consecuencia, se presume que su programa politico se referia no ya a una
comunidad entre sabios, sino que se basaba en el sentido de solidaridad
natural de todos los hombres.

Panecio se distancia de la primera etapa en otros temas tan
importantes como el valor que da a los bienes externos o en su rechazo a
la apatia. También, en cuanto no acepta la conflagracion universal e
inmortalidad del alma, ni la adivinacion y la astrologia. Aunque no cree
que el mundo se renueve incesantemente, si piensa que la Providencia es
una y eterna.l4 Al no circunscribir la tesis del presentimiento universal de
Dios defendida por Cleantes, ni tampoco optar por la adivinaciéon, su vision
del mundo se presenta mas apegada a la naturaleza o fisica aristotélica.
De hecho, Panecio alterna el orden de estudio de la filosofia y lo hace
comenzar por la fisica y no por la logica.

La dualidad humana cuerpo-alma, que antes era pensada actuando
simultaneamente, Panecio ahora la contrapone. Por otro lado, divide en
seis partes y no ocho, como los demas estoicos, al alma. Considera que la
potencialidad sexual es parte de la physis, y que el habla es uno de los

movimientos que hacen al fyeuovikdv. Hay que decir, por ultimo, que

Panecio concibe dos clases de virtud: una teodrica y otra practica.l5

14 Aunque, como se ha dicho, la obra paneciana carece de una fuente directa, estas
conclusiones se han derivado contrastando las citas hechas por distintos autores con los
fragmentos de los estoicos antiguos. En este sentido es el estudio que ofrece J. M. Rist en
el capitulo 10 sobre la doctrina de Panecio, y en el 11 sobre la de Posidonio, en La filosofia
estoica, Barcelona, Critica, 1995.

15 D. L., VII, 92. Si bien la mayoria de los estoicos sostiene que la virtud solo es una, no
quiere decir que desecharan el aspecto practico en favor de uno puramente
contemplativo. Este tltimo, mas bien, redundaba necesariamente en los actos, Rist, op.
cit.,, pp. 189-201.
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Posidonio fue discipulo de Panecio en Atenas. Se le ha calificado
como un “estoico anémalo”. Sin embargo, ello es debido en gran parte a
que su propuesta ha sido de dificil acceso, pues carece de fuentes
confiables. Lo que hace aparecer a Posidonio una veces defendiendo la
ortodoxia, y otras, completamente en contra de ella. De €l se sabe que viajo
tanto a Egipto como a la Peninsula Ibérica. Se estableci6é con su escuela en
Rodas, donde tuvo contacto con Ciceron. Es considerado geodgrafo,
historiador, racionalista y mistico. Sus argumentos estuvieron fuertemente
influenciados por el platonismo. Posidonio se empendé en explicar la
unidad de la Naturaleza como un organismo vivo, reafirmando la simpatia
que existe en todas sus partes (asi lo pensaban los demas estoicos, a
excepcion de Panecio). A pesar de esto, divide en dos grandes zonas al
mundo, uno celeste e indestructible, llamado supralunar; y el otro,
sublunar, que es terrestre y temporal. Las dos partes se unen y forman un
vinculo en el hombre. Retoma del antiguo estoicismo la idea de la
conflagracion y la adivinacion. Introduce la teoria del origen y
degeneracion del hombre en sociedad que fue, con sus matices, aprobada
también por Séneca. Ambos piensan que los hombres degeneraron de una
edad de oro donde eran gobernados por sabios, hasta la época en que
impero mas la fuerza y se hizo necesario la elaboracion de leyes para llevar
a cabo la convivencia humana. Otro tema importante que destaca de toda
la doctrina anterior y marca al estoicismo en lo sucesivo, es que Posidonio
distinguio6 entre Dios, la naturaleza y el destino.

Ademas de Panecio y Posidonio, hubo otros estoicos de este periodo,
aunque de éstos apenas llegan noticias. Entre ellos estan Hecaton de
Rodas, alumno de Panecio, y Atenodoro de Tarso.

La sucinta mencion de los principales argumentos estoicos en las
dos primeras escuelas, lejos de ser categorica —pues aun la recopilacion de
los fragmentos no permite que asi sea—, pretende mostrar los puntos mas
controvertidos del estoicismo. Asi, se sabe que el estoicismo centra su

ortodoxia en los principios establecidos por Zenon y Crisipo, sin embargo,
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estos son cuestionados de inmediato por los mismos integrantes de la
escuela. De este modo, la segunda Stoa es vista como el periodo de
autocritica del estoicismo. En principio, esta autocritica se dio para
robustecer aquellos flancos en que la doctrina era débil. Sin embargo, mas
tarde, significé un distanciamiento considerable de la propuesta inicial que
dificulté su concordancia como una corriente filosofica solida. En
consecuencia, la doctrina del Portico a lo largo de su historia posee
matices contrastantes, aunque nunca deja de identificarsele como tal. En
efecto, si bien existen amplias divergencias, éstas siempre son
consideradas desde el interior de la doctrina a la que se le pretende otorgar
una mayor consistencia. Por otra parte, al tratarse de una filosofia que
acentua el aspecto practico, es entendible que la teoria misma se
modifique en razon de su facticidad.

Hasta aqui se han tratado las dos primeras etapas que hacen al
estoicismo. La tercera, pues, contrario a lo que suele pensarse, no es
heredera de premisas morales univocas que conociéndolas sea suficiente
aplicar. Por el contrario, el tercer estoicismo recibe una gran cantidad de
premisas que, en ocasiones, son dificiles de conciliar. Si bien es cierto que
el interés practico y cientifico se acentilan aun mas, esto lleva aparejado
un constante replanteamiento de los principios estoicos, tal como habia
ocurrido anteriormente. El precepto de adecuar la teoria a los actos nunca
se pierde, so6lo que ahora, en vez de contribuir en mayor medida a
acrecentar el entramado teérico, sus propuestas se enfocan en un sentido
practico. De ahi que las obras de este periodo sean consideradas como un
recuento de preceptos morales, de normas de conducta a seguir. Pero, no
debe olvidarse, que estas normas forman parte de una vision del mundo y
del hombre muy elaborada y compleja.

A diferencia de las escuelas precedentes, de ésta se conservan una
gran cantidad de obras. El primero y, se ha dicho, mas sobresaliente de
sus filosofos, fue Séneca, que nace cuatro anos antes de que inicie el siglo

y muere en el ano 65 d. C. Dentro de esta tercera Stoa también se cuentan
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Epicteto de Hierapolis, liberto de la corte de Neréon; Musonio Rufo;
Hierocles, y el emperador Marco Aurelio. Todos ellos, no obstante,
posteriores a Séneca (el mas cercano, Epicteto, nace en el ano 50). Ha
quedado dicho, asimismo, que la tercera etapa se caracteriza por
concentrarse en Roma, si bien se desconoce el origen de Hierocles. De
entre los estoicos de este periodo, asi como de los otros dos, Séneca
destaca por ser el Gnico que escribio en latin y no en griego, como incluso
Marco Aurelio, en la segunda mitad del siglo II, emple6é al escribir sus
Memorias. Lo anterior, a pesar de que el de Corduba dominaba
perfectamente la lengua homeérica. El hecho de que la obra senecana haya
sido escrita en latin hizo que fuera ampliamente difundida y mas

accesible, tanto por sus contemporaneos, como posteriormente.

1.2. Influencias

1.2.1. Helenismo

La relacion entre el pensamiento griego y la filosofia romana, y en
particular la filosofia de Séneca, es complicada. Por un lado, dicha relacion
pareceria endeble, ya que los tiempos, las geografias, la cultura y las
costumbres no son los mismos. Sin embargo, al tratarse Séneca de un
filosofo estoico, esa primera percepcion se diluye. A este respecto, en
primer lugar, hay que tener presente que el estoicismo, mas alla de haber
surgido en Grecia, aparece paralelamente con la helenizacion del mundo
antiguo.

La helenizacion corre a la par del desarrollo de los tres momentos de
la escuela del Portico que, de manera analoga, nace en Grecia y culmina
con el imperio romano. En general, la pauta a seguir del helenismo es
retomar y reelaborar los parametros que hacen al clasicismo griego, y ello

se hace evidente sobre todo en el arte.
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El periodo helenistico, que comienza con la muerte de Alejandro
Magno en el 323 a.C., significo la unificacion del mundo hasta entonces
conocido a través de la cultura griega. Consistid en una diaspora con
direccion a Oriente que trajo consigo la hibridacion de las culturas que
alcanzo. También, significo la tan nombrada sumision de Roma a los
ideales de esa cultura, cuando Roma misma se erigia en Imperio. Todo este
periodo es conocido como una época de transicion y turbulencia.

Al tratarse de un proceso de sincretismo entre la cultura oriental y
occidental, no es casual que las corrientes filos6ficas surgidas se orienten
en un sentido ecléctico o escéptico. El estoicismo junto con el epicureismo
y el escepticismo son justamente las corrientes de pensamiento que
definen este periodo.16 El estoicismo, que posee en su eje rector a la razéon
y al conocimiento, tiende mas bien a conciliar doctrinas.

En segundo lugar, como ha quedado expuesto en el apartado
anterior, existe un vinculo mas estrecho entre la antigua Stoa, nacida en
Grecia, y la nueva. Pues al contrario del estoicismo medio que se aleja de
ciertas premisas defendidas por los primeros escolarcas, el tercer
estoicismo al que Séneca pertenece, se caracteriza por retomarlas y
perfeccionarlas. Ello hace coincidentes los fines buscados por el helenismo
en general y al tercer estoicismo en particular.

A partir del siglo I de nuestra era se renueva el interés por los ideales
atenienses que rigieron en el siglo Vy IV a. C., y se vuelve al estudio de los
sistemas filosoficos de Platon y Aristoteles de manera directa.l? Asimismo,
se dan semejanzas entre las circunstancias politico-sociales en que la

primera y la tercera Stoa surgen.1®8 Es asi que, aun cuando entre ambas

16 Estas tres corrientes son conocidas con el nombre de filosofia helenistica. Aunque,
junto con ellas, coexisten, con menor arraigo: el atomismo, académicos y neoacadémicos,
peripatéticos, megarenses, cinicos y cirenaicos.

17 Reyes, A. op. cit., pp. 312y 313.

18 En ese sentido: Prieto, Fernando, El pensamiento politico de Séneca, Madrid, Revista de
Occidente, 1977, p. 87; Levi, Adolfo, Historia de la filosofia romana, Bs. As., 1969, p. 24.
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escuelas estoicas median varios siglos, el vinculo entre ellas no se pierde;
por el contrario, se acrecienta. No obstante, en las tres etapas del
estoicismo se mantienen vigentes los principales conceptos defendidos y
desarrollados desde la primera escuela, tales como autarquia o
cosmopolis,12 que hacen distinguirse al estoicismo como una bien definida
corriente filosofica, de otras contemporaneas a ella.

En el helenismo se ha dejado atras la época clasica en que la
filosofia representa la busqueda libre de las formas de existencia humana.
En cambio, la filosofia aristotélica adquiere predominio sobre otras
corrientes, lograndose la plena distincion entre la ciencia y la filosofia.20
Asi, el caracter metoédico y sistematico de la ciencia alcanza mayor
importancia sobre el tono elitista con que es vista la filosofia, que en esta
época funge como una especie de remedio para encontrar la tranquilidad
del espiritu. Solo que a esta tranquilidad se accede, a través de una
estricta disciplina, convirtiéndose de esa manera, en privilegio de unos
cuantos.

Por otro lado, debido en mucho a este proceso helenizante, la
filosofia que surge en Roma a tendido a considerarse por largo tiempo
como una reproduccion o un apéndice de la filosofia griega. Y, desde una
postura mas radical, se lleg6 incluso a poner en duda la existencia de una
filosofia propiamente latina, arguyendo, en ese sentido, la ausencia de una
actitud teorica del espiritu romano en favor de una actitud puramente
practica. No ha sido hasta hace muy poco que estas posturas han quedado
atras y se ha visto en el pensamiento latino una forma original -y la mas
inmediata— en que el bagaje teorico griego fue abordado. Para delimitar la

originalidad del pensamiento latino, ahora se toman en cuenta los

19 Ambos términos son acufados por los cinicos, pero son retomados con mas fuerza por
los estoicos, Reyes, op. cit., pp. 210-212

20 Abbagnano, Nicola, Diccionario de filosofia, México, FCE, 1995; Reyes, A., op. cit., pp.
166y 167.
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distintos factores histérico-culturales que hacen a su idiosincrasia. Son
éstos los que hicieron propicio acoger de modo distinto y altamente
trascendente a la filosofia griega. Esta no se hubiese consolidado si no
hubiera encontrado en Roma un sustrato cultural e intelectual solido y
originario. En efecto, del otro modo, la lectura realizada a la historia del
pensamiento romano no haria mas que inscribirse en aquella tradicion
imperante en filosofia que enarbola s6lo un cierto modo de producir su
discurso, y un concepto de razéon dogmatico. Concepto de razon que ha
pretendido ser unitario, homogéneo y ajeno a la injerencia de otra forma de
inteligencia que no sea igual al modelo racional establecido por €l mismo.
Si algo caracteriza al pensamiento romano es su practicidad, pero ello no
significa una ausencia de criterios metafisicos ni la carencia de una
razonamiento logico y coherente. Antes bien, como en toda sociedad, esos
criterios no explicitos teorica y sistematicamente, se encuentran implicitos
en modos prediscursivos que poseen en si mismos una fuerte carga
metafisica como la religion, los mitos, la arquitectura, las costumbres2! o
la organizacion social, inclusive.

La actitud romana es manifiestamente ecléctica y practica, lo que
supone, no una asimilacién arbitraria e inmediata de lo diferente a ella
misma, sino un proceso de reconocimiento y discernimiento de aquello que
en un inicio le es ajeno, pero en lo que mas tarde reconoce su afinidad.
Actitud muy diferente de la griega que funda su discurso racional sobre
aspectos marcadamente excluyentes como la homonoia, que hacia
semejantes solo a los varones, libres y atenienses.

Junto con esta actitud, hay que tener presente la existencia de una
raigambre filoséfica que permanecio al margen de las filosofias imperantes.
Esas “otras” filosofias, nacidas también en Grecia, con los sofistas y los

poetas tragicos, ya evidenciaban el lazo estrecho entre, érgon y légos, entre

21 Eliade, Mircea, Fragmentarium, México, Nueva Imagen, 2001, p. 77.
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actio y ratio. Dicha parte de la tradicion, con amplia recepcion en Roma,
dirige su atencion al ejercicio de la retérica y no contempla la bifurcacion

planteada entre las categorias de pensamiento y palabra.

1.2.2. Eclecticismo estoico

Ahora bien, han sido éstos los elementos historicos y externos que
intervienen para delinear a la doctrina estoica, pero, conociendo sus
postulados ¢cuales son los contenidos tedricos que se avizoran y que le
constituyen? Es dificil establecerlo por completo y con precision, pues aun
cuando unos se hacen mas patentes, otros caen en el terreno de las
hipotesis. Sobre todo, si se trata de vincular a la filosofia estoica con
doctrinas religiosas de Oriente, alegando el presunto origen semita de su
fundador. O, también, los distintos origenes y permanencia de sus
representantes en distintas regiones, como fue el caso de Séneca.

Si algo caracteriza desde sus inicios al estoicismo es la asimilacion
que hace de diferentes corrientes filosoficas, en ocasiones dispares; es
decir, su eclecticismo.22 Relacionado con éste, resalta el hecho de que la
mayoria de sus fundadores, como lo hace ver Reyes, no son atenienses,
sino metecos o extranjeros, que no participan del denominado ideal de la
cultura griega, que no participan de su paideia.23

Por otra parte, tomando en cuenta que desde el nacimiento de la

filosofia dichos vinculos estan presentes (hay que recordar, por ejemplo, el

22 Alfonso Reyes asegura que el término “eclecticismo” comienza a ser usado
precisamente por los estoicos, op. cit., p. 233. Por otra parte, no hay que perder de vista
que el eclecticismo es considerada una de las dos direcciones (la otra es el escepticismo)
que adoptan las distintas escuelas filoséficas de época alejandrina. Esta consiste en hacer
suyas las tesis mas aprecidas de diferentes filosofias, descuidando la coherencia que
pudieran tener entre si. Esta tendencia se le adjudica, desde el siglo I a. C., entre otras, a
la escuela estoica. Es considerado ecléctico, en ese sentido, Ciceron.

23 Ibid., p. 230.
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acercamiento y ponderacion que Platon mantuvo con la religion
babilonica), no es necesario establecerlos de manera tan tajante. Maxime,
cuando al operar el eclecticismo estoico, son diversos los componentes
teoricos y religiosos que efectivamente se introducen en las tres distintas
etapas. Sin embargo, una vez dentro de la doctrina, todos ellos adquieren

un nuevo significado.

1.2.3. Heraclito

En principio, se hace claro el ascendiente heracliteano que posee el
estoicismo. Zenon de Citio, fue un asiduo lector de la filosofia heracliteana,
y de otros autores antiguos.24 Para Heraclito (c. 536-470 a. C.) como para
los estoicos, Dios es Légos y, al mismo tiempo es fuego. La idea de que el
mundo surge y se rige por éste es compartida por Zenon de forma muy
semejante a lo ensenado por Heraclito.

Heraclito, posee una vision unitaria del universo.25 Segun él, el
universo se encuentra en constante movimiento, como lo hace el fuego que
nunca presenta la misma llama;26 y lo Unico que permanente es la
sucesion del orden de las cosas a lo que denomina “razén” o “destino”.
Orden y razon en Heraclito son equivalentes. Sin embargo, la union de la
totalidad en uno se da a partir de la confrontacion, del pélemos.27

Pero, antes que Heraclito sostuviera esta unidad, Tales (c. 640-c. 547
a. C.) y Anaximandro (610-457 a. C.) de la escuela jonica, habian llevado a

cabo una diferenciacion importante para el pensamiento griego que

24 Ipid., p. 231; Gernet, L., Boulamger, A., El genio griego en la religién, México, Uthea,
1960, pp. 335-337.

25 Fragmentos, 50, 57-60. Versién de J. D. Garcia Bacca.

26 Frags., 30, 31y 84.

27 Frag. 80.
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consistia en distinguir, a diferencia del pensamiento primitivo, la sociedad
de la naturaleza, y tener a ésta por una realidad externa, objetiva, e
independiente al hombre.28

Al contradecir las tesis de los filosofos jonios Heraclito parece
retomar las creencias y practicas primitivas que, como se ha dicho, no
distinguian entre lo natural y lo social, considerando al mundo como parte
de un todo unitario. Su filosofia mas bien sintetiza la vision cosmogonica y
religiosa prevalecientes a finales del siglo VI a. C.22 En ella el rasgo mitico-
religioso es aun muy fuerte, y la religion es indiscernible de su filosofia.
Asimismo quedan manifiestos ciertos rasgos antropologicos en tanto que la
comunidad universal y la libertad a que Heraclito se refiere, poseen los
atributos de la libertad ejercida en la pdlis griega de su tiempo, es decir,
existe una nocion de pertenencia a una comunidad, pero en este caso, no
limitada como lo era la pélis, sino universal; asi como un “sometimiento
libre”, por parte de cada individuo, a las leyes que la sostienen.30 La
consideracion anterior es importante en la medida que, a partir de esas
nociones primigenias, se desarrollaran mas tarde los conceptos centrales
del estoicismo, como lo son la autarquia y el cosmopolitismo.

Es necesario todavia, resaltar la controvertida influencia que han
senalada varios autores, de los cultos orficos en la filosofia heracliteana.31
Esta, encuentra paralelismos desde la estructura de los fragmentos que se
han conservado, constituidos a la manera de los hieroi l6goi orficos, es
decir, a la manera en que eran revelados los misterios. No se trata de
sentencias filosoficas con un entramado logico-deductivo, por el contrario,

se caracterizan por ser obscuras y opuestas, cercanas a las pronunciadas

28 Thomson, G., Los primeros filésofos, México, PyV-UNAM, 1988, p. 275y s.

29 Jaeger, W., Paideia, México, FCE, 1995, p. 180; Thomson, G., op. cit. p. 327.
30 Jaeger, loc. cit.

31 Ver Guthrie, W., Orfeo y la religién griega, Bs. As., Eudeba, 1970, pp. 227-231.
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en las antiguas liturgias de caracter mistico.32 A este estilo, no
propiamente retorico, se le ha definido como antitético.33

Otra correspondencia importante entre el orfismo y la filosofia
heracliteana se encuentra en el l6gos, que en Heraclito se presenta en tres
sentidos distintos fundamentales: palabra, causa y razon. El logos sirve
para distinguir a los hombres en: los que nunca han oido la palabra, los
que la oyen, pero no la entienden, y los que la oyen y la entienden. De tal
manera, justamente, eran clasificados los hombres por aquellos iniciados
en los misterios.34

El légos representa a la vez la ley natural, eterna, como lo es el
Universo y su constante cambio. Por tanto, consiste también en descifrar
las leyes de ese cambio, en encontrar la verdad, y actuar conforme a ella a
través de la phrénesis. Para ello, es necesaria una observacion profunda de
la Naturaleza, del mundo material en que el hombre se encuentra, en
contraposicion con el mundo onirico.35 Sin embargo, descifrarla implica
decir que ella no se muestra facilmente, hay que “descubrirla”. La
Naturaleza se presenta en ese sentido como una abstraccion, y el fuego
como el simbolo de su cambio, pero el que sea concebida de manera
abstracta no significa que se trate de algo trascendente, por el contrario,
consiste en aquello que se nos presenta, lo que es manifiesto, y la razéon
tiene a cargo la tarea de averiguar en qué consisten las leyes de ese
cambio.

Por ultimo, independientemente de la presunta influencia orfica en
Heraclito, el orfisimo como el estoicismo, posteriores a €l, gozaron también
de amplias similitudes. En el orfismo como y el estoicismo coinciden en

dos de sus principales rasgos: universalidad y sincretismo. Su

32 Ver, Thomson, op. cit., pp. 155-160.
33 Ihid., p.156

34 Ihid, pp. 328 y 329.

35 Cfr. Thomson, op. cit., p. 332 y 333.
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universalidad consiste en dirigirse al individuo y no a un entramado social,
a modo de una religion de estado o un cuerpo de normas legales, como era
el caso de la pdlis griega y de la urbs romana.36 Su sincretismo se nutre
tanto de un aspecto filosofico y de uno religioso, pero evidentemente en
uno adquiere un caracter racional y en otro uno puramente mistico. Por lo
demas, el sincretismo estoico, si bien filos6fico, no se aparta de un dejo
religioso: exige un modo de vida a llevar, y al menos en Roma, orfismo y
estoicismo en ocasiones se entrecruzan. Tangencialmente, es significativo
que el culto orfico, siendo velado en Grecia, se haya popularizado con los

romanos.37

1.2.4. Socrates, Platon y Aristoteles

Al fundarse el estoicismo, el influjo de la figura y la doctrina predicada por
Socrates es preponderante.3® Socrates, ejemplifica el ideal ascético del
sabio estoico que ante todo busca el conocimiento y se yergue ante el
infortunio.

Por su parte, las escuelas que se derivan de las ensenanzas
socraticas, tales como el cinismo y el epicureismo, tienen una referencia

muy fuerte y vigente aun en los estoicos tardios.32 En este sentido, Séneca,

36 Cfr. Guthrie, op. cit., 253.
37 Ibid., p. 257 y 258.

38 Es conocido el hecho de que, después de naufragar en el Pireo, Zenén llega a Atenas y
vagando entre sus calles se detiene en la tienda de un librero. Ahi, se sienta a leer el
segundo libro de los Memorabilia de Jenofonte. El dialogo entre Sécrates y Aristipo acerca
del placer y la templanza que es materia del libro, le causa tanta impresiéon que pregunta
al duennio donde era posible encontrar hombres asi. En ese preciso instante pasaba
Crates, el filosofo cinico; el librero se lo sefiala y recomienda a Zenén seguirlo. D. L. VII,
2-3.

39 Es conveniente recordar que, asi como el estoicismo, las otras escuelas poseen un
largo desarrollo y atraviesan también por distintas etapas.
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en diversas ocasiones, no duda en abandonar presupuestos estoicos
adoptando, en su lugar, los meramente epicureos.

El conocido precepto de “vivir conforme a la naturaleza”, es
inicialmente cinico, pero en el estoicismo se despoja de su carga instintiva.
Vivir de acuerdo con la naturaleza significa, para el estoico, vivir de
acuerdo con la Razén. El mismo origen cinico comparten, tanto la idea de
que es suficiente la virtud para vivir, como la de una comunidad universal
o cosmopolis.

El estoicismo y el epicureismo coinciden en la idea de que el
conocimiento se origina a través de los sentidos, y que la verdad se hace
evidente por medio de lo sensible, pero también, por lo suprasensible, esto
es, a través de la intuicion reflexiva. Coinciden asimismo, en la idea de que
el sabio no teme a la muerte y desdena los bienes materiales.

De hecho, entre las filosofias helenisticas existen varios puntos
coincidentes como la busqueda de la felicidad y la libertad. Otra de las
caracteristicas mas sobresalientes y comunes a todas ellas es que se
enfocan al aspecto practico que debe tener el conocimiento. De este modo,
una certitud que recorre a las tres escuelas del Portico es adecuar las
ideas a los actos y viceversa, otorgar a la teoria su aplicacion. Este afan
lleva a considerar y ponderar de otro modo los diversos postulados
filosoficos griegos. Por lo demas, el acento ético de la filosofia estoica, en
donde se halla su principal propuesta, posee un campo propicio en la
conocida actitud romana hacia la practicidad.

Pero, no sélo la mas cercana influencia de la filosofia clasica la
recibe el estoicismo a través de las escuelas socraticas que se han
mencionado, sino, también, de la filosofia de Platon y Aristoteles. Si bien el
estoicismo, en un inicio, reacciona frente a la postura idealista de Platon y
al formalismo aristotélico, es innegable que dicha reaccion pretende
responder a los grandes problemas planteados por estos dos filosofos. Al

hacerlo, los retoman y modifican.
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Asi, el dilema entre lo que es justo por naturaleza o justo por
convencion planteado por Platon, y recogido en los dialogos sostenidos por
los sofistas,*0 es superado con la concepcion estoica de que el mundo es
regido por una Providencia. La cuestion del iusnaturalismo que se deriva
de esa contraposicion es un problema discutido profusamente por los
sofistas, sin embargo, es hasta los estoicos, como ya se entreve hasta aqui,
que adquiere su expresion mas alta.

Con la cosmovision estoica de que el mundo es uno, se rechaza la
creencia platonica de la metempsicosis. Creencia ésta muy arraigada y
difundida por las religiones orientales, a través del orfismo y pitagorismo,
corrientes de las que, no obstante, el estoicismo recibe una fuerte
influencia.

La idea de que los hombres dedicados a la filosofia y depositarios de
la sabiduria deben guiar a los hombres, es compartida tanto por Platon
como por los estoicos. Aunque el primero concibe este liderazgo en la
figura de un gobernante, en el espacio delimitado del Estado; y el segundo,
en la figura del sabio, sin que medien limites de espacio ni tiempo.

La justicia, para Platon, es un problema ético como también lo es
para los estoicos. En ese sentido, la justicia no pertenece al ambito
juridico, es decir, no se da a través de las leyes (al menos, asi se desprende
de la Republica); sino de la educacion del individuo y de sus actos. Ambos,
tanto Platon como el estoicismo, sostendran la necesidad de una estricta
disciplina para alcanzar a conocer el bien y lo que es justo. Pese a esto,
mas tarde Platon acepta la funcion didactica de la ley, y vera en ella “la
recta razon” que conduce a los jovenes a obrar bien.4! La ley, en cuanto es
elaborada por los filosofos, sera esencialmente justa, y nunca se alejara de

su caracter ético. De esta manera, fundamenta un iusnaturalismo racional

40 Asi también, en el citado texto de Jenofonte, Memorabilia, IV, 4, 12-13.
41 Platon, Leyes, 11, 5, 659d.
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que sera un gran acicate para la construccion de la filosofia estoica. De
cualquier modo, como lo senala Guido Fasso, la concepcion griega del
derecho, corresponde a algo natural, anterior y externo al hombre.42

Si bien la postura platonica respecto del Estado y la ley se da en el
campo puramente especulativo, el estoicismo la retoma y traslada al
ambito fisico, al de la naturaleza. La tarea del legislador que, segun Platon
debe mezclar lo ideal y lo experimental para elaborar una constitucion
humana, se da en las mismas dos direcciones en que procede la ética

estoica:

trabajando en este esbozo, dirigiran repetidamente sus
miradas por uno y otro lado: ya a lo que es por naturaleza
(pvoegl) justo y bello y temperante, y todo lo del mismo
orden, ya a lo que intentan reproducir en la copia humana,
machacando y revolviendo los colores humanos de las
distintas profesiones, e inspirandose en aquel modelo que,
cuando lo encuentra en los hombres, califica Homero de
divino y semejante a los dioses.43

Solo que en el caso de Platon, la naturaleza se encuentra en el plano
ideal; mientras que, en el estoicismo, ella adquiere un caracter real,
material. Y, si bien en un inicio el orden natural estoico posee asimismo
una carga ideal, en tanto que el concepto de orden es introducido a la
dinamica de la naturaleza, el estudio de ésta paulatinamente se traslada al
campo experimental, con seguridad, debido a la influencia aristotélica.
Evidentemente, la idea de Providencia estoica supone una concepcion

abstracta que funge como modelo para la virtud humana. La Naturaleza

42 Fasso, Guido, Historia de la filosofia del derecho I: Antigiiedad y Edad Media, Madrid,
Piramide, 1982, p. 58.

43 Platén, Reptiblica, VI, 501b:

"Eneita olpatl anepyalOpevol mukva Gv £katépwo’ amoprénolev, mpdg te 10 evoet 8l
KO0V Kol kKaAOV Kol o®@pov Kal mavto Td tolavta, Kol mpog Exelv’ ad 1o &V 10l

avOpMTOLS EUTOLOTEV, GUUUELYVOVTES T€ KAl KEPUVVOVTES EK TAOV EMTNOELUATOV TO

avdpeixehov, an’ gkelvov tekpalpopevot, 0 oM kal "Ounpog exdiecev v 10ig avOp®
TOLG EYYLYVOUEVOV BE0E1dEC T KAl Beosikelov.
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hace las veces del Estado perfecto platénico, aunque no se le conoce
aprioristicamente, como lo piensa Platon, sino empiricamente; pero
también, por medio de una especie de revelacion.

La influencia de Aristoteles en el estoicismo, como en las demas
escuelas helenisticas, es perceptible en cuanto considera que la realidad es
una e intrascendente, y que el conocimiento verdadero se obtiene a través
de los sentidos y la experiencia. De acuerdo con esto, el método aristotélico
se funda en la observacion a posteriori de la realidad y no a partir de una
verdad absoluta como en el caso de Platon. Aun cuando los estoicos
equiparan esa realidad con Dios y el destino, el estudio de la naturaleza
que llevan a cabo se basa en un principio, parcialmente en ese método, y
es cada vez mas empleado por los estoicos tardios.

Esta misma postura aristotélica hace que la vision politica y de la
justicia difiera un tanto de la platonica. Y dicha variante se ve también
reflejada en la filosofia estoica. Pues, si bien Aristoteles continta
considerando que la virtud suprema es la justicia, y que ésta es un asunto
ético que contribuye a la perfeccion del individuo, con él adquiere ademas
un caracter social. En este sentido, la justicia se verifica en las acciones
que se llevan a cabo con los demas en un entorno comun. Segun el
estagirita, la justicia norma las relaciones intersubjetivas y, por tanto, es
identificable con la amistad.#4 Una vision semejante respecto de ésta

guardan algunos filosofos estoicos.

44 Aristoteles, Etica nicomdquea, VIII, 1159b, 25.
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1.2.5. Pitagorismo

Como se sabe, las filosofias de Platon y Aristoteles incorporaron elementos
propios de la religion, aunque despojandolos de su caracter mistico
originario. La constitucion y funcionamiento de sus escuelas distinguian
entre la ensefanza de un saber esotérico (EC®MTEPIKOC) o pedagogico
(Gxpoapotikol AOYOl), en el caso de Aristoteles; y otro que era difundido
fuera de sus escuelas, denominado exotérico (EE®mTEPLKOG). De esta manera
era también distinguido el conocimiento en que las religiones gnosticas o
mistéricas se fundaban. Para éstas, existen verdades ocultas que en un
tiempo muy remoto fueron reveladas por Dios. Dichas verdades son las
que a su vez fundamentaban los ritos de purificacion e iniciacion de esas
religiones. Este era también el caracter de la corriente 6rfico-pitagérica que
Platon y Aristoteles toman en cuenta a la hora de elaborar sus filosofias.

Por otro lado, aun cuando en un primer momento la filosofia se
muestra renuente a ciertos aspectos religiosos, tanto en la forma como en
el contenido, ella misma adopta los rasgos propios del misticismo al
concebir al mundo atravesado y regido por una mente inteligente. Asi, para
poder conducirse conforme a ese gobierno, en filosofia —concretamente
para Platon- era necesario someterse a un riguroso proceso de aprendizaje
con el que se lograra contemplar las Ideas de las cosas y del mundo.

Mas que una pura especulacion teorica acerca del cosmos, el
pitagorismo se manifestaba como una religion, es decir, no establecia una
distancia entre la teoria y los actos. Asi, los integrantes de la secta se
distinguian por sus practicas ascéticas y de renunciacion, de conformidad
con la doctrina de la transmigracion de las almas en que creian. De
acuerdo con ellos, y en general con las religiones mistéricas, el mundo
sublunar que habitan los hombres esta regido por la fortuna; los astros y
planetas se encuentran gobernados por el destino, y mas alla de estos se

encuentra la region suprema donde habita Dios. Como en esta region se
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encuentra el ser verdadero y la libertad, el alma humana, que es efluvio de
la divinidad, al separarse del cuerpo emprende un viaje a través de los
planetas. Es por ello que a lo largo de su vida el hombre debera prepararse
para lograr unirse con su principio.45 Los pitagoricos también piensan que
el alma es de aire, elemento que recorre el cosmos, y que en la region
central y divina, se encuentra el fuego en torno al cual todos los planetas
giran. Todos estos principios que caracterizan al pitagorismo
fundamentan, de alguna u otra manera, la cosmologia y teologia estoicas.
La influencia pitagorica se registra tanto de manera indirecta como directa,
pues las religiones mistéricas, y el pitagorismo entre ellas, fueron
conocidas y resurgieron, sobre todo, en Roma durante el Imperio.

Ademas de este legado mistico que subyace en toda la tradicion
filosofica, al surgir, las filosofias helenisticas pretendian responder a la
necesidad religiosa de su época, haciendo frente a las supersticiones que
prevalecian y que derivaban en un animo de desconcierto y desesperanza.
De ese modo, las nuevas doctrinas retoman el caracter mistico originario
de las religiones antiguas. Pero no es el afan deliberado de ganar adeptos
el que les mueve a introducir aspectos religiosos a su doctrina. Existe, mas
bien en ello, un intento por consolidar como Unica y legitima, la relacion
ética que se da entre el orden teologico, y el practico. En otras palabras, se
retoma el caracter cosmogonico de los primeros filosofos, que habia sido
abandonado por las escuelas clasicas en favor de uno antropolégico. Soélo
que ahora el estoicismo, especificamente, busca encontrar un equilibrio
ente estas dos tendencias. De ahi que dentro de él convivan el

individualismo y el cosmopolitismo.

45 Levi, A., op. cit., p.16.
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1.3. Cosmopolis y helenizacion

Resulta notable que, durante el helenismo, al abrirse el espacio bien
delimitado de la pdlis griega e ir conformandose el imperio, hayan surgido
filosofias pregonando la idea de una cosmodpolis, al tiempo en que se
caracterizaban por su acendrado individualismo. El cosmopolitismo
propugna por una sola comunidad humana, regida por una ley Uinica.

Quien por primera acuna el término cosmopolita fue Didgenes el
Cinico; aunque la nocion se encuentra ya implicita en Heraclito, cuando
dice que el hombre es participe, a través de la razon, de la Ley universal:
“para los despiertos hay Mundo comun y uno”.46 Sin embargo, al
considerarse por primera vez Diogenes, y posteriormente todos los
estoicos, ciudadanos del mundo, con su aseveracion desconocen la
delimitacion concreta entre los estados donde las reglas que norman la
convivencia e igualdad entre los hombres tienen su realizacion.

De acuerdo con sus condiciones, la pdlis propicia, antes que el
debate, una nueva forma de pensamiento distanciada del pensamiento
religioso que dominaba la conformacion de las sociedades antiguas. A
diferencia del modo de pensar que se genera a partir de la constitucion de
la Ciudad (que Vernant ubica entre los siglos VIII y VII a. C.47), el
pensamiento antiguo se caracterizaba por ser hermeético y la figura en
torno a la cual se guardaba orden era la del rey quien, se creia, poseia un
conocimiento privilegiado, divino. En cambio, en la pdlis, aparecen las
técnicas del razonamiento correcto, y el discurso es elaborado conforme a
esas técnicas, con un fin comunitario y ya no esotérico. La palabra o l6gos,
ademas de ocupar ahora el papel central, posee una funcion

eminentemente social. Funge como cohesionadora de grupos que, si bien

46 Fragmentos, 89. Cfr., también, frags. 113y 114.
47 Vernant, J.-P., Los origenes del pensamiento griego, Barcelona, Paidos, 1998, p. 61.
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distintos, se sienten identificados entre si, cuando la palabra se hace
publica y se convierte en ley. En la pdlis, el l6gos, posee una connotacion
politica, y sustituye al antiguo dicho secreto del rey (basileus): “Entre la
politica y el l6gos hay, asi, una realizacion estrecha, una trabazon
reciproca. El arte politico es, en lo esencial, un ejercicio del lenguaje; y el
l6gos, en su origen, adquiere conciencia de si mismo, de sus reglas, de su
eficacia, a través de su funcion politica™8. En ella cobra efectividad y
validez la igualdad de los hombres ante la ley (isonomia). Por lo demas, el
discurso racional y universal corresponde a ese universo espiritual que se
genera en ella, en especial en Atenas. Es ahi donde Platéon y Aristoteles
fundan sus filosofias, las cuales plantean las formas del mejor gobierno
convenientes al hombre, que —se afirma- es un animal politico y es gregario
por naturaleza.

Si se toma en cuenta que la pdlis es el espacio bien delimitado y
publico por excelencia, el término cosmépolis encierra una contradiccion.4?
En la cosmopolis, los limites reconocidos por los estoicos, no se refieren
mas a los limites politicos; en vez de esto, aseguran, sus limites son los
mismos del universo. Como éste se encuentra dispuesto racionalmente, el
centro publico ocupado por la palabra en la pédlis, ahora se traslada a la
Naturaleza, y el Léogos vuelve inmanente. Pero, esto no quiere decir que el
Légos adquiera una dimension completamente metafisica; al tratarse de
un universo material, el ejercicio racional se lleva a cabo, a través del
orden en que estan dispuestas las cosas y, en cada uno de los hombres,
porque comparten la misma naturaleza de la sustancia divina. El l6gos
humano es activo, y no solamente pasivo o material, como en el resto de la

naturaleza. Esta “descentralizacion” del légos, se traduce en una

48 Ibid., p. 62.

49 De acuerdo con V. Ehrenberg, la concepciéon misma del Estado griego, la pélis, contiene
ya una contradiccién de origen, pues mientras que la sociedad se constituye por partes y
es heterogénea, el Estado se presenta como uno y homogéneo, en Vernant, J.-P., op. cit,
p- 58.
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individuacion de €l. Y, al no ser perfecto en el hombre, el ejercicio racional
se vuelve su tarea principal; se vuelve, asimismo, una actividad interior, de
introspeccion. De ahi que para los estoicos el estudio del lenguaje, en
tanto légos individual, haya tenido un desarrollo sobresaliente.

De lo anterior, también se desprende que a la naturaleza le es
otorgada la misma constitucion y dinamica que el l6gos social posee, y que
partiendo de la estructura mental que proporciona la estructura social,
ella sera estudiada. La ciencia, que en el helenismo poco a poco cobra
mayor autonomia respecto de la filosofia, partira del presupuesto de que la
naturaleza posee un orden. Un orden que se hace comprensible solo para
el hombre.

Ahora bien, la idea de un mundo unificado esta ya presente en el
viejo ideal panhelénico, que propugnaba la union politica del mundo
griego. Se encuentra presente como doctrina en Gorgias e Isocrates, desde
el siglo IV.50 Ese ideal es llevado a cabo mas tarde, con o sin esa intencion,
con las conquistas de Alejandro Magno y la constitucion de su imperio. La
unificacion en este caso cobra otra significacion, en todo caso, mas
universal, ya que no se restringe a considerar como parte de un todo sélo a
los pueblos de estirpe griega. En vez de ello, la unificacion del mundo se
emprende helenizandolo, es decir, llevando los ideales de la cultura griega
pueblos distintos. La helenizacion se lleva a cabo fundando ciudades,
organizando la vida en comun a la manera griega: “La fundacion de
ciudades es la manera de helenizar a los pueblos. Tal es el sentido de la
urbanizacion.”1 Poco a poco la barrera entre griegos y barbaros, distintiva
de la pdlis clasica, va transformandose en favor de la idea —que, por

supuesto, no llega a ser hegemonica—-, de que todos los hombres son

50 Reyes, op. cit., p. 170.
51 bid.
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iguales.52 Como en la cosmopolis, donde el espacio comun no se localiza
en la plaza, en el imperio, lo comun a todos lo fue la lengua, en el caso de
los primeros estoicos, en el griego. La helenizacion, sin embargo, no
consistio solo en el simple traslado de la organizacion politica prevaleciente
en las ciudades que conformaban la Hélade. También, se llevaba a cabo en
forma didactica hacia las personas que no compartian la paideia griega. El
ejercicio de la libertad en las ciudades conquistadas y en las nuevas pdlis,
asi como la participacion en los asuntos publicos adquirian asi matices
distintos, pues se veian involucradas costumbres y creencias de cada uno
de los pueblos que van conformando, el imperio, primero alejandrino y,
mas tarde, romano. Disciplinas que, por ejemplo, poseian una finalidad
practica bien definida como lo fue la retodrica, y sin la cual no se entiende
ni el surgimiento de la filosofia ni la conformacion de la vida democratica
en Atenas, llega a Roma petrificada en el ambito académico.

La unificacion estoica a través de la cosmopolis, no se refiere
Unicamente al conglomerado humano, sino que también prevé esa union
bajo el signo de la ley natural que rige al cosmos, y que es la misma
Naturaleza. En Atenas, Solon (c. 660-c. 560) habia diferenciado, como lo
habian hecho ya en su doctrina Tales y Anaximandro, a la sociedad de la
naturaleza, que para el pensamiento primitivo eran lo mismo. Esto fue
posible gracias a la introduccion en la legislacion ateniense de la facultad
de denunciar los agravios cometidos por parte de un ciudadano en contra
de otro, y de apelar las decisiones de los magistrados. Con esta medida,
Soléon hacia objetiva a la sociedad y ella misma se presenta ya como un
orden moral sostenido por obligaciones muy propias, que derivaba en un

sentimiento o espiritu de pertenencia.53 Dicho sentimiento es preservado

52 A finales de la Republica romana (siglo I a. C.), se considera ya que el esclavo tiene
alma y es admitido a las ceremonias religiosas junto con los hombres libres.

53 Thomson, G., op. cit.,, pp. 275 - 279. Cfr. Nicol, E., La idea del hombre, México, FCE,
1992, pp.115y 116.
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incluso en la pdlis de la época clasica en Grecia, como una de las
caracteristicas esenciales que hacen y definen la practica de la democracia
ateniense. Sin embargo, aun lograda esta distincion, este sentimiento
resultaba ser el vestigio de la antigua practica de guardar el orden tribal
garantizado por las Moiras, y castigado por las Erinias, en el momento en
que éste fuese afectado, que habia transitado de un conjunto tribal hacia
el orden establecido por la pélis.

Si bien la constitucion de la pdlis trajo también consigo la
diferenciacion entre un ambito religioso de otro propiamente politico, ella
todavia preserva, dentro de su funcionamiento, una conciencia religiosa en
que se basan sus instituciones. Cada ciudad, representaba un orden
custodiado por un dios. En ese sentido, posee un rasgo muy distintivo el
hecho que, dentro de la orografia de Atenas, el Partenon, el lugar ocupado
por los dioses, se encontrara en un lugar elevado, distante del ambito
social. A diferencia de la urbs romana, donde el templo se halla inmerso
dentro del conjunto arquitectonico. De hecho, Tito Livio afirmaba que
Roma era habitada por los dioses: “no hay espacio en esta urbe que no
esté impregnado de religion y no esté ocupado por alguna divinidad... Los
dioses la habitan.”5* Estos modos distintos de concebir y vivir la religion
son determinantes cuando, conforme se expanda el imperio, se rompen los
limites politicos de la ciudad. Fuera de éstos, el hombre se encuentra
frente a otra representacion del cosmos. No obstante, se hara imposible ya
despreciar la distincion entre lo humano y lo natural.

Una de las consecuencia de la constitucion del imperio, fue el hecho
de que se adquiriera la nocion de sociedad, mas que de comunidad, que
aun era preservada en la pdlis. Esto es, que se abandonara la conciencia
de pertenencia a un grupo determinado, que veia a lo otros grupos como

sus contrarios, y donde prevalecia una voluntad comunitaria. Mientras

54 Citado en Coulanges, Fustel de, La ciudad antigua, Madrid, Edaf, 1996, p. 133.
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que con la helenizacion fue posible la interaccion de individuos que
obedecian a wuna voluntad y creencia propias, que poseian fines
especificos. Buscando encontrar unidad a esa multiplicidad del imperio, y
desconociendo incluso los limites de éste, es como surge la idea de una
cosmopolis. Es esta nocion de sociedad que la idea de cosmopolis recoge,
impeliendo al hombre a valerse de si mismo. Pero, queda por ver si con ella
no se instaura una nueva contradiccion. ¢No se busca eliminar la
heterogeneidad de la sociedad en favor de una comunidad universal?
Como se desprende de la exposicion sobre el estoicismo, cada escolarca
guardara una posicion muy particular sobre este tema. Aqui, toca

averiguar cual es la de Séneca.

1.4. Séneca el Joven, preceptor de Neron (distinto de Séneca el Rétor)

Lucio Anneo Séneca, nace entre el ano 4 a. C. y el 4 d. C., en Coérdoba o
Corduba, capital de la Hispana Ulterior, o Bética, que, segun el clasicista
Rodriguez Adrados, era la segunda Roma, “rodeada de fuertes murallas,
poblada de ilustres monumentos”.55 Era la mas antigua de las grandes
provincias militares del Imperio; su conquista habia cobrado dos siglos
para completarse (fin del siglo tres a. C. y hasta el comienzo del reinado de
Augusto). Durante ese tiempo se habia verificado en la region la
asimilacion de las costumbres romanas.

Séneca, también conocido como el joven o el filésofo, es hijo de Lucio
Anneo Séneca, el viejo o el rétor, y de su esposa Helvia Albina. Ambos
originarios de esta region, aunque se desconoce si su correspondiente

ascendencia era italica, pues con frecuencia los ciudadanos romanos iban

55 Rodriguez Adrados, Francisco, “Séneca, los griegos y nosotros” en Séneca, dos mil afios
después. Actas del Congreso Internacional Conmemorativo del Bimilenario de su
nacimiento, Cérdoba, Universidad de Cordoba-Caja Sur, 1997, p. 7.
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a habitar las provincias; o si se trataba de una ascendencia hispanica, es
decir, indigena, pues no era extrano que las familias locales y poderosas,
poseyeran la ciudadania romana. Séneca, el filésofo, fue el segundo de tres
hermanos, el mayor, L. Anneo Novato, fue adoptado por quien era amigo
del padre, el rétor Junio Galion, por lo que mas tarde se llamo6 L. Junio
Galion, y llegd a ser senador y proconsul. El hermano menor, L. Anneo
Mela, ocupdé cargos administrativos y fue padre del poeta M. Anneo
Lucano, autor de la Farsalia. Lucano, sobrino de Séneca, profes6 asimismo
el estoicismo.

Se trataba de una familia acomodada, que pertenecia al orden
ecuestre, lo que implicaba wuna fortuna minima, asi como el
reconocimiento del rango. La madre, Helvia, poseia una formacion
intelectual que no era comun entre las mujeres de la época, como el propio
Séneca da cuenta en la Consolacién dedicada a ella.56 Al padre (c. 55 a. C.-
c. 40 d. C), célebre rétor en época del emperador Augusto, le son
atribuidas las obras conocidas como Suasorias y Controversias, que en
realidad son recopilaciones de algunas declamaciones escuchadas y
analizadas por €él, y que fungieron como guia de ensefianza para sus hijos.
Si bien se sabe que es autor de una obra dedicada a las guerras civiles
romanas que no se ha conservado.57

Aun en provincia Séneca siempre estuvo en contacto con la cultura y
pensamiento griegos. En Cordoba, con seguridad, existian escuelas
griegas; ademas de que en el territorio ibérico confluian tanto la cultura
tartesia, celta, hebrea como la griega. Sin embargo, desde temprana edad
Séneca es llevado a Roma donde recibe primeramente educacion retérica
como correspondia a los miembros de una familia ilustre y, también,

filosofica. Aunque no se tiene noticia de que haya visitado Grecia, viaje

56 Sén., Consolacién a Helvia, 17, 4-5.

57 Codofier, Carmen, “Estudio preliminar” en Didlogos, 22. Ed., Madrid, Tecnos, 1996, p.
XIV.
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tradicional para los hijos de familias ricas. En Roma toma clases con
rétores famosos y absorbe las ensenanzas filosoficas de sus maestros
Sotion, de corriente estoico-pitagorica; Papirio Fabiano, que combinaba
talentosamente sus dotes retoricas y filosoficas, y el griego Atalo, estos
ultimos también estoicos. Sotion y Fabiano, pertenecian a la escuela de Q.
Sextio, muy admirado por Séneca, y quien habia fundado la tinica escuela
romana de filosofia.58

Las lecciones de estos maestros causan tan honda impresion en el
joven Séneca, que lo entusiasman de inmediato a seguir sus preceptos,
aun en contra de la voluntad de su padre que pretendia formar a sus dos
hijos mayores como oradores, hombres publicos, antes que como filosofos.

Ya viejo, Séneca cuenta:

Cuando [Atalo] pasaba a estigmatizar nuestros placeres, a
alabar la castidad del cuerpo, la sobriedad en el comer, la
pureza del alma que se aparta no solo de los placeres
ilicitos, sino también de los superfluos, me complacia en
moderar la gula y la voracidad. De aquella época he
conservado ciertos propositos, Lucilio; es cierto que yo habia
acudido a todas sus lecciones con gran entusiasmo.
Después, reintegrado en la vida de la ciudad, conservé unos
pocos de mis buenos principios.59?

Cuenta también la atraccion y el “gran amor” que tuvo por Pitagoras,
a través de Sotion, y como, por ello, €l mismo dejo de comer carne por un
tiempo, hasta que por el riesgo de ser acusado de supersticion y por

empeno de su padre, dejo de abstenerse.60

58 Griffin, Miriam, Seneca, a Philosopher in Politics, Oxford, Clarendon Press, 1976, pp. 37
y 38.

59 Sén., Ep. 108, 14-15: Cum vero commendare paupertatem coeperat et ostendere quam
quidquid usum excederet pondus esset supervacuum et grave ferenti, saepe exire e schola
pauperi libuit. Cum coeperat voluptates nostras traducere, laudare castum corpus, sobriam
mensam, puram mentem non tantum ab inlicitis voluptatibus sed etiam supervacuis, libebat
circumscribere gulam ac ventrem. Inde mihi quaedam permansere, Lucili magno enim in
omnia impetu veneram, deinde ad civitatis vitam reductus ex bene coeptis pauca servavi.

60 1hid., 108, 17-22.
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Entusiasmaba a Séneca que la filosofia pudiera conciliar las ideas y
los actos; que trajera beneficios para la vida y la transformara. De algun
modo, se trataba de una transformacion iniciatica como la de las
religiones. Se convirtio asi en un filésofo, en un teérico romano, aunque
suene extrano, y quiza por eso tuvo multiples facetas y actividades a lo
largo de su vida. Quiza también fue por ello presa de fuertes
contradicciones, al menos, a la luz de la historia. Sus escritos revelan a un
agudo observador tanto de la naturaleza como de la sociedad y el
comportamiento del hombre; que buscaba explicacion a todo lo que
acontecia; que experimentaba, reflexionaba y se proponia aplicar lo
aprendido.

Séneca poseia una constitucion enferma y débil desde su juventud.
A lo largo de sus escritos, son varias y constantes las referencias que €l
hace sobre las enfermedades que le aquejaban. Desde pequeno, poseia una
enfermedad respiratoria cronica que €l, en vez de nombrarla por su
nombre griego, asma (000LL0), prefiere llamarla suspirium.6! Era “corto de
vista”62 y, en la vejez sufrio de gota y paludismo. Hay quienes han visto en
sus padecimientos una predisposicion para adoptar al estoicismo como
una forma de sobrellevar su vida; como también, una condicion que marca
su pensamiento y su filosofia.63 De lo segundo se debe estar cierto, ya que
del repaso de la obra del filosofo sobresale un amplio vocabulario de
términos meédicos. Pero también es cierto, porque Séneca concibe a la
filosofia como una forma de curacion del alma y preparacion para la
muerte.

Ironicamente, narra Suetonio (Caligula, 53), su enfermedad, fue

causa para que en cierta ocasion, al escuchar una brillante defensa en el

61 Sén., Ep. 54, 1.
62 Sén., Sobre la firmeza del sabio, 16, 4.

63 Rodriguez Fernandez, Perfecto, Séneca enfermo, Mieres del Camino, Instituto Bernaldo
de Quirés, 1976.
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foro, Caligula le perdonara la vida, ya que una de las amantes del
emperador le habia convencido de que Séneca moriria pronto, pues era
tisico. Parece ser que es igualmente debido a sus dolencias, y para
recuperar su salud, que se traslada a vivir a Egipto con su tia materna,
donde G. Galerio, esposo de ésta, era gobernador. Al regresar a Roma, al
lado de sus parientes (se trata de un regreso tragico, después de un
naufragio, que hace recordar el sufrido por Zendén de Citio al llegar a
Atenas), Séneca emprende su vida publica, en el ano 31.

Empez6 su carrera como solia hacerse, defendiendo gratuitamente
en el foro a las personas, y alli fue conocido como un gran orador.
Después, de acuerdo con el cursus honorum, fue cuestor, tribuno de la
plebe y, mas tarde, mediando un prolongado exilio impuesto por el
emperador Claudio, pretor.

Desde entonces, desde el comienzo de su carrera politica, Séneca se
vio envuelto en una serie de acontecimientos palaciegos que son
profusamente narrados por sus biografos. Como lo es, el que Claudio lo
haya condenado al exilio en Corcega, acusado de haber cometido adulterio.
De éste y otros acontecimientos, lo que resalta es la enorme distancia que
se interpone entre su posicion social y actuacion politica, y la doctrina
defendida por €l como filésofo.

Agripina, madre de Neron, y a la sazon esposa de Claudio, es quien
rompe con su exilio en el ano 49, convirtiéndolo en el maestro, junto con
Sexto Afranio Burro, de su hijo, el futuro emperador de Roma. La sucesion
de uno y otro emperador conlleva una cadena de asesinatos, que Séneca
presencio muy de cerca, y que sin duda involucraba una toma de postura
dificil para el filosofo. Con la muerte de Agripina (ano 59), asesinada por
Neron, termina lo que se conoce el quinquenio aureo del gobierno
neroniano, influenciado muy fuertemente por Séneca y Burro. Durante
este periodo, Séneca gozo de un poder politico inmenso, igual o apenas por
debajo al del propio emperador de Roma. Se diria que en é€l, el ideal del

sabio-rey, deseado por filosofos desde Platon hasta los estoicos, se realiza,
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al menos, por un tiempo. Ademas, Séneca llegd a ser en este lapso uno de
los hombres mas ricos. Poseia varias haciendas en Roma y Egipto;
cultivaba vinedos, hacia negocios y sus ingresos representaban la quinta
parte de los del Estado.®4 Ante esto, siempre cabe preguntarse: gera el
sabio o el politico quien actuaba?

En el ano 65, frente a las inclemencias cometidas por Neron y el
deterioro que éste habia hecho de las arcas del Imperio, se fragua una
conspiracion que buscaba derrocarlo y que estaba dirigida por Cayo Pison.
La conspiracion es descubierta, suscitandose innumerables sospechas y
acusaciones de entre las cuales sale a relucir el nombre de Séneca. Dicha
acusacion parece infundada, sin embargo, no se descarta que Séneca la
conociera. Desde la muerte de Burro, en el 62, repetidas veces, habia
solicitado permiso a Neron para retirarse de la actividad politica. Y aunque
éste le habia negado ese privilegio, Séneca efectivamente habia logrado
apartarse de ella so pretexto de estar enfermo (Tacito, Anales, 15, 45, 3).

Enterado Neron de la conspiracion en su contra, pero teniéndole
todavia alguna consideracion a su maestro, pues con ello no se afectarian
ni la familia (su esposa Paulina) ni los bienes de Séneca, ordena a éste
suicidarse. La escena del suicidio es por demas dramatica, llega hasta
nosotros a través de Tacito y Dion Casio, y hace inevitable traer a la mente
la condena de Sécrates. Séneca se corta las venas adoptando una postura
firme -la que correspondia a alguien preparado para la muerte—, como
Socrates, al beber la cicuta. Sélo que mientras uno es condenado por la
democracia; el otro lo fue por el poder imperial. Ambos, como dice Séneca
de si mismo a los amigos que le acompanaban aquel dia, dejaron la
imagen de su vida.

La condena por conspiracion alcanzo a muchos ademas de Séneca.

Neron acab6 esa vez con toda aquella progenie llegada de Corduba: la

64 Veyne, Paul, Séneca y el estoicismo, México, FCE, 1995, pp. 26-28.
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misma sentencia tuvieron que cumplir sus dos hermanos, Galion y Novato,
e incluso su sobrino Lucano.

La imagen de vida de la que hablaba Séneca resultd, sin embargo,
desde muy temprano controvertida debido en mucho a las distintas
actividades que desempeno. A pesar de esto, Séneca se define a si mismo
como un filésofo estoico, no como politico u orador, ni siquiera como un
sabio (aun cuando a veces pareciera asumir esta condicion). Y a pesar,
también, de que su figura es por si misma susceptible de ser estudiada,
Séneca antes que nada debe ser tratado como €l se pensaba a si mismo:
como un aprendiz de filosofia, como filosofo.

Su obra escrita, si bien no ha llegado completa, es abundante y da
cuenta de la enorme dinamica cultural de la época que le toco vivir que,
como se ha mostrado hasta aqui, es inmensa y por demas compleja: sea
tratandose de un filosofo estoico; sea tratandose de un filésofo romano. En
cualquiera de esos casos, hay que tener presente que la primera formacion
del Séneca filosofo es una formacion retorica. El hecho que la retoérica se
haya academizado en Roma no significo que hubiera perdido por completo
su aplicacion practica. Prueba de ello es la importancia que las familias
romanas le otorgaban en la formacion de oradores para ocupar los cargos
publicos. Por otra parte, dentro de la academia, el estudio de la retorica
resalta el analisis objetivo de la palabra, rebasando la simple estrategia
oratoria. Y aqui, hay que tener presente la importancia que el estudio del
lenguaje posee para los estoicos. No en vano, la obra senecana puede ser
estudiada desde diversos puntos de vista, tanto literaria como
filosoficamente.

Finalmente, es conveniente senalar que dado que tanto padre como
hijo compartieron nomen y cognomen: Lucio Anneo Seneca, por mucho
tiempo las obras de Séneca padre, referentes a la retorica, le fueron
atribuidas a Séneca filésofo. La obra de uno y otro se logra diferenciar sélo
hasta finales del siglo XVI, pero después sobrevienen confusiones tales

como el otorgar el praenomen de Marcus a Séneca el Viejo por parte de
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Raphael de Volterra. Con estas incipientes distinciones y confusiones es
como, por ejemplo, conociéo Quevedo, quien fue un gran difusor de la obra

senecana en espanol en el siglo XVII, la obra de los dos Sénecas.

1.4.1. Séneca y su obra

La obra del filosofo estoico Lucio Anneo Séneca, no se distingue por su
sistematicidad a la manera en que la tradicion platénico-aristotélica
impuso durante siglos. Los escritos de Séneca que llegan hasta nosotros
son textos de diverso caracter. Lo mas célebre son sus Epistolas morales a
Lucilio, un total de 12565 cartas dirigidas a su entranable amigo Lucilio,
con temas distintos que abordan desde el cultivo de los vifiedos o de como
combatir la embriaguez, hasta las partes en que la filosofia se divide, o,
contienen reflexiones acerca del ejercicio de lectura y escritura, que hoy
nos parecen tan actuales. Cualquier tema es susceptible de incitar la
reflexion para el filésofo, cualquier tema se torna digno de ser estudiado y,
sobre todo (de ahi su calificacion de morales), deja una ensenanza para

saber vivir;

Me agrada tener una dificultad que superar, una prueba que
estimule mi paciencia. [...] Este mismo beneficio [el de cierta
lectura estimulante que muestra la alteza de la vida feliz| te
lo asegurara la virtud: que admires esa vida y, con todo, la
esperes. A mi, es cierto, suele sustraerme mucho tiempo la
propia contemplacién de la sabiduria; no de otra suerte la

65 La fil6loga espafiola, estudiosa de Séneca, Carmen Codofer, defiende que estas cartas,
y la obra en general son, en realidad, una obra dispuesta con un orden didactico bien
definido, que parten de una ensefianza elemental de la filosofia a una mas profunda y
grave. Por otra parte, hay que decir, que la tltima epistola integra conservada de Séneca
es la 124, sin embargo, la 125 es la reproduccién hecha por Aulio Gelio (quien alega la
existencia de un libro XXII de los XX conocidos), a partir de unos fragmentos que
contienen comentarios acerca de Ennio, Ciceron y Virgilio, y que se suele anadir por los
editores al final del corpus epistolar.
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contemplo admirado que como lo hago a veces con el propio
mundo, al que, a menudo, observo como un espectador por
primera vez.66

Existen también los textos denominados desde muy atras como
Didlogos, aunque, en un sentido mas especifico, se trata de diez obras en
prosa cercanas a la figura del soliloquio.67 Estas, a su vez, incluyen tres
textos que corresponden al género literario propio de la época conocido
como “consolatorio”, y de ahi su denominacion de Consolaciones, dirigidas
a determinadas personas, relacionadas con el autor, quienes se
encuentran afligidas por alguna pena. Otras obras en prosa, no incluidas
dentro de este mismo corpus, lo componen tres tratados independientes y,
dos de ellos, extensos. Cuestiones naturales, de caracter cientifico, o pre-
cientifico, como se le ha denominado,%® singular dentro de la produccion
literaria romana en general, pues no se trata de una mera exposicion de
hechos naturales, a la manera de la Historia Natural elaborada por Plinio el
Viejo, sino que aborda el estudio y discusion sobre la creacion del universo
y sus fenomenos, pero considerando sus repercusiones morales. Esta obra

resulta muy significativa para la interpretacion de lo que Séneca entiende

66 Sén., Ep., 64, 5-6: Libet aliquid habere quod vincam, cuius patientia exercear. [Nam hoc
quoque egregium Sextius habet, quod et ostendet tibi beatae vitae magnitudinem et
desperationem eius non faciet: scies esse illam in excelso, sed volenti penetrabilem.] Hoc
idem virtus tibi ipsa praestabit, ut illam admireris et tamen speres. Mihi certe multum
auferre temporis solet contemplatio ipsa sapientiae; non aliter illam intueor obstupefactus
quam ipsum interim mundum, quem saepe tamquam spectator novus video.

67 El nombre de Didlogos lo adquieren principalmente por encontrarse reunidos en el
manuscrito Ambrosiano C. 90 inf. del siglo X. Pero, ademas, existe controversia de si el
propio Séneca se refiere o no a sus obras especificamente como “dialogos”: Cfr. Beneficiis,
V, 19, 8; y, asimismo, el estudio introductorio a los Didlogos de Juan Mariné Isidro en
Biblioteca Clasica Gredos. No obstante, es conveniente resaltar al respecto, que el origen
del término griego, dialogos, significa conversacion, didlogo. La voz media del verbo,
dialogizomai, significa, ademas de conversar, pensar, meditar, considerar. Por otra parte,
el soliloquio es una figura retérica definida como un “didlogo ficiticio”, ver: Beristain,
Helena, Diccionario de retérica y poética, México, Porrtia, 1998. Con todo, las obras en
prosa de Séneca no se pueden considerar completamente estructuradas a manera de
dialogos o soliloquios, pues en ellas utiliza ambos.

68 Ver Codortier, C., “Introduccién”, en Naturales Quaestiones, Madrid, Consejo Superior
de Investigaciones Cientificas, 1979, pp. XXIII y XXIX.
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por Providencia. Sobre los beneficios es un tratado que plantea el tema del
dar y recibir; de los favores y las gratitudes, del que se derivan, no sélo
consecuencias morales y sociales, sino incluso economicas. Una certera
idea de como entiende Séneca los beneficios la da, en su famosa

“Respuesta a Sor Filotea”, Sor Juana Inés de la Cruz, quien escribe:

y en sentir de Séneca, el que empezo a hacer beneficios se
obligb a continuarlos; y asi pagara a vos vuestra liberalidad,
que soélo asi puedo quedar yo dignamente desempenada, sin
que caiga en mi aquello del mismo Séneca: Turpe est
beneficiis vinci. Que es bizarria del acreedor generoso dar al
deudor pobre con qué pueda satisfacer la deuda. Asi lo hizo
Dios con el mundo, imposibilitado de pagar: didle a su hijo
propio, para que se lo ofreciese por digna satisfaccion.69

Se cuenta asimismo con Sobre la clemencia, dedicado a Neron, que
se conserva incompleto y es considerado su tratado politico. Ademas,
existen una satira dirigida al emperador Claudio llamada Apocolocintosis, y
diez tragedias.?’® También le son atribuidos, aunque es dudosa su autoria,
pequenos poemas o Epigramas.?!

Del recuento anterior se aprecia que la obra senecana no se
compone de tratados logicos o metafisicos; ni de dialogos de corte
platonico o ciceroniano. Tampoco se estudia la moral en un sentido teérico
y bien organizado.”? Y, aunque Séneca fue jurista, como todo senador o

tribuno romano lo era —y €l lo fue—, no existe, al menos noticia, de una

69 Sor Juana Inés de la Cruz, “Respuesta a Sor Filotea de la Cruz”, en Obras Completas
IV, México, FCE, 1995, p. 474. La cita de Sor Juana corresponde a Beneficiis, 5, 1, 5, que
a la letra dice: turpe esse beneficiis vinci.

70 Existe duda de si una de esas diez tragedias, Octavia, sea obra de Séneca, aun asi, es
incluida como tal por los editores.

71 Ademas, se ha conservado fragmentos de las siguientes obras: De uitra patris; De
officiis; De superstitione; De matrimonio; De motu terrarum; De lapidum natura; De piscium,
De situ Indiae; De forma mundi, De remediis fortuitorum.

72 A través de Lactancio (Div. Inst. 1, 16, 20; II, 2, 24; VI, 17, 28), se sabe de la
composicion de unos libros con caracter sistematico de Séneca conocidos como Moralis
philosophiae libri, que no se han conservado.
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obra referida al tema del derecho, sea natural o positivo. Pero a lo largo de
sus escritos, es recurrente la alusion a la Providencia, concepto
compartido por todos los filosofos estoicos, referido al orden universal que
gobierna al mundo, que se equipara a la justicia y, por ende, a lo que en
otros términos es conocido por derecho natural.7® Incluso, uno de sus
Didlogos si se titula asi.

Debido precisamente a esa pretendida “asistematicidad”, a su
composicion interna y al género en que se les ha clasificado, sus textos
han merecido con mayor frecuencia la atencion para realizar un estudio
critico de ellos por parte de historiadores y filologos que de filosofos. Lo
antes dicho no significo, primero, que Séneca se haya mantenido ajeno a la
especulacion filoséfica de los grandes escuelas de la antigliedad. Asi como
conoce las propuestas de los estoicos de la primera y segunda Stoa, es
bien claro el manejo que hace de las doctrinas de Platon y Aristoteles, y de
toda la tradicion tragica y épica griega. De hecho, se llega a afirmar que
Séneca es mas que estoico, un filosofo ecléctico, dada la influencia de
diferentes tendencias filoséficas que se manifiestan y perciben a lo largo de
sus escritos.” En segundo lugar, no quiere decir, que su obra no haya
tenido una influencia notable en la historia del pensamiento en Occidente.
Son varias y fuertes las evidencias de que el pensamiento senecano
penetra en la Edad Media y en el Renacimiento, sobre todo en pensadores

espafnoles y franceses. Es el caso de san Agustin, Abelardo, Petrarca,

73 La Uinica alusién hecha por Séneca al derecho natural, iure naturae, se encuentra en
Cuestiones Naturales, 111, Pref., 16.

74 En ese sentido, Grimal, P., Sénéque, sa vie, son ceuvre, Paris, Presses Universitaires de
France, 1948, p. 41. Se ha querido incluso ver dentro de su obra, la influencia de
religiones orientales debido a la estancia que Séneca mantuvo en Egipto alrededor de 25-
31 d. C.: Cfr., Grimal, P., “Le De Clementia et la royauté solaire de Nerén”, Revue des
études latines, 1972, pp. 205-217. Por su parte, Alain Michel, afirma: “En realidad, los
filosofos se definen segun la doctrina que domina en sus obras, pero todos, en diversa
medida son eclécticos; son las leyes de este eclecticismo lo que hay que intentar definir.
Ahi esta la originalidad de la filosofia de esta época.” “La filosofia en Grecia y Roma desde
130 a. de C. hasta 250 d. de C.”, en VV.AA., Historia de la Filosofia. Del mundo romano al
Islam medieval, México, Siglo XXI, 2003, p. 42.
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Bocaccio, Montaigne o Quevedo”5; sin que al mismo tiempo se soslaye su
presunto influjo en la doctrina cristiana, incipiente en su época.

El ejemplo de su vida ha intrigado, ademas, a artistas. Se dice que
Rubens solia pintar mientras un lector le leeia en voz alta, entre otras, las
obras y la vida de Séneca; de ahi que el suicidio y la figura del estoico,
sean un tema recurrente en este pintor del siglo XVII. En “Séneca
moribundo” (“Der sterbende Seneca”, Rubens hace patente el caracter
portentoso, (inherente, por cierto, a su propia pintura) del filosofo estoico
(¢ccaracter portentoso inherente también al filosofo?). En ella, se observa a
un anciano desnudo, cubierto apenas por un pano, de pie, desangrandose
dentro de una tina. Su vejez es delatada por la barba escasa y los cabellos
blancos y finos, asimismo, por la flacidez de su piel; pero en realidad el
cuerpo es fuerte y musculoso (si bien deploraba el ejecicio en exceso en el
gimnasio, siendo ya viejo, Séneca cuenta que solia correr todos los dias
junto con un esclavo). El anciano esta rodeado de cuatro personas; los dos
que estan atras y a su derecha son los soldados enviados por Neron. Otra,
tal vez un esclavo o un joven alumno (alguien supondria que se trata de
Lucilio, si no fuera porque éste era apenas unos anos mas joven que el
propio Séneca), luce sumamente asustado, aun asi, toma nota con apuro y
ansiedad, en cuclillas, de las ultimas palabras de su amo o maestro. La
cuarta persona, serena y diligentemente, le sostiene y recoge en un trapo
la sangre que brota de su brazo izquierdo (¢se trata del mas dominado
Lucilio?). Mientras tanto, Séneca continua hablando. Sus ojos denotan
desvelos. Su mirada se dirige hacia arriba, ¢o, mejor, hacia su interior?
¢Qué es lo que en realidad mira?, ¢acaso se figura que esta escena sera
mil veces contada junto con lo que fue su vida y, tal vez, plasmada por un

pintor de un tiempo todavia por venir?

75 Codotier, “Datos biograficos” en Didlogos, p. 35; y Mangas, J., Séneca o el poder de la
cultura, Madrid, Debate, 2001, pp.151-153.
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Por otra parte, hay que decir que las perspectivas de la filosofia en
nuestros dias no son las mismas, sobre todo cuando los estudios
lingliisticos cobran una importancia relevante dentro de ella. Con esto, la
valoracion de la obra del filosofo nacido en Cordoba, adquiere matices
distintos. La pretendida asistematicidad con que se han tachado sus
escritos cobra otro valor. Concretamente, el analisis filologico de su obra
hace patente el vinculo del estilo senecano con su propuesta filoséfica. En
contraste con gran parte de la tendencia anterior, los estudios actuales
resaltan la sistematicidad del empleo retérico en todos sus textos; el uso
de figuras y sentencias caracterizan una filosofia cuyo objetivo es fuerte,
pero no exclusivamente, ético, es decir, dirigido a la praxis.’¢ Como es
propio de la literatura latina, la forma y el objeto del texto requerian,
cubrir entre ellos, ciertos canones retoricos, y esto incluia, asimismo, a la
exposicion filosofica.??

Sin embargo, el estudio critico, no sélo ha cobrado importancia
desde su sesgo linglistico. Si bien emparentados en la tan mentada
posmodernidad, filosofia y lenguaje, la filosofia estoica ha mostrado un
renovado vigor también por su particular interés en lo que hoy
denominamos sujeto, pues el estoicismo aporta una forma inédita de
conocimiento del individuo sobre si mismo. Asi lo muestra Michel Foucault
en La inquietud de si, donde el autor se refiere en gran parte a la postura
que guarda Séneca respecto del ejercicio de conocimiento interior, para
realizar lo que, en ultima instancia, constituiria una genealogia del sujeto.
Tanto es el interés, en este sentido, que suscitan los preceptos de la

doctrina estoica, que se llega a hablar hoy de un neoestoicismo.78

76 Paul Veyne ha visto en ella mas bien una doctrina del conocimiento, y no una simple
filosofia moral, op. cit., p. 12.

77 Ver la “Introduccién” de Carmen Codofier a las Naturales Quaestiones (NQ), op. cit., pp.
XXIV y XXV.

78 Veyne, op. cit.
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Ahora bien, gracias a la particular estructura de la obra senecana,
“particular” al menos para gran parte de la tradicion filoséfica, se hace
necesario recurrir al corpus completo conocido para interpretar un
determinado concepto; incluso, a aquellos textos que parecerian exclusivos
del ambito literario como las tragedias. Si bien éstas poseen un rasgo
didactico, las tragedias se presentan, en mas de un sentido, de modo
sintomatico.7? Pues, ademas de que en ellas se encuentra plasmada la
doctrina del filosofo, resaltan y refuerzan varias de las posturas
enunciadas en los textos en prosa. Al rebasar su controvertido caracter
performativo,80 se obtiene la exposicion y confrontacion de las pasiones;
exponen al hombre en un incesante combate con la Fortuna; y, también, al
hacer uso de personajes mitologicos, senalan la validez que aun posee, en

el mundo romano del siglo I, la narracion mitica.

1.4.2. La obra y su tiempo

A la luz de un razonamiento légico-deductivo, son innegables las
contradicciones entre el contenido de la obra y la vida de Séneca que, de
acuerdo con el modo de exposicion de la estructura de la mayor parte su
obra, conduce, asimismo, a notorias contradicciones teéricas. Asi, es
frecuente el reproche hecho al filésofo estoico quien recomienda: “si
quieres consagrarte a tu alma, es necesario que seas o pobre o semejante
al pobre”;81 y sea €l mismo quien haya ocupado los mas altos cargos
politicos dentro de la Roma imperial; ademas de haber sido uno de los mas

acaudalados hombres de su época. Ese reproche se recrudece cuando una

79 Luque Moreno, Jesus, “Introducciéon General” a las Tragedias, Madrid, Editorial
Gredos, 1997, p. 35.
80 bid., pp. 44-50.

81 S¢én., Ep., 17, 5: Si vis vacare animo, aut pauper sis oportet aut pauperi similis.
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de las mas importantes premisas que se extraen a lo largo de sus escritos,
es acordar la razon providencial y los actos.82

Dos cosas hay que tener presentes a este respecto. 1. Si bien Séneca
hace mencion de propiciar la pobreza; pregona su desapego pero no su
abstencion, y ésta es una distincion importante en €l. Pues, después de
esa misma recomendacion hecha a Lucilio, anade: “Este empeno no puede
resultar provechoso sin la practica de la frugalidad; mas la frugalidad es la
pobreza voluntaria”. Séneca, en este caso como en otros mas, distinguira
entre la condicion que le ha tocado vivir, por suerte, es decir, por gracia de
la Fortuna, que puede tratarse de una condicion favorable como
desfavorable, y una voluntad que se esfuerza por dilucidar —de ahi que la
practica frugal sea necesaria—, las normas de la Providencia.83 2. La razon
a la que se refieren los estoicos como norma universal, dista de ser aquélla
apegada al canon aristotélico, que so6lo acepta como verdadero lo mostrado
como evidente. Este tipo de razon, tendra su expresion culmen en la
filosofia de Descartes en el siglo XVII, que declara a Dios como una idea
“evidente”, de la cual es posible extraer, a través de un razonamiento
deductivo, la Verdad. No es, por tanto, esta razon ni este Dios a los que
Séneca se refiere al pretender adecuar sus actos. La razon referida por él
es una razon que contempla a Dios, no como una idea nacida del sujeto,
sino como un todo exterior que se manifiesta en la Naturaleza con una

intencion no evidente. La labor de la razén sera, entonces, encontrar,

82 Asi, por ejemplo, en Ep., 20, 2; 34, 4; 75, 4. Quiza sea en el mismo sentido del
reproche que Nietzsche nombra a Séneca “torero de la virtud”: “Incursiones de un
intempestivo”, en Creptisculo de los idolos. Aunque este reproche bien puede provenir por
el hecho de haber preparado su muerte como un torero: “ante las candilejas del mundo”,
al decir de Maria Zambrano, ver: Séneca, Madrid, Siruela, 2002, pp. 57 y 58.

83 Sin animo de realizar una apologia de Séneca, se debe recordar que la institucién
imperial contemplaba las dadivas ostentosas por parte del emperador, para de esa
manera asegurar la fidelidad de sus gobernados. Se trataba de una practica ineludible,
que formaba parte del mecanismo que preservaba al imperio. El gran patrimonio que
logré conformar Séneca le debe mucho a esta practica imperial. Por otra parte, Séneca
aborda ampliamente el tema de dar y recibir favores, distinguiendo la intencién con que
se hace, en su tratado Sobre los beneficios.
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dilucidar, esa intencién, que con frecuencia se muestra cambiante. Se
tratara, pues, de un “proceso inverso” al cartesiano, ya que el ejercicio de
inteligencia sera para hallar lo oportuno, lo conveniente a cada situacion,
y, ésta, siempre sera distinta. Aunque este razonamiento se encuentra mas
proximo al pensamiento mitico, en Séneca se observa una tension entre
uno que hace uso de la palabra persuasiva del que éste se vale para ser
eficaz,8* y otro de caracter “cientifico”, que pretende mostrar Ilo
incuestionable mediante pruebas suficientes.

Si bien la época de Séneca se caracteriza por ser sincrética, ese
sincretismo que se experimenta a lo largo del helenismo, y el comienzo de
la Republica, e incluso el Imperio, supone fuertes tensiones entre las
distintas doctrinas que prevalecen. Tensiones que sin duda forman
coyunturas, a partir de las cuales se hara posible mas tarde la definicion
de los elementos que intervienen. Pero mientras el sincretismo esta vivo, se
hacen patentes las contradicciones entre las doctrinas que se pretenden
conciliar, maxime si, como es caracteristico de la filosofia romana, buscan
ser puestas en practica. Por otra parte las acontecimientos sociales de la
época, como se ha visto, propician nuevas condiciones politicas, a las que
se tendra que hacer frente. A la vez, los referentes mentales arcaicos aun
estaran presentes. Séneca, por ejemplo, vivira dentro un régimen imperial,
que ha roto con los margenes de actuacion y pensamiento bajo los cuales
se guiaba la ciudad antigua,® y, sin embargo, seguira confrontando y

adaptando esos viejos limites a la estructura del Imperio:

Yo, soy arbitro de la vida y de la muerte de los pueblos, en
mi mano esta la suerte y situaciéon de cada cual; por mi boca
la fortuna manifiesta qué quiere conceder a cada uno de los
hombres; segiin sea mi respuesta, pueblos y ciudades

84 Detienne, M., Los maestros de verdad en la Grecia arcaica, Madrid, Taurus, 1983, pp.
61 y ss.
85 Cfr. Michel, Alain, op. cit., p. 40.
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conciben causas de alegria; no hay parte en lugar alguno
que prospere sin que yo lo quiera y propicie...86,

hace decir a Ner6on, indicandole asi la funcion que él posee como
emperador. De esa manera, Séneca retoma para su tratado la formula
monarquica de los antiguos pueblos, donde el rey era equiparado con los
dioses, y lo traslada al gobierno imperial, ignorando, no soélo un
antecedente historico mas reciente como el de la Republica y el senado,
sino incluso las leyes vigentes en Roma, que demandaban un consejo
imperial.87

Asi, es dentro de este marco en que se gesta la doctrina senecana,
que si bien puede acusarsele de contradictoria en relaciéon con su entorno
historico, no cejara de pretender ser coherente consigo misma, aunque ello
no la libra de ser ambigua. Dicha ambigliedad, que bien puede ser
atribuida a “la falta de claridad en el manejo de los conceptos”@8; es al
mismo tiempo signo del debate entre dos claras vertientes de pensamiento
empenadas en conocer la verdad: “mitica” y “racional”, ambas sin duda
presentes en la filosofia senecana. De esto dan cuenta, el uso precario de
ciertos términos empleados por Séneca que, con seguridad, favorece la

denostacion de su filosofia. Es el caso de ciertas palabras como “aire” (aer),

86 Sén., Sobre la clemencia, 1, 1, 2: Ego vitae necisque gentibus arbiter; qualem quisque
sortem statumque habeat, in mea manu positum est; quid cuique mortalium fortuna datum
velit, meo ore pronuntiat; ex nostro responso laetitiae causas populi urbesque concipiunt;
nulla pars usquam nisi volente propitioque me floret.

87 Michel, op. cit., p. 55. Fears, J. R., ubica la idea de un rey elegido por los dioses desde
Homero, Iliada, 1, 277-279; 2, 203-206; 9, 96-99; se encuentra también en Esquilo,
Agamenédn, 42-44; y Sofocles, Fedra, 135-143, “Nero as the Vicegerent of the Gods in
Seneca’s De Clementia”, en Hermes, 103, 1975, p 495. Séneca, como se vera, incluso
pasa por alto en Sobre la clemencia, las formas de gobierno clasificadas por Platén y
Aristoteles como democracia, oligarquia y tirania. Por otra parte, el de Courduba, posee
una visién historica degradante, es decir, concibe a una sociedad sencilla y carente de
vicios en sus origenes, que ha degenerado hasta su época. Esto parece ser un factor que
favorece la postura que guarda respecto a la imposiciéon de la “tirania”. Sin embargo, es
otra la opinién vertida en Cuestiones Naturales, cfr. 43, 2.

88 Codorier, “Introduccién” a Cuestiones Naturales, op. cit., p. XXIX.
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“soplo” (spititus), “viento” (uentus), o “cielo” (caelum)®?, que intervienen
para esclarecer la idea de Providencia desde su aspecto fisico o natural.
Del mismo modo lo es, el propio término Providentia, que supone un orden
racional preestablecido y, no obstante, admite la intervencion de la
Fortuna y la contingencia. Asunto, éste ultimo, por el que el estoicismo ha

recibido sus mas agrias criticas.

1.5. Entorno socio-politico de Séneca

La vida de Séneca transcurre durante los gobiernos de cinco emperadores
romanos: Augusto que permanece hasta el afio 14 d. C, y cuyo reinado
corre paralelo a la vida de Séneca en Cordoba; Tiberio, 14 d. C-37;
Caligula, 37-41; Claudio, 41-54 y Neron que rein6 del 54 hasta el 68, tres
anos mas después de la muerte de Séneca. A lo largo de ese periodo, se
registra el declive del imperio alejandrino, y el comienzo del imperio
romano.20 Con Augusto se instaura el poder imperial en Roma, en el 27 a.
C., cuando él se nombra a si mismo Principe del Senado, Princeps; Padre
de la patria, Pater Patriae; Jefe de los ejércitos y Sumo pontifice, Pontifex
Maximus.

Roma poseia una composicion social de por si heterogénea, pues
desde su fundacion la ciudad habia sido integrada por diversas tribus. En
su evolucion, como Atenas, experimenté el paso de una ciudad-Estado a
un imperio. Ambas ciudades atravesaron por guerras que dieron lugar a la
instauracion de regimenes de gobierno completamente nuevos y distintos.

Aun antes de que Roma se erigiera en imperio, los ciudadanos del mundo

89 Joc. cit.

90 Tradicionalmente, se suele dividir en tres las etapas por las que atraviesa la historia de
Roma: Monarquia que va desde 753 a 510 a. C.; Republica de 509 a 27 a. C.; y el Imperio
de 27 a. C. a 193 d. C.
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antiguo habian retomado los ideales y asimilado el pensamiento griego.?!
Como dice Reyes, “la helenizacion cultural de los romanos comienza antes
de que éstos completen sus conquistas”.92 En efecto, la cultura helena es
adoptada por los romanos de las familias nobles desde el tiempo de la
Republica. No obstante, paralelamente a la helenizacion la Roma del siglo
de Séneca es también heredera de una tradicion que involucra un fuerte
apego a sus costumbres ancestrales basadas en una arraigada nocion del
deber y apego al trabajo. Cualidades éstas, que no dejan de ser enaltecidas
y defendidas por romanos que van desde el multifacético Caton en el siglo
IIT a. C., hasta el propio emperador Augusto.

La cohesion requerida en una sociedad tan heterogénea, es
atribuida, entre muchos factores, a la permanencia de ritos simbélicos en
la religion. En el mismo sentido, se aduce al caracter romano, de suyo
abierto y conciliador, que permitié la supervivencia de distintas creencias
religiosas, a condicion de que fueran guardaran el orden y las leyes del
Imperio. El monoteismo hebreo, por ejemplo, era bien conocido en €l,
donde el doce por ciento de la poblacion que lo componia era judia.

Se trataba de una sociedad patriarcal, organizada en sus familias
alrededor de la figura y potestad del padre. De alguna manera esta
organizacion se veia reflejada a nivel del gobierno, donde la figura del rey o
del emperador, nunca deja de representar el sumo poder en torno al cual
se organiza la sociedad y las comunidades conquistadas. Incluso los
consules de la Republica heredan y gozan del poder que antes era otorgado
al rey, quien poseia el imperium para nombrar a los funcionarios, dictar

justicia, conducir la guerra y orientar el culto religioso.

91 Barrow hace notar que mucho de esta influencia se relaciona con las traducciones que
se hacen de las épicas griegas, a partir de ello, aparece un ideal de hombre nuevo que
sustituye al disciplinado romano de los primero tiempos, se introduce de esa manera una
valoracién del caracter y la voluntad individual. Barrow, R. H., Los romanos, México, FCE,
1998, pp. 64 y 65.

92 Reyes, A., op. cit., p. 166.
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Augusto, al comenzar el imperio, emprendidé mejoras en favor de las
condiciones de los esclavos, quienes, ademas de mantener una relacion
directa con los hombres libres, podian poseer tierras y bienes. Existian
leyes que protegian sus derechos y, todavia mas, era factible que lograran
su libertad. La integracion que se llevaba a cabo conforme iba creciendo el
imperio, se verificaba también de forma ascendente. Las ciudades
fundadas por Roma, que fueron miles, se caracterizaban por poseer una
organizacion militar vertical. Los ciudadanos de provincia tenian la
oportunidad de escalar jerarquicamente haciendo una carrera dentro del
ejército. Cada ciudad gozaba de autonomia, y a imitacion del poder capital,
registraba invariablemente tres elementos: la ciudadania, los magistrados,
y la curia (especie de senado). El jefe maximo era el propio emperador, aun
cuando se tratara de la ciudad provincial mas alejada.

El término de la Republica y advenimiento del Imperio, trajo consigo
un cambio de viejas actitudes guardadas por los ciudadanos. La
Republica, habia supuesto para muchos, entre ellos Ciceron, la época del
mejor gobierno, en el que se habian conjugado las tres formas para llevarlo
a cabo, como fue previsto por Aristoteles. En ella se habian verificado
practicas, de algin modo “democraticas” o, con mayor precision, de indole
popular, ya que el poder lo ejercian dos consules por un ano, quienes eran
elegidos por el pueblo reunido en asamblea. Por eso, al concluir la
Republica, es vista como una época dorada en la historia de Roma, y en
consecuencia se experimenta un sentimiento de anoranza hacia ella; pero
también otro de incertidumbre y expectacion ante lo que se pensaba era
un retroceso: la llegada del despotismo. Y los sucesores de Augusto no
hicieron mas que confirmarlo, cada vez con mayor estridencia. Se genero
asi una relacion de miedo y suspicacia con el poder, tanto por parte de los
ciudadanos como del propio emperador. Ante esto, era facil caer en
actitudes ambiguas, sobre todo si se pertenecia al circulo mas cercano que

rodeaba al César.
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Pues, cabe decir aqui, que para los romanos no existia una clara
distincion entre la moral y la politica; y que el derecho y las instituciones
que conformaban al Estado se hallaban igualmente sustentadas en sus
costumbres ancestrales o mos maiorum. Estas se sustentaban en un
profundo sentido de la virtud, que consistia en el ejercicio de la pietas y en
el interés mostrado hacia el bien publico. De ahi que la obtencion de un
cargo en el estamento del gobierno era altamente ponderado, pues abria la
posibilidad, para el hombre de buenas costumbres, de mostrar lo que
podia hacer en favor de los otros, sus conciudadanos. Pero todo esto sufrio
un cambid ciertamente abrupto con la instauracion del Imperio, y esa
antigua pretension dio paso a una actitud de reserva y disimulo por parte
de los ciudadanos.?3 Ahora éstos se esforzaban ante todo por cuidar su
posicion, y hasta su vida, y obtener la aceptacion del emperador. Se daba
pie, asi, a una serie de contradicciones de caracter moral, que dificilmente
se hacian comprensibles. En ese contexto, si bien por una parte con la
ampliacion del imperio se daba una consolidacion de las libertades de
caracter juridico; por otro, prevalecia un ambiente de inseguridad ante lo
que podria cambiar de improviso.

De ese modo, se generaba una desesperanza respecto de lo que
podria lograrse a través del quehacer politico. Es asi que, pese a ese
ancestral enaltecimiento y defensa de la romanidad, el estoicismo cobra un
brio renovado, como el que no tuvo ni siquiera en sus inicios. La adopcion
del estoicismo, sobre todo por parte de la clase senatorial, es visto como
una concordancia directa entre los postulados estoicos, que dan
preeminencia al actuar, y el modo de ser romano, que destaca por su
practicidad y una arraigada creencia en una fuerza superior que rige al

mundo; pero también, es visto como una respuesta al momento de

93 Rudich, Vasily, Political Dissidence under Nero. The Price of Dissimulation, London,
Routledge, 1993, pp. xxi-xxiii.
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incertidumbre y desconcierto que se experimentaba en los primeros anos
del Imperio.

No obstante, esta identificacion conlleva una contradiccion en
materia politica para la doctrina y sus seguidores. Pues, de acuerdo con la
postura inicial, el sabio considera irrelevantes, y hasta rehuye, la
intervencion en los asuntos publicos, ya que se halla concentrado en
eliminar sus pasiones y en alcanzar la contemplacion en una vida aislada.
Esa es la manera de llevar a la practica sus principios. Sin embargo, al ser
la doctrina estoica esencialmente materialista, una actitud puramente
contemplativa se hace asimismo inviable. De ahi que al enfrentarse con la
pacticidad romana y el apego de ésta a procurar el bien comun, el
estoicismo haya adquirido un marcado sesgo politico. Es dentro de este
ambito como el hombre, el sabio estoico, encuentra ahora la manera de
participar en la conformacion del plan universal de la Naturaleza. No son
pocos, entonces, los representantes del estoicismo que, durante el periodo
greco-romano, y todavia mas en el romano, se ven involucrados en los
consejos reales o participan de alguna manera en la vida politica. Pero
como se ha visto hasta aqui, el estoicismo tampoco posee una idea
unitaria de lo que es la Naturaleza. Cada filosofo estoico en los distintos
periodos ofrece un significado de ella, si no propio, si acorde con su
situacion historica. En cualquier caso, no se puede afirmar que
abandonan los principios que enmarcan su filosofia, pues se hallan

siempre en busqueda de acordar sus actos con la Providencia.
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2. Derecho natural

2.1. Concepcion antigua y concepcion moderna del derecho natural

A lo largo de la historia de la filosofia el concepto de derecho natural ha
sido una constante. Con €l se ha apelado a una norma universal valida
para todos los hombres, en todo lugar y en cualquier tiempo. Pero, el
derecho natural es entendido de esa manera so6lo si es contrapuesto al
derecho vigente o comun, conocido como positivo, propio de una sociedad
especifica en un tiempo determinado. Es asi, que al primero se le haya
tenido por el unico derecho verdadero, y por tanto, superior, anterior y
paradigma de cualquier derecho comun elaborado por los hombres. Esto
hace al mismo tiempo que, a través del derecho natural, se apele a un
concepto de justicia. De ese modo, se ha mantenido como un tema propio
de la especulacion tedrica, y es desde ahi que ha obtenido sus
caracteristicas y sus distintas justificaciones. Dada la ambigtiedad a la que
se encuentran sometidas estas ultimas, la nocion de derecho natural
encontro desde muy temprano detractores. Sin embargo, éstos no hicieron
mas que hallar una nueva justificacion —igualmente general y abstracta—
en contra de la que se sublevaban. Sorprende que dicho tratamiento
perdure aun en los campos que admiten al derecho natural como uno de
sus topot: el de la filosofia politica y la filosofia del derecho. De igual modo,
que se presente reiteradamente, en ambos campos, como método para
salvar la dicotomia presentada entre uno y otro derecho.

En el caso de la filosofia politica, se parte del conocido dilema

planteado desde el Gorgias platonico de acatar lo que es justo (nomos),
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segun dice Socrates; o, segun Calicles, lo que es natural (physis).?4 Del
otro lado, la filosofia del derecho reconoce e incorpora como suya sé6lo una
parte del itinerario recorrido por el concepto del derecho natural en la
historia, es decir, aquel que a partir del siglo XVII, con Hugo Grocio, es
concebido como una ciencia con principios evidentes de los cuales es
posible, a través de un razonamiento deductivo, extraer las normas que lo
regulan.95

Aun cuando ambas perspectivas poseen diferencias esenciales, que
se senalaran mas adelante, el caracter “natural” del derecho es un
fundamento que se le atribuye de por si, y cuya modificacion queda fuera
de la voluntad del hombre. Es decir, el concepto del derecho natural, asi
como los analisis y problemas que de él se desprenden, se insertan dentro
de un ambito idealista. De ahi que el primer problema que se suscita,
desde el punto de vista moral, sea el conflicto entre dos 6rdenes distintos,
ideal y real o teorico y practico; y la posibilidad de adecuacion entre ellos.

Ahora bien, este desarrollo del concepto responde a una conocida
linea de pensamiento que parte de Platon y recorre gran parte de la
tradicion hegemonica en Occidente. Este modo dual de pensar el mundo
dirige su atencion y cuestiona solo la esencia de ese ente abstracto que

hace al derecho natural en sus diversas justificaciones; incluso, en

94 Platon, Gorgias, 482e-484. Asimismo, Reptiblica, 338e-367c. Desde la perspectiva
dualista a la que se alude, el punto de vista de Calicles es, por su parte, considerado
injusto.

95 Una propuesta innovadora y con altas expectativas dentro de la filosofia del derecho la
ha ofrecido el jurista aleman Arthur Kaufmann, quien defiende la “estructura ontolégica
del derecho”, misma que anula la unilateralidad del derecho natural y del positivo. Para
Kaufmann, tanto la positividad, es decir, la existencia del derecho en una norma validada,
asi como su contenido o esencia, se complementan y hacen al derecho en su totalidad. El
contenido de éste no precede ni es superior a su existencia. Un iusnaturalismo radical se
torna inutil por carecer de efectividad, al tiempo que un positivismo acendrado, que no
mira hacia una idea de justicia, es susceptible de caer en las maximas aberraciones. V.
Garcia Maynez, Eduardo, Positivismo juridico, realismo sociolégico y iusnaturalismo,
México, UNAM, 1989, p. 145-160. Sin embargo, esta postura todavia deja de lado el
aspecto individual, es decir, aquel que toma en cuenta el tipo de razonamiento llevado a
cabo por parte del sujeto que conoce y aplica la norma.
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aquellas que pretenden sostenerse en una realista, como, segun Platon, es
el caso de Calicles quien veia en la fuerza del mas fuerte su verdadero
fundamento. Sin embargo, dado que este proceder muestra un desprecio
hacia el orden real, al que tiene por imperfecto, prescinde de realizar
cuestionamientos, asi como de formular las preguntas acerca de las
condiciones historicas y materiales que propician su aparicion: ¢qué hace
pensar, desde tiempos milenarios, la existencia de un orden?; ¢cuales son
las condiciones sociales a partir de las cuales se concibe un derecho
universal?; ¢es a partir de ellas que la filosofia toma la idea de un derecho
natural?; ¢qué condiciones reune el individuo para concebir y definir dicho
orden? La indagacion acerca de estos puntos es enormemente varia y
vasta, si se toma en cuenta la diversidad de respuestas que se han dado al
respecto en distintos periodos. Del mismo modo lo son, los métodos a
partir de los cuales es posible realizar dicho estudio.

De acuerdo con lo anterior, se hace necesario acotar que este trabajo
se localiza dentro del ambito filosofico, pero en un aspecto de €l que ha
sido, si bien trascendente, no hegemonico, es decir, aquel que no ha
centrado su atencion en determinar ni definir la esencia del derecho
natural; ni lo ha contrapuesto a un derecho positivo. Antes bien, que parte
de una nocién y conocimiento del mundo y del individuo donde aun esa
contraposicion no esta sobradamente marcada. Se trata de una
concepcion unitaria no de la razon, sino del mundo, donde tanto la teoria
como la praxis son inherentes. Dicha concepcion, se vale de un saber
practico, o mejor dicho, de saberes, en tanto técnicas de conocimiento,
distintas de la razén unitaria que sigue principios logicos y busca, ante
todo, la objetividad. Estos saberes descubren, por un lado, modos de

inteligencia propios del pensamiento mitico, ya que muestran y persiguen
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una vinculacion inmediata entre la teoria y la practica, y por otro, plantean
el objeto de su conocimiento de forma ambigua.?6

En ese sentido, el derecho natural antiguo, en especifico el
desarrollado a partir de los estoicos, no posee una definicion doctrinal que
defienda la preexistencia de un valor supremo que deba regir el
comportamiento humano. Lo que se da, como parte de la cosmovision que
defiende la doctrina, es la supremacia del Logos. Este, no antecede ni
constituye una suma de preceptos conocidos que deban ser aplicados
siguiendo una deduccion légica. Antes bien, ese Logos coexiste. Por tanto,
en el caso del hombre, el l6gos que le constituye no esta tampoco sujeto a
un solo tipo de razonamiento individual.

De este modo, y cinéndonos a la linea de reconstruccion historica del
pensamiento perfilado por pensadores como Michel Foucault, no sera de
un concepto claro que se pretenderan extraer las consecuencias
hipotéticas de su definicion; sino mas bien, sera teniendo en cuenta la
aparicion, en determinada etapa de la historia, de una nocion ambigua
acerca de un derecho universal, como lo es el de Providencia estoica, que
se plantearan las practicas que le generan, asi como las condiciones que
reune el sujeto para hacerla efectiva.

Asi, para Foucault, las practicas sociales posibilitan la generacion de
nuevos objetos y técnicas de conocimiento que, a su vez, crean nuevas
clases de sujetos tendiendo asi una relacion que hace efectiva
historicamente a la verdad.®7 Las practicas juridicas, practicas de control y
vigilancia, en la antigliedad generan un cierto tipo de verdad no impuesta,
a la manera en que lo pretende la tradicion idealista, sino mas bien,

condiciona el surgimiento de un sujeto de conocimiento diferente y, por

96 Con ello no se quiere dejar por supuesto que la razén unitaria se haya originado de
forma espontanea e independiente al ambito mitico, antes bien, se escinde a partir él. Sin
embargo, son los saberes practicos los que se encuentran mas proximos al pensamiento
mitico, ver Detienne, Marcel, op. cit., pp. 61 y ss.

97 Cfr. Foucault, M., La verdad y las formas juridicas, Barcelona, Gedisa, 1995, p. 14.
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tanto, de modos de pensar esa verdad distintos, es decir, que no son ni
constantes ni homogéneos.

Sin embargo, tratandose de un concepto como el derecho natural
que se presenta, desde su mas antigua mencion hasta su mas moderna,
como un modelo ideal tenido por verdad, no parece generarse, a través de
practicas exclusivamente juridicas, sino mas bien, a través de hechos
sociales e institucionales validos dentro en un contexto mitico, y por tanto,
también perteneciente a un sistema de representaciones religiosas.

Por lo hasta aqui dicho, se apuntan ya las principales lineas que
diferencian y entrecruzan al iusnaturalismo antiguo del moderno. Mientras
que el primero parte de un orden universal, que no contrapone la teoria y
la practica; el segundo, hace una diferenciacion tajante entre lo real y lo
ideal, abstrayendo un concepto de la praxis. En ambas vertientes existe un
orden inmodificable por la voluntad humana, sin embargo, a través del
que distingue un modelo ideal, sera posible la modificacion del orden real.
En tanto, la realidad unica a que se atiene el iusnaturalismo antiguo, si
bien guarda una doble composicion, material y espiritual, y es asimismo
inmodificable, se encuentra en constante realizacion.

Como se observa la idea de derecho natural se diferencia
radicalmente en ambas escuelas. El derecho natural en la antigliedad
significa la manera en que se estructura el todo universal, esto es, se trata
del modo de ser de cada cosa, animada o inanimada, y la relacion que
guardan entre ellas. Mientras que la moderna doctrina iusnaturalista,
acota su esfera al ambito del deber ser.

Otro punto altamente distinguible entre el derecho natural antiguo y
moderno es la unidad a la que se refieren. Dicha diferenciacion, delimita la
perspectiva desde la que se concibe cada uno de ellos, senalando el
proceso de conformacion, no sélo del derecho mismo, sino también del
individuo que lo genera; del sujeto, propiamente dicho. La unidad a la que

se refiere el iusnaturalismo moderno es la del sujeto cognoscente, que se
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ha constituido a lo largo de la historia como nucleo del conocimiento, asi
como de su accion deliberada dentro del mundo real.

Por su parte, en el derecho natural antiguo, la unidad de que se
habla se refiere a la totalidad de lo existente, al universo, carente de centro
y, aunque todavia no se puede considerar al sujeto como nucleo en que se
disciernen sus propios predicados, el ejercicio de introspeccion que se
realiza, a través de la razéon para lograr comprender las leyes de la
naturaleza, es entendido como un ejercicio de autonomia del individuo,
acercandose, asi, al papel que juega el sujeto moderno. “Cuidado de si”
denominara Foucault a este deseo por procurar el alma, especialmente

apreciado por los filosofos estoicos, y dira:

Se puede pensar entonces en un fenomeno evocado a
menudo: el crecimiento, en el mundo helenistico y romano,
de un ‘individualismo’ que daria cada vez mas lugar a los
aspectos ‘privados’de la existencia, a los valores de la
conducta personal y al interés que dedica uno a si mismo.
No seria pues el reforzamiento de una autoridad publica lo
que podria dar cuenta del desarrollo de esa moral rigurosa,
sino mas bien el debilitamiento del marco politico y social en
el que se desarrollaba en el pasado la vida de los individuos:
menos fuertemente insertados en las ciudades, mas aislados
unos de otros y mas dependientes de si mismos, habrian
buscado en la filosofia reglas de conducta mas personales.98

Sera, pues, desde ese ejercicio, individual e interior, que se dara la
vinculacion con el todo universal, hallando a través de él la adecuacion de
los actos a ese orden universal existente, y no, como lo pretende la razéon
unitaria, desvinculandose del todo para lograr modificarlo.

Esta delineacion de las principales diferencias que hacen al

iusnaturalismo antiguo y moderno no es de ningun modo ociosa. Tomando

98 Foucault, M., Historia de la sexualidad 3: la inquietud de si, México, Siglo XXI, 1996, p.
40. Aunque la traducciéon mas conocida del término souci empleado por Foucault se da
por ‘inquietud’, los términos ‘cuidado’ o ‘preocupacion’, se acercan mas a su sentido.
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en cuenta que el derecho se enfrenta de suyo, a la problematica inherente
a ambas posturas teodricas, es decir, a la conciliacion entre una nocion de
justicia que se haga realmente efectiva, el contraste entre uno y otro
permite dos cosas. Por un lado, evidencia un punto postergado por la
historia del pensamiento hasta hace muy poco, como lo es la consideracion
de un sujeto que hace suya y delimita cierta idea de justicia. Este sujeto
no se encuentra erguido en el centro que determina el conocimiento, a
través de un tipo de razon unitaria, sino, como lo hace ver Foucault, se ha
encontrado en constante definicion, respondiendo a los distintas
condiciones historicas que lo modifican.?2 Por otro lado, dicho contraste
permite evidenciar como estas mismas condiciones se incrustan dentro un
ambito simbolico que les significan y a las que los individuos responden,
mediando otros tipos de razonamiento.

Es a partir de estas consideraciones que el iusnaturalismo antiguo,
con su pretension de orden universal, cobra su valor y eficacia, pues sélo
hacia el interior de su propio sistema de creencias se establecen las

relaciones simbolico-religiosas que condicionan la actuacion del individuo.

2.2. Derecho natural y justicia

Desde su distincion mas original, la idea de derecho va ligada a la de

justicia. Ese binomio ha permanecido en la tradicion del pensamiento

juridico occidental en lo que, a partir del siglo XI,100 se distingui6 en los

99 Foucault, La verdad y las formas..., op. cit. p. 16.

100 Norberto Bobbio en su analisis histérico del positivismo juridico precisa que,
conceptualmente, ambos términos se conciben desde la antigliedad clasica: Platon y
Aristételes. Sin embargo, técnicamente empiezan a utilizarse en la Edad Media, de
manera cierta, con Abelardo y, puede ser, que incluso antes de él. Bobbio, N., EI
positivismo juridico, Madrid, Debate, 1993, pp. 35-39. Dentro del ambito juridico, estos
términos seran sistematicamente invocados a partir de M. Antistio Labeon, jurista de la
época de Augusto y opuesto a su régimen, como forma para justificar algunas reglas
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términos técnicos de derecho natural y derecho positivo. Este ultimo,
caracterizado, en sus rasgos mas generales, por ser elaborado e impuesto
por el hombre en wuna sociedad determinada de acuerdo con un
procedimiento preestablecido y sistematico. Esta sistematicidad radica
fundamentalmente en que se presenta de manera escrita. Precisamente es
esta caracteristica del derecho con que hoy se tiende a identificar, fuera
del ambito teorico, a todo el derecho. Principalmente a partir de que el
Estado asume el monopolio de la elaboracion de las normas juridicas. El
mismo caracter “positivo” se le otorga a la justicia dentro de la postura
mas arraigada del positivismo juridico. Es entonces cuando se dice que
ella radica en la exacta aplicacion de la norma juridica a un problema
concreto.

El derecho natural no posee una sistematizacion rigurosa, escrita y
recogida en un corpus, que no sea el de las doctrinas de los distintos
filosofos que lo han definido. A diferencia del positivo, no se impone por el
hecho de ser publico y escrito, sino que simplemente se le tiene como
preexistente y, entonces, la tarea del hombre, dada su propia naturaleza,
consiste en encontrar esas leyes para que rijan su comportamiento. De ahi
se sigue que el derecho natural involucra una determinada cosmovision, y
con ella una cierta idea del hombre, ligada a una idea de justicia. Pues
mientras el razonamiento humano sea conforme a la razon, a la recta
razon, sera asimismo justo.

De este modo, el derecho natural se ha hecho equiparable a la idea
de justicia en los dos sentidos en que ésta se entiende: 1) como norma
eficaz que hace posible la convivencia entre los hombres; 2) como
adecuacion del comportamiento humano a una norma, que hace ser a

quien lo realiza virtuoso. En el primer caso se parte de una concepcion

especificas del derecho positivo y, después, seran desarrollados por Gayo, Paulo, Ulpiano
y Marciano: Kruiger, Pablo, Historia, fuentes y literatura del derecho romano, México,
Editora Nacional, 1967, p. 112.
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general de la norma que debe regir el comportamiento para llegar a un
determinado fin, y que una parte de la tradicion filosofica ha identificado
con la felicidad o la libertad. En el segundo, se atiende a lo que se
considera es lo propio del hombre, es decir, la razén: el hombre es
esencialmente un ser racional, y es en la razon en donde radica su virtud.

Sin embargo, las caracteristicas que han definido a la justicia y al
derecho natural han variado y adquirido matices distintos a lo largo de su
historia. De acuerdo con la fundamentacion que se ha otorgado a lo
“natural”, se ha tratado de un derecho teologico, racional, biologico,
sociologico o psicologico. En nuestros dias, ha sido llamado también
“derecho objetivo”.101 Las teorias de la justicia también han registrado
variaciones de acuerdo con el fin que han perseguido. Por otro lado, la
razon a la que se le confiere la tarea de adecuar la norma, ha sido vista
solo desde una parte de la tradicion filosofica que la ha considerado sélo
como una técnica de razonamiento causal. Soslayando de ese modo,
técnicas de razonamiento distintas, como la retorica, que se relaciona con
la impresion repentina, lo persuasivo y la prudencia. Con relacion a esto,
hay que recordar que la retérica, al contrario del platonismo, fue muy
valorada y cultivada por los estoicos.

Es necesario resaltar también que los términos derecho natural y
justicia adquieren un significado distinto si se trata del ambito juridico,
que si se trata del filosofico. En el ambito juridico, las posturas teoricas
mas recientes aceptan la injerencia del derecho natural, formando parte o
equiparado con la filosofia del derecho, dentro de un orden juridico
determinado. Sus postulados sirven para cuestionar y modificar dicho
ordenamiento, mismo que contiene los fines perseguidos y defendidos por
el Estado. Por lo regular, esos postulados estan plasmados en lo que se

conoce hoy como Constitucion Politica, es decir, en el derecho positivo.

101 Garcia Maynez, E., op.cit., pp. 129-145.
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El iusnaturalismo moderno no se encuentra mas ligado a los
principios religiosos con los que estaba comprometido en la antigiiedad.
Pero hoy, indudablemente, responde a una tradicion politica y social
determinada que reconocera como verdadero y justo un acto respecto de
un principio. Y ese reconocimiento no sera necesariamente, a través de
razonamientos logicos, sino que podra tratarse de razonamientos no
demostrables: “En realidad, solo cuando no son demostrables es autoridad
en el estricto sentido involucrado”.192 De tal manera, aun cuando el
entorno en que la ley o el derecho es creado sea dinamico, se encuentre en
constante cambio, la fundamentacion de la norma universal atiende
siempre a la conviccion de la existencia de un orden previo, que tiene un
caracter si no propiamente religioso, si esotérico, mismo que en la
antigliedad es identificado con lo divino. Esa conviccion se refleja en la
defensa de un derecho natural, y si bien no lo nombra como divino, lo
contrapone ahora como natural a cualquier otro derecho elaborado por el
hombre. Incluso lo considera un arquetipo para este ultimo.103 En ese
sentido se expresan Platon, Aristoteles y, posteriormente, la escuela de los
estoicos. Esa misma tendencia la retomaran los juristas romanos y sera la
constante hasta el medievo.

En el ambito filos6fico el panorama es otro. El derecho, no sélo es
una mas de las materias de reflexion que desde el nacimiento de la
filosofia esta presente, sino que forma parte de su emergencia; la
constituye. Lo anterior desde dos perspectivas. El surgimiento del discurso
filosofico da cuenta de un entorno bien conocido: la Atenas de los siglos VI-

V a. C, etapa en la que las estructuras sociales y la actividad de la polis

102 Friedrich, Carl Joachim, Tradicién y autoridad, México, Editores Asociados, 1974, p.
S0.

103 Cfr. Bobbio, op. cit., p. 43 y 44.
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han entrado en crisis y se han transformado.104 La palabra que enunciaba
el derecho ya no es el privilegio de un solo individuo, por el contrario, se
ha vuelto publica. Es ésta la que, a través del debate, se constituye en ley,
y es susceptible incluso de fijarse en la escritura. Es en esas
circunstancias, y con ese mismo caracter publico, que emerge el discurso
filosofico. En €l lo que se pone al centro es la propia palabra, el l6gos. El
anterior, no es so6lo el Unico aspecto en que el derecho y la filosofia se
empatan. Cabe plantear aqui que la forma como se estructura el discurso
filosofico adquiere rasgos semejantes a los que se verifican en el proceso de
creacion de la ley. Al asumirse como el unico discurso verdadero, y
establecer un tipo de saber basado en la discusion —-en la dialéctica
platonica—, la pretension del discurso filosofico hegemonico ha sido normar
e imponer con “fuerza de ley”,195 no solo aquella verdad que enuncia y
defiende como resultado de su propio procedimiento cognoscitivo; sino que
ha pretendido imponer un solo tipo de verdad, a la manera en que el
nomos griego se imponia en la polis. Como si se tratara de un consenso
irrefutable Este anhelo e imposicion de la Verdad que pregona la filosofia,
se mantendra en estos términos a la hora de formular un derecho natural
como norma constante o una cierta idea de justicia. De otro modo, sin
embargo, sera vista la ley natural cuando, sin cenirse a un precepto ya
conocido, se vale de un razonamiento que constantemente le descubre,
que adecua el producto ese razonamiento a su circunstancia.

En ambos casos, historico y filosoéfico, es la palabra la que posee el
predominio. Y, aqui, cabe preguntarse: ¢en qué se diferencia uno y otro
discurso, cual es el gesto que los escinde? Al menos se identifican dos. En

el juridico, el consenso a que se llega después de la discusion es de todos,

104 yernant, Jean-Pierre, Los origenes del pensamiento griego, Barcelona, Paidés, 1998.
Véase, Cap. I, apartado 1.3.

105 Basta recordar el caso mas ejemplificativo en los mismos inicios de la filosofia: Platén,
y su busqueda por crear un Estado ideal, de acuerdo con su doctrina, en Siracusa.
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basta con ser ciudadano para poder votar la ley; en el otro, filosofico, si
bien es publicol® se concentra en unos cuantos que forman escuela,
generalmente fundada en la figura individual del sabio. Es éste, el
individuo que conoce la verdad, quien sustenta el privilegio de la palabra,
mientras que en el discurso juridico lo sustentan todos, la comunidad. Por
otro lado, el fin que busca este ultimo es siempre la verdad; mientras que
el primero busca lo conveniente. Es asi como, en el interior del incipiente
discurso filosoéfico, surge, por parte de algunos sofistas, la controversia de
si considerar al derecho convencional, es decir, producto de un pacto entre
los hombres; si tenerlo por util, o por natural. Y en todos esos casos se
encuentra implicita la pregunta de si es al mismo tiempo justo.

Tanto como la verdad, la idea de justicia en las sociedades antiguas
solo es comprensible dentro de un engranaje mitico-religioso.197 En ambos
casos no cabe asumir una emergencia espontanea de dichas categorias. La
idea de un orden, al que se asocia la de justicia desde un inicio, es el

supuesto del cual parten esas sociedades para justificar lo existente, para

106 E] caracter publico de las doctrinas filoséficas, aunque también estd dado por la
escritura, en lo que se denominan escritos exotéricos (p.€j., ver Aristoteles, Politica, 1278 b
31); sin embargo, es bien conocido que algunas escuelas manejaban también los escritos
esotéricos, es decir, aquellos dirigidos solo a quienes eran discipulos de ella.

107 Dos cosas hay que apuntar en lo antes dicho: 1. Como lo ha demostrado el helenista
Marcel Detienne, la Verdad o Alétheia, en las sociedades antiguas se instituye como parte
de la funcién ejercida por la palabra magico-religiosa. No forma un concepto, sino que
establece relaciones practicas entre personas e instituciones que la enuncian con caracter
sagrado. No existe, por tanto, una escisién entre dos mundos, son siempre los dioses los
que ejecutan y realizan cualquier accién. La Alétheia se encuentra ligada, hasta casi
identificarse, con Dike o Justicia, pues, mientras que ésta conoce lo que ha pasado y va a
suceder, Alétheia, conoce “todas las cosas divinas, el presente y el porvenir” (citado por
Detienne, op. cit., p. 43). A Dike se le adjudica, en ultima instancia, un poder realizador:
una palabra revelada como verdadera que se ejecuta es al mismo tiempo justa, acorde
con el orden cosmico, creandolo. Detienne, op. cit. p. 68.

2. Por sociedades antiguas se quiere sefnalar a aquellas sociedades anteriores a las
definidas por Karl Jaspers como pertenecientes a una época axial (ubicadas
histéricamente entre los siglos VIII y II a. C.), es decir, aquéllas en las que aparece una
tension entre un orden trascendental y otro mundano. En ese sentido se hablaria de
sociedades preaxiales. Pero, independiente de su delimitacion historica, esa tension
pretendera salvarse o, anularse, por una parte de la filosofia que concibe al mundo como
un todo, como es el caso del estoicismo, con distintos matices, en cada una de sus tres
etapas.
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justificar, asimismo, su conformacion, su vida en comun. Sin embargo,
esta idea surge de una concepcion sagrada de la naturaleza, que ha
constituido por siglos la manera de concebir el mundo y conjurar su
contingencia. La narracion mitica de los sucesos acaecidos en un tiempo
primordial es la expresion, también primigenia, que otorga sentido a la
heterogeneidad de las cosas en la naturaleza. Son precisamente mitos los
que validan a las instituciones, a través de las cuales las sociedades se
organizan y se justifican a ellas mismas. Dentro de esas sociedades no sélo
el derecho como norma impuesta responde a ese complejo mitico donde su
efectividad guarda una estrecha relacion con €l. Se vive dentro de un
mundo justo, porque es al mismo tiempo verdadero, porque los mitos
cuentan que asi lo quisieron los dioses. Hay entre la palabra mitica y los
hechos una relacion de continuidad, que aparecera ya rota en las formas
mas incipientes de la filosofia. Pero, para que esta ruptura acontezca,
habran sido las mismas practicas juridicas, incrustadas en ese orden, las
que hayan contribuido -paraddjicamente—- a instaurar un proceso
secularizador, del que resultara, entre otras cosas, una nueva forma de
considerar al derecho. Son esas practicas juridicas las que comienzan por
poner en duda la autoridad del soberano, que representaba el eje del orden
sagrado.

El derecho natural es un concepto racional que surge sélo cuando el
l6gos-razon ha ocupado el puesto central en la cultura de Occidente, no
obstante, en el entorno que surge prevalece aun una conciencia mitico-
religiosa que incluso se encuentra presente en el discurso filosofico que
pretende desprenderse de las “falsas” creencias miticas. Hablar de un
derecho natural manifestado como “eterno” e “inmutable” es establecer un

discurso secularizado de las propiedades que caracterizan a los dioses,
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concretamente al padre de los dioses, en el caso griego, a Zeus.108 El
derecho no escrito o natural, es también el derecho divino. La razén que le
conforma y lo interpreta no sigue las reglas logico-deductivas a la manera
que lo hara el derecho natural moderno, sino que, mas bien, se encuentra
muy cerca de una razon conocida por la filosofia como prudencia,
opoOvVNoLlS, asi como de figuras retoricas y miticas.102 Por otra parte, al
plantearse el individuo lo qué es justo y acorde con la naturaleza, estan en
juego construcciones imaginarias colectivas que al mismo tiempo se
adecuan a su particular circunstancia. Debe existir, por tanto, un ejercicio
intelectual que lo lleve a definirse en uno u otro sentido. La justicia ahora
debe pensarse.

La idea de derecho natural abstraida por la filosofia, por tanto,
responde a ese doble afan sacralizador-secularizador que le ha
caracterizado, permitiendo al hombre, por un lado, ordenar y estabilizar
tanto a la naturaleza como a la sociedad en que se desenvuelve y, por otro,
cuestionar el orden prevaleciente en favor de uno distinto. En tanto se
tiene por verdadero, el derecho natural se encuentra ya inscrito dentro de
“otra” inteligencia, que corresponde a un razonamiento que impone una
separacion entre lo sensible y lo inteligible; y que ya no vera una
consecuencia inmediata entre palabra y pensamiento. Aun cuando en
filosofia esta distincion sera la prevaleciente, algunas corrientes, como el
estoicismo, se resistiran a establecer dicha contraposicion. Posturas como

la estoica no significaran, sin embargo, una reivindicacion de aquel légos

108 Mas alla de que la personificacion de este dios sea conocida mas por la linea
genealdgica que de él se desprende, es pertinente recordar que la raiz indoeuropea del
nombre deiwos, dios, en griego: ZeVg, coincidente con otras religiones como la india y
romana, desde muy atras y se refiere a un caracter fisico: “el que brilla”, es la divinidad
del cielo luminoso y de los fenémenos atmosféricos, al tiempo que cuida del orden social y
protege a la familia y al matrimonio. Benveniste, E., Vocabulario de las instituciones
indoeuropeas, Madrid, Taurus, 1983, p. 345.

109 Acerca de las raices hieraticas del légos y de la retorica, véase: Thomson, G., op.cit.,
pp- 155-160.
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arcaico; asi como tampoco llegaran a establecer una disyuncion
determinante entre la razon griega y aquello que a través de ella se
excluye, es decir, el mito (LU0OG), el discurso persuasivo.ll® En los dos
casos —filosofia griega y helenistica— la concepcion de la razéon estara
atravesada por esa distincion; aunque las filosofias helenisticas si tendran
muy presente la vinculacion inquebrantable entre uno y otro ambito, y de
ahi la importancia que adjudicaran al papel del légos, como principio
metafisico que regula el mundo, asi como en el estudio del lenguaje. La
disyuncion se hara patente incluso en la concepcion de un mundo unitario
y, también, en la doble funcion de la razén humana posee para el
estoicismo: practica y contemplativa.

Es asi que al término derecho natural le sea inherente una
contraposicion. Derecho, entendiéndose como nomos, significa lo creado o
convenido por los hombres y, de ahi que sea susceptible a lo contingente y
variable. Nomiké dike, es el derecho convenido por los hombres, por el que
se entiende al derecho positivo en la antigiiedad, que se atiene a las
normas universales de la naturaleza, intrinsecamente justas. Lo physis o
natural, posee en cambio un valor universal y permanente.l1l Physiké
dike, el derecho por naturaleza, y nomiké dike, el convenido por los
hombres, se plantean desde la vision de la tradicion platéonico-aristotélica
como dos formulas contradictorias: lo que es natural no puede estar
sometido a la contingencia y variabilidad; y aquello que ha sido convenido
por los hombres carece de validez universal. Ahora bien, desde esta
perspectiva se soslaya que el término griego dike, posee la connotacion, no
solo de norma, sino también de lo que es justo. Physiké dike, en ese
sentido, no tendria un valor contrapuesto a la nomiké dike, pues ambas

resultan de suyo justas. Pero cuando se ha logrado distinguir la sociedad

110 Martinez de la Escalera, A. “Retérica y filosofia. La antigiiedad clasica”, en Retéricas
verbales y no verbales, México, UNAM, 1997, p. 171.

111 Fasso, Guido, op.cit., p. 32.
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de la naturaleza, y tanto una como otra se hacen objetivas, la justicia a
que se refieren cada uno de estos términos corresponderan entonces a dos
ordenes distintos. En ambos casos, sin embargo, la idea de justicia
involucrara un tipo de convencion racional. Una publica, entre un grupo
de hombres; la otra, llevada a cabo, a través de un razonamiento
individual, por el que se llega a distinguir lo que es conveniente para el
universo y sus partes.

Por otra parte, anterior a la abstraccion del derecho y de la justicia
que realiza la filosofia, cronolégicamente se suele anteponer, el término
themis, al de dike, atribuyendo al primero un caracter puramente religioso,
y viendo en el ultimo, un producto del razonamiento y experiencia
humana, es decir, el antecedente mas antiguo de una ley o derecho
positivo.112 Emile Benveniste, sin embargo, encuentra que los escritos
homéricos hablan tanto de una themis como de una dikel13 cuyo sentido,
en ambos casos, es de caracter mitico-religioso; y obedecen a la
disposicion en que la sociedad antigua se conformaba. Es asi que en torno
a la figura de origen sobrehumano del basileus, y de las themistes, es
decir, los fallos o prescripciones que él pronuncia, se halla dispuesta la
organizacion de las genods.

Sin embargo, en sentido estricto esta nocion de orden que conlleva la
organizacion de las sociedades arcaicas no se puede denominar
propiamente derecho; pues el reconocimiento de éste amerita Ila
intervencion de un ejercicio racional por parte de un grupo de individuos,

y no ya de la simple aceptacion y efectividad que opera formando parte de

112 En ese sentido, ibid., p. 20.

113 Odisea, XIV, 53-60:

Tov & anopelpouevos mpocéens, Edpate cufdrta: "Eeiv’, ob pot fuis €6t’, obd €l Ka
Kiov 6ébev EABot, Eglvov atiufoat mpog yap Alog siolv dmavieg Eelvol 1€ mtwyoite
. 8001¢ & OAlyM e OIAN TE YiveTor HueTéPN N YAp SUO®V Jik7 £0TiV". El empleo de
ambos términos se refieren a un derecho familiar, en el caso de la themis; y a un derecho
entre las familias de la tribu, en el caso de la dike. Benveniste, op. cit., pp. 299-301.

82



un culto religioso. Es precisamente cuando se efecttia un cambio en el
pensamiento occidental, cuando aparece otra clase de légos, que se
distancia de su significado etimologico de palabra o dicho, y se ostenta
s6lo como razoén, que esa distincion se presenta. Por tanto, antes de la
aparicion de este légos-razon de lo que se habla es de un pre-derecho.

Interrogar acerca de la mayor o menor efectividad entre un pre-
derecho y un derecho, en tanto disponen y ejercen un orden dentro de
ambitos distintos: uno religioso, otro racional, no cae dentro de los
propositos de este trabajo, pero si conviene tener presente el vinculo
estrecho que existe en los tiempos mas remotos entre el derecho y la
religion.

Con la aparicion de la filosofia se genera un tipo de discurso que se
caracteriza por ser abstracto, sin embargo, este procedimiento intelectivo
se convierte pronto en algo definido por la incipiente tradicion filosofica
como el que separa las cualidades particulares de la materia y la considera
solo en su ser.114 De esa manera es entendido hasta la segunda mitad del
siglo XVII cuando Locke establece la relacion existente entre esta actividad
intelectiva y la funcion simbdlica del lenguaje. Asi, la tradicion que se
deriva privilegia un tipo de razonar deductivo, dejando al margen otras
formas de inteligencia de las que da cuenta la retérica de la época.

Un orden preconcebido, sustentado en una razén y voluntad divinas,
supone un estado de justicia universal. Entendiéndose ésta en su sentido
mas amplio, es decir, como la conformidad o adecuacion de algo a un
orden ya establecido. Cuando lo que corresponde a €l es un acto del
hombre, se trata entonces de un acto moral, esto es, acorde con la
disposicion del Universo. Existe, por tanto, una correspondencia entre la
voluntad divina plasmada en leyes universales y el acto moral, pero ésa

solo se da mediando la razon. El ejercicio de la razon es marcadamente un

114 Asi, Aristételes: Metafisica, X1, 3, 1061, a 28; Acerca del alma, 111, 7, 431.
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ejercicio que el individuo realiza hacia su interior, en donde éste encuentra
la verdad, la distincion de las normas que son inmutables. Mientras que
los acontecimientos “externos”, en constante cambio, no lo llegan a ser si
no son sometidos a un ejercicio racional y, en ese sentido, deparan
cualquier suerte de acontecimientos al hombre que no los prevé. Sin
embargo, en el caso de los estoicos, el discernimiento que éste realiza no se
funda en una contemplacion completamente abstracta o, podria decirse,
de caracter mistico de la verdad; mas bien, se realiza a través ejercicios
racionales diversos que parten de la observacion de la Naturaleza, llamada
asimismo Providencia. Esto ultimo, abre ya paso a lo que ellos entenderan
por destino, es decir, la consecucion de meros actos externos, actos no
razonados. Mientras que los actos razonados seran aquellos dictados y

acordes con la Providencia.

2.2.1. Ley divina y ley humana

Como se ha visto, la confrontacion desde un punto de vista teérico entre el
derecho natural y el derecho positivo aparece desde muy temprano en la
reflexion filoséfica de Occidente. Desde que se presenta, el primero ha sido
considerado, ademas de superior al positivo, un derecho no escrito,115
pues ya con esta ultima caracteristica se tornaria creacion humana. Cada
una de estas nociones derivaran mas tarde en las denominaciones ley
divina y ley humana respectivamente. Antes de dicha diferenciacion el
derecho en la antigiiedad no se entiende como un producto humano, sino
que tienen un connotacion divina y se encuentra relacionado con los

cultos religiosos de los que obtiene su fuerza y su valor.

115 Frente a ello, contrasta el caso de la tradicién hebrea en que las leyes divinas son
escritas, grabadas por Dios.
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Es importante resaltar el hecho de que la ley natural sea
considerada como agrafa (Aypanto VOULLW),116 ya que este hecho conduce
a pensar la ley natural al menos en dos direcciones. 1. Saber si existe un
ejercicio de interpretacion de la ley natural, éste se lleva a cabo en el
terreno de la oralidad (orality), y es ahi donde se concibe lo que es justo, al
tiempo en que se observan ciertas practicas y presupuestos que asi lo
determinan.117 2. A partir de Sécrates o, en sentido estricto, de Platon, en
pensar qué es lo justo, es decir, lo que el individuo a través de técnicas de
razonamiento llega a concebir como una idea de justicia. La Justicia como
un universal.

Entre estos dos puntos, aparece un aspecto que cobrara importancia
mas adelante: la interioridad de la norma natural. Y junto a ello, habra
también que preguntarse hasta qué grado la introduccion de la escritura
como practica publica, entre otros factores sociales, modifica o inserta la
problematica entre un derecho divino y otro humano o positivo. Ahora
bien, conviene precisar a qué se refieren los dos aspectos anteriores que,
segun se ha dicho, adquiere la ley natural.

1. Si ella pertenece, por su caracter agrafo, al terreno de la oralidad,
es decir, al ambito donde la palabra es, al mismo tiempo, accion, posee
poder y constituye un acontecimiento, entonces, el derecho natural se
situa, preferentemente, dentro de un ejercicio recurrente y efectivo de la

palabra. Este puede obedecer a una técnica sofisticada o, simplemente,

116 Como tal aparece por primera vez en Antigona de Séfocles, 450-455.

117 En ese sentido, en la tragedia de Séfocles, Antigona desacata el decreto emitido por el
rey Creonte que prohibia enterrar a su hermano Polinice, por haberse levantado éste en
su contra. Antigona apela a una ley anterior y divina, dgraphos némos, superior a la
escrita, que la impele a enterrar a su hermano. La referencia a una ley no escrita es
escasa en el siglo V a. C. Otra de ellas se encuentra en el discurso finebre atribuido a
Aspasia de Mileto, pronunciado por Pericles y recogido por Tucidides (Historia, II, 37, 3).
Existe aqui una referencia a las practicas humanas, a diferencia, por ejemplo, de los
textos presocraticos en los que la ley natural se acerca mas a una cosmovisién que
involucra a los elementos naturales. La lectura en esa primera direccién, en este caso de
la tragedia de Edipo, la ofrece Michel Foucault en La verdad y las formas... op.cit.
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cenirse a los parametros establecidos por una sociedad que se organiza, en
donde se buscan y verifican los acuerdos. En cada caso, ¢de qué manera
se llevaba a cabo, a través de qué técnica?; ¢cual es el lugar que ocupa la
escritura en la trasmision de la ley natural en las sociedades que la
conocen? Ademas, ¢puede hablarse o no de un ejercicio interpretativo, y
respecto de qué? Esto es, si las practicas sociales determinan el derecho,
cesto se hace mediante la interpretacion de ciertos actos o hechos que en
determinada época son calificados como justos y, por tanto, licitos; o
interviene otro tipo de razonamiento, y, éste, como podria ser definido?
Todo ello esta vinculado a un problema ya presente en Sofocles, respecto
de las leyes; y en Platon, respecto del lenguaje, y tiene que ver con
determinar si ambos temas son por convencion o por naturaleza. Una ley
por convencion es considerada una ley positiva, ya que no emana de la
voluntad divina, y es claramente un producto humano. Pero aqui existe un
desacuerdo al plantear esa convencion como un acto deliberado, es decir,
plenamente consciente, llevado a cabo por un determinado numero de
hombres, o, como un hecho adoptado, que se ha dado por costumbre,
némos. En este ultimo caso, el néomos llega a coincidencias que son

equiparables al derecho divino.118 Al hablar de costumbre, el acuerdo es

118 Esto resalta en la misma tragedia de Antigona. Aunque el tema de la obra
corresponde a un tiempo mitico; la época en que Soéfocles la elabora y representa es la
Atenas del siglo V a. C., donde florece la democracia y las leyes son votadas en la
Asamblea. Al final de la tragedia de Sofocles, el decreto de Creonte es calificado por él
mismo como consecuencia de un desvario (1265), sin embargo, la ley que prohibia
enterrar a los traidores era efectivamente vigente: Jenofonte, Helénicas, I, 138, 5;
Tucidides, I, 138, 6. Por otra parte, ¢a qué apela Antigona cuando habla de una ley no
escrita? Hay que interrogar si se refiere a una practica ancestral, una costumbre, en este
caso la de enterrar a los muertos, que es impuesta por los dioses; o, si es por la relacion
filial que guarda con el cuerpo insepulto de su hermano Polinices, relacion “natural” que
la impele a darle sepultura. Cfr. Loraux, N., Madres en duelo, Bs. As., Ediciones de la
Equis, 1995, pp. 45-49. Existe otra via de interpretacién que se sitia en el ambito
simbéblico. La inobservancia de las leyes no escritas va aparejada a la deshonra
reconocida: Tucidides, II, 37, 3. Esta deshonra es asimismo mencionada en el Menéxeno
de Platén (236-239), que recoge el mismo discurso fanebre atribuido a Aspasia de Mileto,
mencionado en la nota anterior, y que se relaciona, en efecto, con el hecho de no enterrar
a los muertos en batalla. Dicha falta conlleva deshonor y desconsuelo para los
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implicito y se trata ya no de decidir si es justo y licito cierto acto, sino de
imitarlo.

Con respecto a este primer punto, es necesario abundar que una vez
inscritos dentro de la actividad y estructura de la pdlis, la practica del
derecho posee, sobre todo, un caracter oral. Y en esa actividad la ley
natural como la ley humana se encontraban entrelazadas. En la pélis
griega, la ley escrita era en realidad el producto del debate publico que
llevaban a cabo los ciudadanos reunidos en asamblea. Era, a través del
discurso oral, que presentaban los ciudadanos, rhétores (PNTMOPEC),
mediando argumentos persuasivos, como se concluia lo conveniente y lo
justo para cada caso. Sin embargo, la justicia, no s6lo concernia a asuntos
administrativos o entre particulares; ni se hallaba despojada de un
sentimiento religioso, por el contrario, la conclusion debia cuidar no
contrariar el bien comun ni la voluntad de los dioses. Se apelaba, en ese
sentido, a un derecho divino y universal. Llegando al consenso, era
entonces cuando la ley podia ser escrita. Pero ésta, era incluso susceptible
de ser discutida cuando se consideraba injusta.

La técnica oratoria cobré suma relevancia, tanto en la consecucion
de los procesos judiciales, como en la conformacion de la vida politica de
las ciudades. Su perfeccionamiento corriéo a cargo, en principio, por parte
de los sofistas en Grecia, y mas tarde derivo en la constitucion de grandes

escuelas, que alcanzaron puntos culminantes en la época helenistica y

ascendientes y descendientes de quien muere, pues no da pie para imitar su virtud,
misma que es exaltada en la oracion funebre correspondiente. El discurso hace hincapié
en la honra que ello acarrea a la madre-patria, que los alumbré y los crio con sus frutos,
convirtiéndoles, de ese modo, a todos en hermanos. Es al seno de esta madre al que debe
regresar cuando se entierran los cuerpos, M. Detienne, “Comment devenir autochtone”,
en fotocopia. Como se aprecia, existe en esta concepcién de la madre-patria un
entrecruzamiento de una naturaleza fisica, aquella que proporciona la tierra, los frutos,
etc., con una naturaleza social: territorio heredado por los antepasados, el honor que
merece, por ejemplo.
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romana.l1? La vinculacion de la tradicion sofistica con la practica juridica
no es, por tanto, de ningin modo casual o simplemente utilitaria, mas
bien, comparten un mismo origen y forma parte de la organizacion social.
A través de la argumentacion retorica, la justicia adquiria una definicion
constante e inmediata.

En Roma las circunstancias politicas, sociales y religiosas son otras,
y la formacion del derecho posee sus caracteristicas propias; sin embargo,
en la época helenistica, el derecho romano no se sustrajo de la influencia
de la filosofia griega, e incorporé también algunas instituciones juridicas
griegas.

En esa época, también la retérica jugd un papel importante en la
definicion del derecho, pero, como se vera, en Roma la ley escrita poseia
mayor injerencia. Incluso es posible afirmar que la tradicion juridica
romana es una tradicion escrita, ya que desde el anno 450 a. C. se cre6 una
codificacion de normas de derecho privado, conocida como la ley de las XIII
Tablas120, que recogia un conjunto de prescripciones de caracter
costumbrista. Dichas leyes constituyen el fundamento del sistema juridico
romano. No concernian, sin embargo, a la organizacion politica del Estado,
como en el caso de la Constitucion ateniense, sino mas bien, se trataba de
normas de derecho privado y de procedimiento, y por tanto, la influencia
retorica, si bien todavia no encontraba su mayor auge, debia poseer una

relevancia austera.

119 Vianello, Paola, “Oratoria, vida politica y ambiente cultural en Atenas”, en Oratoria
griega y oradores dticos del primer periodo, México, FFyL-UNAM, 2004, pp. 13-26.

120 1a redaccion de la ley de las XII Tablas estuvo a cargo de los decenviros (decemviri
legibus scribundis), diez magistrados superiores, que al registrarse una crisis social
originada por enfrentamientos entre plebeyos y patricios, asumieron el poder politico y
suspendieron las magistraturas ordinarias. Segin Tito Livio (Hist. de Roma, III, 34-56),
las XII Tablas fueron el resultado del trabajo que habia realizado una comisiéon, enviada a
Grecia para estudiar sus instituciones y leyes, en especial, las leyes de Solon. Las
disposiciones recabadas por los magistrados, fueron aprobadas y expuestas en el foro
sobre doce tablas de madera o, quiza, bronce, que no se conservaron.
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Aunque en Roma el arte oratoria logré posteriormente una
sistematizacion rigurosa, dando origen a expertos oradores, y aun cuando,
al igual que en las pdlis griegas, existia el espacio publico —el foro— para
propiciar el debate; la organizacion politica, y las cada vez mas amplias
dimensiones del imperio, hacian que el papel del orador se distanciara del
que habia tenido en la constitucion de la vida democratica ateniense. En la
Roma republicana tomaron forma las asambleas civicas o comitia, donde el
pueblo, reunido en comicios, tenia la facultad de ratificar y votar las leyes.
En realidad, en esta actividad poco tenia que hacer el discurso persuasivo,
ya que se trataba de un acuerdo por estamentos, a que llegaban los
representantes de cada clase, y donde era considerada su jerarquia. Entre
ellos se verifican las “decisiones racionales” o consilium, la voluntad y la

accion, a que Cicerdn se refiere:

Asi, todo pueblo, es decir, toda sociedad establecida sobre
los principios que he senalado; toda ciudad, esto es, todo
pueblo constituido, como he dicho, toda republica -lo que
concierne al pueblo—, tiene necesidad de ser gobernado por
un cierto consejo para que sea duradero. Este consejo debe
darse sin cesar y servir ante todo al principio que ha dado
origen a la ciudad. Ahora bien, esa decision racional debe
asignarse a una sola persona, a una minoria designada, o a
la multitud entera.121

Por otra parte, la importancia de la escritura en la formacion de las
leyes romanas es todavia un campo poco esclarecido en nuestra época. Lo
que si es dable afirmar es que si bien las leyes se apoyaban en ella para su

publicidad; y, ademas, el ejercicio exegético de la ley era una practica cada

121 Rep., 1, 41-42:

Omnis ergo populus, qui est talis coetus multitudinis, qualem exposui, omnis civitas, quae
est constitutio populi, omnis res publica, quae, ut dixi, populi res est, consilio quodam
regenda est, ut diuturna sit. Id autem consilium primum semper ad eam causam
referendum est, quae causa genuit civitatem. Deinde aut uni tribuendum est aut delectis
quibusdam aut suscipiendum est multitudini atque omnibus.
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vez mas conocida,l22 |a escritura era vista, mas bien, como el soporte y
vehiculo de la palabra oral, pero, incluso, se cuestionaba su fidelidad. No
se ubicaba mas en el ambito sagrado de los antiguos sacerdotes y
escribas, sino que se concibe s6lo como un instrumento. Lo anterior es asi,
hasta final de la Republica. Con el Imperio, y concretamente con el
helenismo, la importancia y reflexion sobre la escritura se acrecienta, y ello
es manifiesto en el trabajo de filologos y gramaticos, asi como en las obras
de filosofos y poetas.122 Aunque el contenido de las XII Tablas fue
prontamente sujeto de un ejercicio rutinario de interpretacion, tanto por
parte de los juristas (creandose de esa manera lo que se conoci6 como
“derecho civil”’), como de cualquier ciudadano, es indudable que esta
interpretacion de la ley, asi como su concrecion factica, era también un
ejercicio de caracter oral,12¢ donde la ley escrita era un punto de
referencia. Es asi que el derecho se hallaba siempre en una formacion
constante. A través del dialogo se buscaba lo adecuado y justo para cada
uno. En él estaban contenidas las creencias y costumbres del pueblo que
paulatinamente se transformaban.

Por eso, al dominio de la palabra le era inherente la definicion de lo
justo. Asi lo piensa ya Ciceron cuando afirma que lo util es inseparable de

lo honesto, y que, por ello, los oradores aportan mas beneficios que los

122 Un célebre grammaticus del reinado de Augusto llamado Verrio Flaco, se especializaba
en textos antiguos, entre los que se contaba la ley de las XII Tablas. Su principal trabajo,
La significacién de las palabras, hacia un recuento de las particularidades y dificultades
de los textos. Desbordes, Francoise, Concepciones sobre la escritura en la Antigiiedad
Romana, Barcelona, Gedisa, 1995, p. 40.

123 1bid., pp. 27, 28 y 35.

124 Asi estaba reconocido, incluso, mil afios después en la recopilacion hecha por
Justiniano, el Digesto: “...asi, en nuestra ciudad, hay constituidas <las siguientes
fuentes>: el derecho <legitimo>, esto es, la ley, el derecho civil propiamente dicho, el cual
sin estar escrito consiste en la sola interpretacion de los prudentes...” Version de D’Ors,
A., Hernandez-Tejero, F., et. al, Pamplona, Ediciones Arazandi, 1968, pp. 47-49, en
Magallon Ibarra, José Mario, La senda de la jurisprudencia romana, México, UNAM, 2000,
p.32.
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jurisconsultos, en tanto pueden favorecer a la vez, tanto a la Republica
como a los particulares (De officiis, 11, 65-71).

No obstante, la busqueda de lo justo, a través de la técnica retorica,
no fue exclusivo del ambito juridico (con el helenismo apenas comenzaba a
diferenciarse los campos de especializacion), sino que, asimismo, se
encuentran entrelazadas en las obras de poetas como Lucrecio, y de los
filosofos. Séneca, incluso, piensa que la ley formulada atractivamente

mueve el animo:

¢Qué decir cuando, aun sin pruebas, la autoridad misma del
que ensefna resulta provechosa, de la misma manera que las
respuestas de los jurisconsultos tienen valor aunque no
aporten razones? Ademas, los mismos preceptos que se dan
tienen de suyo gran peso, particularmente si estan
formulados en verso o condensados en prosa en una
sentencia, como los célebres aforismos de Catén [...] Tales
maximas no necesitan un defensor mueven directamente el
sentimiento y resultan provechosas merced a la naturaleza
que despliega su energia.125

2. Segun Aristoteles, Socrates fue el descubridor de lo universal
(Mét., XIII, 4, 1078 b 28). A través de la induccion Socrates lograba una
definicion general, que todavia no se encontraba separada del objeto. Es,
sin embargo, Platon, quien establece que, a través de un modelo universal
o Idea, se explica el conocimiento comun. La Idea es la esencia compartida

por una pluralidad de cosas que contiene la naturaleza o los caracteres

125 3¢én., Ep., 94, 27-28:

Quid quod etiam sine probationibus ipsa monentis auctoritas prodest? sic quomodo
iurisconsultorum valent responsa, etiam si ratio non redditur. Praeterea ipsa quae
praecipiuntur per se multum habent ponderis, utique si aut carmini intexta sunt aut prosa
oratione in sententiam coartata, sicut illa Catoniana: ['emas non quod opus est, sed quod
necesse est; quod non opus est asse carum est, qualia sunt illa aut reddita oraculo aut
similia: 'tempori parce', 'te nosce'| Numquid rationem exiges cum tibi aliquis hos dixerit
versus? Iniuriarum remedium est oblivio. Audentis fortuna iuvat, piger ipse sibi opstat.
Advocatum ista non quaerunt: adfectus ipsos tangunt et natura vim suam exercente
proficiunt.

91



comunes de éstas. Para Platon, las Ideas constituyen una condicion a
priori del conocimiento, pues no las llegamos a conocer, sino que mas bien
las recordamos. Dada la universalidad de las Ideas, se concibe su
inmaterialidad, el mundo suprasensible a que pertenecen y, en ese
sentido, su caracter metafisico. De ese modo, por su condicion innata,
inmaterial y universal, las Ideas se asumen como un dogma indiscutible e
irrefutable, que se tiene por absoluto, respecto del hombre, la naturaleza o
la justicia, por ejemplo. Aparece asi, también, el caracter universal de lo
natural, y de lo justo por naturaleza, que, como se ha dicho, fue
identificado por algunos sofistas en la fuerza, desde un punto de vista
puramente empirico, o en lo puramente racional como es el caso de los
primeros estoicos.

No obstante, Aristoteles mismo entiende a la metafisica como la
ciencia de la realidad en cuanto tal; aquélla que estudia las caracteristicas
mas universales de la realidad. Y en ese sentido, el universal se halla
también inscrito dentro de un ejercicio logico, es decir, en aquello que
puede ser predicado de las cosas (De Int. 7, 17 a 39). Es entonces,
también, que la idea o universal se constituye en signo. Y el razonamiento
que interviene para establecer la relacion entre un objeto o hecho presente
y otro no presente, como lo es en la relacion semiotica, se encuentra lejos
de ser un ejercicio contemplativo o estatico. Se trata mas bien de uno de
caracter dinamico, practico, que se desplaza en el tiempo y, por tanto, se
encuentra en constante cambio, pues la realidad a la que se refiere es,
asimismo, cambiante. Es este razonamiento que hace uso del pasado, para
prever y proyectar el futuro, el que ha permitido al hombre utilizar las mas
variadas técnicas.

Ahora bien, ¢quiere decir lo anterior que es posible una sola idea de
la Naturaleza?; sfunge ésta como un signo unico?; ¢se trata de un objeto?,
esto es, ¢puede considerarse a la Naturaleza, para efectos de conocimiento,
uniforme? Visto desde este punto, es decir, como el estudio de la realidad

para extraer sus leyes mas universales, ciertamente, no. Una idea de la
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Naturaleza, pensada como totalidad, es equiparable a una cosmologia, y
siendo asi, se trata de una metafisica en el primer sentido aqui expuesto,
es decir, una idea del mundo que pretende determinar las caracteristicas
generales del universo entero. Incluso, esta vision unitaria del mundo, en
ocasiones, rebasaria la Idea misma para convertirse en un experiencia
divina, mistica. Pero cuando la naturaleza es vista como un conjunto de
objetos materiales susceptibles de ser estudiados y definidos (esto ultimo
algo imposible tratandose del universo en su totalidad), es que se hace
posible un analisis de ella. En este ultimo sentido la metafisica se
encuentra mas cerca de lo que en nuestros dias se denomina ciencia,
teniendo en cuenta que ésta se ocupa del estudio parcial de la naturaleza,
sin ofrecer una explicacion de sus caracteristicas mas universales.
Mientras la separacion entre ciencia, como forma parcial de obtener
conocimiento, y metafisica, como estudio de las caracteristicas universales
de la realidad, a través de modelos preexistentes, no se haya impuesto
tajantemente, éstas dos maneras de abordar el estudio de la realidad o
naturaleza (ambas entendidas como lo exterior a la conciencia), no
rechazaran su mutua y necesaria correspondencia. Para comprender y
explicar cualquier aspecto de la realidad, se tiene siempre, consciente o
inconscientemente, un soporte metafisico. Este “aparece como el
despliegue de las condiciones generales de inteligibilidad de la realidad”.126
En ese sentido, Evandro Agazzi afirma que “la metafisica, concebida como
el estudio de las caracteristicas mas universales de la realidad, puede ser
considerada como una gran empresa de conocimiento reflexivo, ya que
equivaldria a la profundizacion en los criterios mas generales para la

comprension de aquello que conocemos”.127

126 Agazzi, Evandro, Filosofia de la naturaleza. Ciencia y cosmologia, México, Forum
Engelberg-FCE, 2000, p. 37.
127 Ibid., p. 45.
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De esa manera, cierta idea de justicia se encontrara por un lado
fundada en una nocion general de lo que es el universo y su origen, misma
que correra paralela a una idea de orden, de un orden natural, en tanto
atiende a lo que esta dado, lo que existe. Por otro, permitira el estudio de
las normas que rigen a los elementos o fenomenos de esa realidad. Ambas
posturas son claras al momento de abordar la idea de justicia en la
doctrina estoica. De un lado, el estoicismo otorga primordial importancia a
la elaboracion, mas que de una filosofia de la naturaleza, de una
cosmologia, de una idea del mundo, pues el estudio de las reglas que
norman la realidad es abordado, no como su necesaria consecuencia, o
como una deduccion légica —-como lo seria en una filosofia de la
naturaleza—, sino como una teorial28 de la naturaleza. Pero también, como
se ha reiterado, otorga preponderancia al aspecto practico de la filosofia, a
la moral. Estos dos son los principales rasgos que distinguen a la doctrina
estoica. Tanto para el estudio fisico de la naturaleza como para considerar
las normas que deban regir la conducta humana, el estoicismo no se vale
de un ejercicio exclusivamente deductivo. Y, como lo evidencia el estudio
que estoicos como Séneca hacen de los fenomenos naturales, antes bien se
vale de la observacion y experimentacion de hechos determinados, siendo
un antecedente incipiente de la ciencia moderna. En el ambito de la moral,
estos ejercicios se traduciran en comparacion o analogia, pertinencia y
agudeza. Asi, a la pregunta de como ha llegado la primera nocion del bien

y de la honestidad, Séneca responde:

Esto la naturaleza no nos lo ha podido ensenar: ha
depositado en nosotros los gérmenes de la ciencia, pero no
la propia ciencia. Algunos afirman que su noticia nos ha
venido por azar, pero es increible que la idea de la virtud se
le haya presentado a alguien casualmente. A nosotros nos

128 Entendiendo bajo este término, no una hipétesis propia de la metodologia cientifica,
sino, mas bien, una contemplacién.
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parece que la hemos captado por la observacion y el cotejo
mutuo de ciertas acciones realizadas con frecuencia. Los
estoicos consideran que la honestidad y el bien han sido
conocidos por analogia.129

2.3. Providentia como iusnaturale

Un aspecto que ha distinguido notablemente a Roma de Grecia antiguas es
la sistematizacion de su derecho. Esta contribucion de Roma a la cultura
de Occidente ha sido considerada su mayor aporte. La sistematizacion del
derecho romano se caracteriza por agrupar normas destinadas a resolver
casos particulares que, en apariencia, se alejaban de un sustento teorico.
No obstante, un entramado teodrico, en el sentido mas arcaico del
término, en torno a él no ha estado ausente. Y éste es un rasgo que es
necesario resaltar desde dos aspectos. El primero, considerando que el
derecho romano, no s6lo ha proporcionado un instrumento y una técnica
eficaces para favorecer la convivencia humana de las sociedades modernas
y, en ese sentido, ha sido materia de reflexion por parte de filosofos y
juristas. El segundo, como ya se ha dejado expuesto en el apartado
anterior, porque invariablemente todo conocimiento practico se enmarca
dentro de un contexto mas abstracto que le sustenta y le corresponde,
donde halla justificacion. Dicho sustento, si bien no corresponde a un
entramado filos6fico, involucra elementos muy generales que se
encuentran inmersos dentro del desenvolvimiento histérico de una

sociedad.

129 Sén., Ep., 120, 4: Hoc nos natura docere non potuit: semina nobis scientiae dedit,
scientiam non dedit. Quidam aiunt nos in notitiam incidisse, quod est incredibile, virtutis
alicui speciem casu occucurrisse. Nobis videtur observatio collegisse et rerum saepe
factarum inter se conlatio; per analogian nostri intellectum et honestum et bonum iudicant.
Ver, asimismo, Ep. 95, 61.
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En Roma, es en la transicion de la Republica al Principado cuando
aparece, a la par que el ius civile, la nocion de un derecho natural.130
Desde entonces, la importancia de reflexionar acerca de los fundamentos
de las normas escritas se manifiesta en distintos pensadores. Ciceron,
Lucrecio, Horacio, Plinio el Joven, o Lucio Anneo Séneca desarrollan una
idea de derecho natural que retoma postulados de la filosofia griega y que
adquiere caracteristicas propias. Sus posturas al respecto han ejercido,
desde entonces, una influencia notable en el pensamiento politico y
juridico de Occidente.

Sin embargo, como se ha visto, la oposicion teorica y filosofica entre
un derecho humano y uno divino nace en Grecia. No solo Platon y
Aristoteles abordan el problema, sino también, poetas tragicos como
Sofocles. Mas tarde, las escuelas filosoficas que se derivan de las doctrinas
de aquéllos y de su antecesor, Socrates, desarrollan posturas muy
definidas, y radicales. Tal es el caso de las escuelas cirenaica y cinica
constituidas a partir de la doctrina socratica, que mas tarde en el siglo III
a. C. daran origen al epicureismo y al estoicismo.

Ahora bien, desde que el derecho positivo comenzaba a
estructurarse como ius ciuilel3l, en oposicion al ius gentium, es decir, el
derecho comun a todos los pueblos132, el derecho positivo ha sido tachado
de ser ajeno a presupuestos tedricos y abstractos —propios del derecho
natural-, en favor de lo expresado especificamente en una norma juridica.
No obstante, desde los estudios mas tempranos del derecho romano han

reconocido la vinculacion inmediata que éste tenia con la religion. En ese

130 Ducos, Michéle, Rome et le droit, Paris, Librairie Générale Francaise, 1996, p. 3.

131 E] sistema juridico romano encuentra su origen en lo que se conoce con el nombre de
Ley de las Doce Tablas, anterior a ella, 450 a. C., el derecho en Roma no se encontraba
sistematizado de manera escrita. Ademas de que el derecho se presenta, formalmente, ya
separado de la religién, es decir, se considera laico o civil. Ver Ducos, Michéle, op. cit., p.
6-8.

132 La historia del Derecho Romano identifica a este periodo entre los afios 130 a. C. a
230 d. C, y lo denomina Clasico.
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sentido, Rudolph von Ihering, quien llevé a cabo un estudio riguroso del
derecho romano en el s. XIX, encuentra analogias entre la religion antigua
a cargo de los pontifices y lo que mas tarde conformara el derecho civil:
“idéntico método, el mismo estilo”.133 Reconoce, desde entonces, en el
derecho romano la ausencia de un entramado logico depurado, antes bien,
dice, los conceptos que contenia se adaptaban a la vida practica. Para
Ihering, a través del conocimiento de las condiciones sociales de un pueblo
en una determinada época, se hace posible comprender sus normas de
derecho. Es precisamente ese contexto el que es dejado de lado al
momento de estudiar y tratar de comprender la necesaria vinculacion
entre el derecho y su practica. Cuando esto no es asi, se cae en el
supuesto de que un derecho debe ser deducido logicamente.

Theodor Viehweg reafirma por su parte, que el origen de la
jurisprudencia romana se halla en la espiritualidad del mundo antiguo. Y
senala que, dicha espiritualidad, es recogida e identificada con la retorica.
Lejos de contemplar un ejercicio deductivo sistematico, la retorica se aboca
a una técnica de pensamiento problematico, misma que parte del sentido
comun, de topoi o lugares comunes, revelados por la experiencia, para dar
solucion a problemas especificos.13 De este modo, esta técnica de
pensamiento, no s6lo hace efectivo el derecho positivo, sino que incluso
hace posible la concrecion del derecho natural, en tanto éste es entendido
como un orden ético, en el que se contienen las causas que determinan la
conducta humana. Orden que no obedece a un sistema de axiomas
conocidos de antemano, sino mas bien, se trata de un orden que
constantemente se descubre. De acuerdo con Viehweg, esta topica retorica

procede por verosimilitud, intercambiando puntos de vista, llegando a

133 Abreviatura de “El espiritu del derecho romano”, citado en Magallén Ibarra, José
Mario, op. cit., p. 65.

134 yiehweg, Teodor, Tépica y jurisprudencia, tr. Luis Diez-Picazo, Madrid, Taurus, 1964,
pp- 21y 22.
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conclusiones que no se tienen por determinantes. Esta técnica,
“proporciona penetracion, despierta la fantasia y la retentiva y ensena a
examinar un estado de cosas desde angulos muy diferentes y, por tanto, a
encontrar una trama de puntos de vista”.135

Desde esa perspectiva, el sistema de derecho romano adquiere un
matiz distinto al que lo contempla desde un positivismo riguroso. Antes
bien, desde ella se descubre mas proximo a un iusnaturalismo, que hace
uso de topoi, hoy conocidos como “principios”, producto de una valoracion
colectiva.

Siendo asi, en Roma no se da una delimitacion certera entre un
derecho positivo y uno natural. El iusnaturalismo rebasa el campo
puramente juridico y se convierte en un ejercicio permanente, cuya técnica
es aplicable en diversos ambitos, en mayor o menor medida generales. Es
facil afirmar que en el terreno filosofico encuentra el ambito mas universal.
En el estoicismo, estos principios se reconocen en las constantes que
permanecen y le dan forma. Se explica con ello ahora, la variabilidad de la
doctrina, y la intrepidez de sus seguidores por cuestionar, inclusive, sus
principios mas caros. No obstante, ellos se contienen en lo que hace a la
Providencia.

Ahora bien, para llegar a poseer una comprension mas objetiva de la
conformacion de los principios que fundamentan el iusnaturalismo
estoico, es necesario, al menos, esbozar los parametros historicos sobre los
que dichos principios surgen. Retomando a Viehweg, tratar de configurar
aquella estructura espiritual de la antigiiedad. Con base en este esbozo, se
haran asimismo comprensibles los principios que fundamentan a la

Providencia en Séneca.

135 [pid., p. 27.
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3. Providentia

Lo mistico viene dado por el sentimiento
del mundo como un todo limitado.
L. Wittgenstein

La constitucion monista del mundo defendida por los estoicos, modifica la
idea de un derecho natural en contraposicion con uno positivo,
correspondiente a la vision dicotomica de la filosofia clasica, y hace que el
iusnaturalismo adquiera un rango distinto. A decir verdad, dado que los
estoicos fueron los primeros en formular con propiedad una doctrina del
derecho natural, es mas bien esta postura original, la que mas tarde se vio
modificada debido a la eminente influencia platonica en la filosofia. Si el
mundo es uno, la idea de un derecho natural, es decir, de la existencia de
una norma u orden universal preconcebida a que deba cenirse la conducta
humana, deja de ser ya meramente ideal o tedrica. Supone en cambio una
actitud sustraida de un rasgo esperanzador, que se traduce a su vez en
una actitud pragmatica. Sélo que esta actitud no esta despojada del todo
de un fundamento metafisico, aunque en ocasiones la tendencia escéptica
a que son muy dados los estoicos,136 pareciera indicar lo contrario. En
efecto, si bien el estoicismo predica la unicidad de lo existente, retomando
postulados anteriores a la escision platonica (el pitagorismo, por ejemplo),
él no queda desprovisto por completo de esa influencia. Esta se hace
evidente, no tanto al tratar de explicar la doble composicion del universo,
en una parte activa (alma) y otra inactiva (materia), sino desde un
momento previo, al concebir a ese orden como tal. Al otorgar a la
existencia un caracter racional, equiparando al universo con un orden

racional o Providencia. Pero al considerar a ese orden al mismo tiempo

136 Cfr. Beuchot, M., Historia de la filosofia del lenguaje, México, FCE, 2005. pp. 36 y 37.
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unico y material, el estoicismo enfrenta el problema de conciliar una fuerte
postura metafisica, y otra que se puede decir altamente “realista”.

Ahora bien, ese problema se pretende rebasar precisamente
conservando la idea dicotomica dentro de la composiciéon unitaria del
mundo, y en esto se advierte que los estoicos se encuentran mas cerca de
la postura aristotélica que busca integrar ambas tendencias. A diferencia
del iusnaturalismo propiamente racionalista que propugna por un
imperativo categorico definido, el estoicismo otorga, en un nivel primario o
superficial, una ambigliedad a la norma universal: el Légos, la razon, su
paradigma. Es ambiguo, en primera instancia, porque si bien a él se le
atribuye el concierto del devenir, no se establece categéricamente cual o
como a de ser dicha razon divina; antes bien, mantienen la imposibilidad
de conocerla, y de atener cualquier conocimiento a lo necesario o real.137
Esto remite a concentrar la atencion no ya en la razoén divina, inaccesible,
sino en la razon concreta y real. Al desarrollo de la razéon humana y el
conocimiento interior. Pero, aun asi, ¢significa esto que para los estoicos
existen dos clases de razon, retomando de esa manera la antigua vision
dicotomica del mundo? Ciertamente, no, lo que si se da es una co-
naturalidad de la razén humana y la divina que, hay que recalcar,
comparten la misma naturaleza. Mas bien, existen en la vision estoica dos
dimensiones a las que factiblemente la razéon humana accede. Dos
dimensiones, por lo tanto, que se sujetan a lo necesario o real. De un lado,
esa razon se apega a una antigua tradicion que historicamente ha poseido,
y posee una fuerza aun vigente en época de Séneca, para escudrinar la
realidad. Tradicion recogida por las practicas religiosas, entre las que se
cuenta la adivinacion (recordemos que entre los estoicos, s6lo Panecio

renego de ella) y que, en ultima instancia, buscaban acceder a un estado

137 Cicerén, De fato, “Crisipo: Mucho es posible que nunca llega a ser real, porque sélo lo
necesario llega a ser real”.
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contemplativo o mistico para obtener una comprension omniabarcante del
mundo. Por otro lado, la razéon estoica también responde a una mas
reciente vision de la realidad, basada en la observacion de los fenéomenos
de la naturaleza. Ambos estados o fases por los que la razén atraviesa o se
ejercita hacen la virtud en el hombre: “la virtud comprende dos aspectos:
la contemplacion de la verdad y la actualizacion de la misma: la primera la
procura la ensenanza, la segunda la admonicion. Es la accion buena la
que pone en practica y muestra la virtud.”’38 De ese modo, el
iusnaturalismo estoico concierne a la virtud, que para ser accion ha sido
antes introspeccion y discernimiento. Pero no una sin lo otro, y en ese

movimiento la Providentia es ius naturale:

Ahora bien, es posible de una sola forma: si hemos
adquirido la ciencia de las cosas divinas y humanas, si no
s6lo nos tenimos externamente sino que nos impregnamos
de ella, si volvemos a meditar, por mas que las sepamos, las
verdades aprendidas y las aplicamos a menudo a nuestra
persona, si indagamos lo que es bueno y lo que es malo y a
qué se le ha atribuido falsamente este nombre, si indagamos
acerca de la virtud y el vicio y acerca de la Providencia.132

138 Sén., Ep., 94, 45: In duas partes virtus dividitur, in contemplationem veri et actionem:
contemplationem institutio tradit, actionem admonitio. Virtutem et exercet et ostendit recta
actio.

139 Sén., Ep., 110, 8: si quis hanc humanorum divinorumque notitiam [scientia] acceperit, si
illa se non perfuderit sed infecerit, si eadem, quamvis sciat, retractaverit et ad se saepe
rettulerit, si quaesierit quae sint bona, quae mala, quibus hoc falso sit nomen adscriptum, si
quaesierit de honestis et turpibus, de providentia.
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3.1. La Providencia en Séneca

3.1.1. Providentia ut Philosophia

Mas alla de que uno de los Didlogos lleve ese nombre, la Providencia es
una nocion central, que a la vez recorre la totalidad de la filosofia
senecana. A través de ella, el de Corduba desarrolla la cosmovision estoica
con matices propios. De ésta, se derivaran los aspectos ontologicos, que
algunos consideran ausentes de la filosofia senecana,14® como éticos, por
los que mayormente se la identifica.

Tener presente lo anterior es importante, tanto para interpretar el
concepto senecano de Providencia y su cosmovision, como para entender
su filosofia. Pues Séneca, al hablar de las partes de la filosofia, no sélo
admite la relativa a los preceptos que convienen a cada uno de los
hombres, es decir, la parte moral, sin que antes se procure una formacion
general que haga captar la esencia de la vida entera.14! La filosofia es como
el Universo, un todo que el hombre divide iinicamente para poder conocer.
Es también importante porque, como se sabe, Séneca mismo no ofrece una
idea esclarecida de Providencia; antes bien, asume su incomprension ante

ella cuando responde a Lucilio:

A esto contestaria con mayor propiedad a lo largo de un
tratado, al probar que una providencia preside el universo y
que un dios se interesa por nosotros; pero como es
conveniente extraer una pequena parte del todo y solventar
una sola cuestion, en tanto el litigio permanece intacto, haré
una cosa nada complicada: defenderé la causa de los
dioses.142

140 Mangas, Julio, Séneca o el poder de la cultura, Madrid, Debate, 2001, p. 126.

141 Sén., Ep., 94, 1.

142 Sén., Sobre la Providencia, 1, 1: Hoc commodius in contextu operis redderetur, cum
praeesse uniuersis prouidentiam probaremus et interesse nobis deum; sed quoniam a toto
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Recuperar la cosmovision senecana, y con ella la idea de
Providencia, es necesaria, sobre todo, porque la obra que nos ha llegado de
nuestro filosofo, se conoce mas por sus maximas moralizantes que por una
exposicion teodrica. Tanto en Sobre la Providencia, como en su obra en
general lo que se evidencian son, en efecto, los aspectos morales de la
relacion entre la Providencia y el hombre. Son estos también los que se
suelen resaltar al realizar una interpretacion sobre ella. Séneca no aborda
lo que ella significa, ni mucho menos la describe como tal. Ni siquiera llega
a cuestionar, como lo llegaron a hacer otros filésofos, la intervencion de la
Fortuna dentro de un orden racional previamente concebido, sino que la
da por un hecho, y le otorga validez dentro del funcionamiento del
mundo.143

Si bien este aspecto moral encuentra una relacion mas directa con la
Providencia, al senalar la actitud que debe adoptar el hombre ejercitando
la razéon ante la adversidad o la contingencia, se soslaya el aspecto fisico,
que también debe considerarse para comprender a cabalidad, como se ha
manifestado, la filosofia senecana.

Dado que Séneca comparte con el estoicismo una vision universal de
la Naturaleza, la cual supone un todo Gnico que contiene lo creado, “lo que
se ve y no se ve”, dispuesto en un orden racional por una voluntad divina o
Providentia; el modelo de razon afin a la razén universal o divina, estara
dispuesto, en gran parte, de acuerdo como se entienda el funcionamiento
del mundo en su aspecto fisico. Esto es, como Dios establezca la
regularidad de los acontecimientos naturales, y el hombre los entienda.

Esta descripcion fisica del mundo, si esta expuesta con amplitud por

particulam reuelli placet et unam contradictionem manente lite integra soluere, faciam rem
non difficilem, causam deorum agam.

143 gén., NOQ, 11, 36.
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Séneca en su tratado Cuestiones Naturales.14% Pero, a través del esfuerzo
senecano por dilucidar las reglas del movimiento fisico del universo, no se
realiza una descripcion simple de los fenéomenos naturales; sino mas bien,
se pretenden extraer las normas racionales que determinen la accion del
hombre. Asi, la naturaleza es como un espejo donde el hombre se mira
para conocerse a si mismo, a pesar de que, dice Séneca, en los espejos “no

existe lo que se muestra”.145

3.1.2. Providentia

Al igual que para todos los filosofos estoicos, para Séneca, la Providencia
representa la unidad de lo creado y la participacion en ella de los seres
vivientes, a través del impulso o instinto, en el caso de plantas y animales,
y de la razon, en el caso de los humanos.146 Constituye un orden divino,
en tanto todo lo existente ha sido creado y se rige por Dios. De este modo,
cualquier cosa que acontece lo hace conforme a sus designios. Estos, son
la manifestacion racional de esa voluntad divina que envuelve al universo,
Yy que se yergue como su causa “primera y general”.147

Necesariamente esos propositos se manifiestan de forma material, ya
que, dice Séneca, “toda naturaleza siente necesidad de materia”.148 La

Providencia, por tanto, es el modelo divino racional, ofrecido por medio de

144 No puede asegurarse que sea éste el tratado al que se refiere Séneca en Sobre la
Providencia, debido a la imprecision en que cada uno de los textos es datado. Pero hay un
mayor consenso para aceptar las Cuestiones Naturales como posteriores, del afio 62, a
Sobre la Providencia, del 41.

145 Sén., NOQ, 1, 15, 7: Non est enim in speculo quod ostenditur. Cfr., también, 17, 1-4.

146 Disgenes Laercio (D. L.), VII, 85-87. Sén., Ep. 58, 10, 14.

147 Sén., Ep., 65, 12. Séneca reconoce aqui como Unica causa a la razén creadora, es
decir, Dios. Rechaza las distintas clasificaciones de causas hechas por Platon y
Aristoteles, considerandolas o insuficientes o demasiadas.

148 Seén., NQ, 11, 3, 1: desiderat enim omnis natura materiam.
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la dinamica de sus fenomenos, de manera constante y mediata, que debe
ser imitado,142 y que el hombre conoce so6lo a través del ejercicio de la
razon que le es inherente.150

De este modo, el universo posee una doble composicion, un aspecto
material visible, y otro inmaterial e invisible que, sin embargo, no deja de
constituir un solo cuerpo: “Si alguna vez digo ‘uno’, recuerda que no me
refiero a la cantidad, sino a la naturaleza de un cuerpo cuya cohesion no
se debe a ninguna ayuda externa, sino a su propia unidad.”151 Dicho
cuerpo, se compone de partes que le son necesarias para su
perfeccionamiento: “Doy el nombre de ‘parte’ del mundo, por ejemplo, a los
animales y vegetales. Pues el género animal y vegetal son ‘parte’ del
universo porque se les incluye con vistas al perfeccionamiento del todo, y
porque el universo no existe sin ellos.”152 La misma Naturaleza reclama la
pertenencia de todas sus partes, a través y conforme a la constitucion con
que las crea, pues de otro modo las alteraria, volviéndolas “otras”, ajenas a
ella como a si mismas.153

Asi, el universo es un orden dado precisamente por la disposicion de
las partes en que se compone. Estas no permanecen estaticas, antes bien,
se muestran en una actividad continua, buscando su mejor consecucion, y
con ello la de la creacion entera.154

De acuerdo con lo anterior, no existe un orden alterno, ideal o
trascendental, al que el hombre aspire pertenecer en un determinado

momento, y que pretenda imponerse como valido desde el “exterior”. El

149 Sén., Ep., 66, 39.

150 Sén., Ep., 41, 8; 76, 9-11

151 Sén., NQ, 11, 2, 4: Si quando dixero unum, memineris me non ad numerum referre, sed
ad naturam corporis nulla ope externa sed unitate sua cohaerentis.

152 Sén., NQ, 1I, 4, 2: Quasi partem mundi uoco ut animalia et arbusta. Nam genus
animalium arbustorumque pars uniuersi est, quia in consummationem totius assumptum et
quia non est sine hoc uniuersum.

153 D, L., VII, 85-87.
154 sén., NQ, V, 5, 2; VI, 1, 12; Ep., 65, 11.
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orden planteado por Séneca es naturalista en tanto tiene en la Naturaleza,
esto es, en la physis, su modelo racional y moral, pero también lo es, por
ser la razon el rasgo esencial y comun al hombre. Ese orden no representa
un naturalismo, ni puramente instintivo, ni puramente racional, a la
manera en que era polarizado por los sofistas griegos, pues la razon es
vista también como una fuerza que, perfeccionandola, sera empleada por
el hombre para hacer frente a la contingencia.155 De este modo, alcanzara
la virtud y sera €l mismo equiparado con los dioses.156

Dentro del iusnaturalismo senecano, no se da una contraposicion
entre lo humano y lo divino o natural, ya que el hombre es una parte de
esa misma composicion divina y universal. No obstante, Séneca si
efectuara una distincion entre lo humano y lo divino. Y ella estara en
funcion de la virtud conseguida, asi como del lugar que ocupa cada una de
las partes dentro del todo. La virtud no es, pues, una condicion dada al
hombre desde que nace. Este encontrara su mas grande limitacién para
alcanzarla precisamente en la materia, es decir, en su cuerpo que,
sometido a otros impulsos, hara a la razon humana imperfecta. Pese a ello,
el cuerpo sera necesario para ejercitar la razon y lograr, a través de €l, la
virtud: “De esta manera debemos comportarnos: no como si tuviéramos
que vivir para el cuerpo, sino como quienes no pueden hacerlo sin el
cuerpo”.157

Ahora bien, la idea de Providencia encierra en un segundo nivel,
como bien lo mira Maria Zambrano respecto de todo la filosofia
senecana,l5® una nocion de tiempo distinta a la humana, que establece

sus limites en un pasado, presente y futuro. Mas bien, contempla uno

155 3¢én., Ep., 66, 50; 70, 27; 74, 19, 20.

156 3én., Ep., 41, 2-8; 48, 11; 66, 11-12; 76, 9.

157 Sén., Ep., 14, 2: Sic gerere nos debemus, non tamquam propter corpus vivere
debeamus, sed tamquam non possimus sine corpore.

158 Cfr., Zambrano, Maria, Séneca, Madrid, Siruela, 2002, p. 70.
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solo, un tiempo mayor, que comprende el instante de la creacion del
mundo y su extincién a través de la conflagracion universal. Esta, si bien
llevada a cabo por elementos naturales, y contrario a lo que pudiera
pensarse, se presentara, no por haberse logrado la perfeccion universal;
sino a causa de la decadencia moral de los hombres, es decir, en un
intento fallido de la Providencia, por no haber llegado a cumplir su
cometido una de sus partes: justamente aquélla provista de la razén
divina. Esta concepcion senecana de la Naturaleza, por una parte,
adjudica a la accion del hombre una tarea principal dentro del orden
universal —de ahi el marcado acento moral de la Providencia—, y por otra,
senala una actitud pesimista que con seguridad definira la postura politica

Se€necana.

3.3.3. Fortuna y Destino

La concepcion de que el universo posee un principio y fin, comun a los
demas filosofos estoicos, da lugar a la idea de que lo existente esta ya
determinado, es decir, de que hay un destino ineluctable. Aunque en el
estoicismo antiguo ambos términos, “providencia” y “destino” (fatum),
tratan de diferenciarse,152 debido a la influencia de la filosofia platénica,
en el tardio ese intento se pierde, y no es, sino hasta Plotino en el siglo Il y
Boecio en el siglo V, que se diferencian manifiestamente. A partir de
entonces, por destino es entendida “la disposicion adjunta de las cosas
movibles”, que domina las cosas exteriores, en contraposicion con las del

alma, pertenecientes a un recinto interior. En tanto que por Providencia,

159 yéase Rist, J.M., La filosofia estoica, Barcelona, Critica, pp. 123-142.
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se entiende el orden divino y superior del que no obstante depende el
destino.160

Séneca, como se ha dicho, escapa a esta diferenciacion, aun cuando
la tradicion platonica-aristotélica habia impuesto, a través del analisis
deductivo, la supremacia del sujeto, en principio, cognoscente, frente a la
naturaleza. Si bien Séneca habla de un ambito exterior e interior, asi como
de un destino, éstos nunca dejaran de concebirse dentro de la unidad y
sustancia que conforma al universo.

De este modo, la nocion de Providencia comprende varios aspectos
sin los cuales no puede ser entendida. De ahi también que, desde el inicio,
los estoicos le hayan atribuido diversos nombres16! | y que Séneca no dude

en identificarla con la Fortuna o Hado, la Naturaleza, o el Universo:

¢Quieres llamarle hado? No te equivocaras; él es de quien
todo depende, la causa de las causas. ¢Quieres darle el
nombre de providencia? Se lo daras con propiedad; en efecto
es por su decision por lo que se vela por este mundo, para
que salga sin tropiezo y desarrolle sus actividades. ¢Quieres
llamarle naturaleza? No te equivocaras. El es de quien ha
nacido todo, aquél gracias al que vivimos. ¢Quieres llamarle
universo? No te enganaras. En efecto, €l mismo es este todo
que ves metido en todas sus partes, sosteniéndose a si
mismo y a todo lo que le pertenece.162

160 Boecio, La consolacion por la filosofia, IV, 6.
161 SV.F., 1, 152- 177.

162 Sén., NQ, 11, 45, 1-3: Vis illum fatum uocare, non errabis; hic est ex quo suspensa sunt
omnia, causa causarum. Vis illum prouidentiam dicere, recte dices; est enim cuius consilio
huic mundo prouidetur, ut inoffensus exeat et actus suos explicet. Vis illum naturam uocare,
non peccabis; hic est ex quo nata sunt omnia, cuius spiritu uiuimus. Vis illum uocare
mundum, non falleris; ipse enim est hoc quod uides totum, partibus suis inditus, et se
sustinens et sua. Ver, también, Beneficiis, IV, VII. Dentro de la doctrina estoica antigua, el
Unico de quien se sabe que no identificaba al Destino con la Providencia era Cleantes
(Fragm. Stoic. 2. 933), citado por Drozdek, A., “Theology of the Early Stoa”, en Emerita,
Revista de Linguistica y Filologia Clasica, Madrid, CSIC, LXXI 1, 2003, p. 84.
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La Providencia adquiere, sin embargo, el rasgo especifico de voluntad
creadora y racional, especie de guardian que impulsa y cuida el 6ptimo
desarrollo del mundo.

Ahora bien, en este momento es preciso apuntar lo siguiente. Ya se
ha dicho que la Providentia se torna ius naturale, cuando un acto se lleva a
cabo mediando un ejercicio intelectual que transita entre la introspeccion
del individuo y la observacion objetiva.163 Que en este ejercicio se han
detectado dos etapas por las que la razéon atraviesa, reafirmando la
vinculacion de ésta con la misma esencia divina. La Providentia posee, en
ese sentido, dos facetas que se relacionan, una con el aspecto cosmologico-
natural, y otra, con un aspecto que podriamos llamar cosmologico-mistico,
dado su caracter inefable e inaccesible para la mayoria de los hombres. La
razon humana hallaria una correspondencia entre esa vision que tiene
Séneca, tanto de la Providencia como del ius naturale. De una parte, la
razon contemplativa tendria correspondencia con aquella parte oculta,
ciertamente mistica, que no se muestra o se revela solo a algunos, de la
Providencia; y la otra, con la parte visible de ella, donde se ubicaria la
razon practica o, realizativa, en términos mas modernos.

En la Providencia necesariamente uno y otro aspecto se hallan
entrelazados, pero ¢significa esto que debe estarlo también con lo que aqui
se ha llamado ius naturale y, sobre todo, de qué manera?; en otras
palabras, ¢existe una relacion necesaria entre la razéon contemplativa y la
practica, o viceversa?, ¢puede ser una sin la otra?

Afirmar que existe una relacion tal, del tipo modelo(norma)-accion,
de direccion vertical, seria situarnos en una perspectiva de herencia
platonica, de un mundo ideal al que deberia adecuarse o perseguir el

hombre, si bien configurada de esa manera hasta Kant, pero que los

163 Sén., Ep., 65, 15.

109



estoicos evitan desde que un principio con lo que entienden por deber
(KobeKov).164

La relacion entre una y otra razon para los estoicos se da de una
forma que cierra el circulo de la razén: Providentia-ius naturale. Esto es,
dado que para ellos el deber es la accion que se justifica racionalmente: “la
actividad adaptada a la constitucion natural de los distintos seres”, que
concierne tanto a plantas y animales, aquello que la razon justifique y nos
persuada a hacer, es o sera acorde con la propia naturaleza de quien lo
hace y en consecuencia, con la naturaleza del todo. Pero por impulso,
existen también cosas contrarias al deber (“desatenderse uno de sus
padres, no hacer caso de sus hermanos, no entenderse con sus amigos”); y
cosas no justificables, es decir, que la razén ni incita ni prohibe hacerlas
(“recoger paja, tener un estilo o un cepillo”).165 Son estos los dos ambitos
propios de la Fortuna, que la razén de ningin modo justifica o tan sélo
puede soportar. Este es el sentido que también Séneca le otorga a ella
cuando dice: “no tiene derechos la fortuna sobre la conducta moral”.166 Y
sera ejercitando la razon, observando la naturaleza, que sean tanto el
sabio como el proficiente (proficiens) o aspirante a la sabiduria quienes
alcancen esa otra vision del mundo, “porque —dice Séneca— este cuerpo es
peso y castigo del alma; cuando aquél la oprime ella esta abrumada,
encadenada, a no ser que intervenga la filosofia y la exhorte a tomar
aliento mediante la contemplacion de la naturaleza, impulsandola desde lo
terreno hacia lo divino”.167

Es precisamente esa creencia en un orden divino e inefable, la que

otorga fuerza y legitimidad a la razéon humana para que, dada la

164 yéase D. L., VII, 107-1009.
165 [ oc. cit.
166 Sén., Ep., 36, 5: In mores fortuna ius non habet.

167 Sén., Ep., 65, 16: Nam corpus hoc animi pondus ac poena est; premente illo urguetur, in
vinclis est, nisi accessit philosophia et illum respirare rerum naturae spectaculo iussit et a
terrenis ad divina dimisit, Ep., 17 y 18.
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vinculacion de ésta con lo divino, la accion sea justa, conforme a su
naturaleza. Dicha concepcion del mundo, no obstante, no se encuentra,
como se vera, muy lejos de la antigua concepcion romana en un orden que
lo gobierna. En ésta, es posible hallar los rasgos histéricos y miticos con
que tanto la Fortuna y la Providencia se relacionan. Dicha proximidad
hace patente los lazos guardados entre razon y religion. También, permite
diferenciar la propuesta propiamente filosofica de los estoicos, resaltando
el papel principal que en ella adquiere la razon (ius naturale), y ayuda a
configurar aquella parte de la Providencia que se yergue como objetiva,
externa al individuo, pero que es parte inalienable en el perfeccionamiento

de la primera.

Conjuntamente a la actitud prudencial que se ha identificado en el
caracter romano, existe una creencia arraigada desde muy antano en la
Fortuna, el Destino y la Providencia. Esas nociones definen y determinan
la cosmovision romana desde sus alcances mas simples hasta los mas
complejos, y junto con la vocacion practica, hace peculiar su relacion con
lo divino.

Aunque entrelazadas, con frecuencia Fortuna y Providencia logran
diferenciarse entre si. Ademas, cada una posee significados distintos en
ambitos diferentes. En primer lugar hay que senalar que existe un
significado religioso, de uso comun entre la poblacion romana antigua, y
otro filosofico que nos alcanza, y que no se desprende del todo de la
concepcion primera.

La Fortuna es una diosa romana identificada con el dios Fors, dios
del azar o casualidad,16® y en este sentido, a su vez, asimilada con la diosa

griega Tykhe (TUx1), quien rige los destinos de los hombres y las ciudades.

168 Fors y Fortuna forman una pareja y designan una sola divinidad bajo la férmula Fors
Fortuna, considerada desde sus dos principios: masculino-femenino.
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Tykhe carece de mito, se trata de una abstraccion, por lo que también con
los griegos fue facil asimilarla a otras divinidades. Alegoricamente, suele
representarsele, con un cuerno de la abundancia en la mano, sobre una
rueda o bola que gira; otras veces lleva alas y, frecuentemente, tiene un
timon o a Plutén, personificacion de la riqueza, en sus brazos. Por lo
general, lleva los ojos vendados como la justicia.l62 Durante el helenismo,
asociada con la diosa egipcia Isis dio origen a una nueva divinidad:
Isitykhe, representando las dos fuerzas a las que esta sometido el mundo:
providencia y casualidad. Esta dualidad en que se manifiesta la figura
sincrética de Tykhe en el periodo helénico es paradigmatica respecto de la
asimilacion entre la Fortuna y la Providencia.

El término fortuna,170 puede ser entendido desde dos perspectivas:

1) Como abstraccion, posee un caracter puramente azaroso, fortuito,

169 La imagen de la justicia, Dike, aparece también representada por una rueda que se
asocia, no solamente en la cultura griega, al orden y movimiento del mundo, acarreando
bienaventuranzas como desgracias. V. Harrison, J. Themis. A Study of the Social Origins
of Greek Religion, London, Meril Press, 1977, pp. 523 y ss.

170 Aunque la mayoria de los diccionarios recoge la etimologia de la palabra fortuna,
derivada del latin fors: ‘azar’, ‘casualidad’, ‘destino’; y éste a su vez de fero (en gr., PEP),
qlevar’, el origen etimolégico de la palabra resulta incierto. Segin Emile Benveniste
fortuna no es una simple duplicacién de fors, dentro de la locucién forte fortuna, lo que el
destino conlleva’, sino mas bien, se trata de un adjetivo que califica y precisa a fors; sin
embargo, no aclara de qué modo, Benveniste, Vocabulario de las instituciones
indoeuropeas, Madrid, Taurus, 1983, p. 197.

Fors, es usado para significar: ‘colmar’, ferre aliquem laudibus (Quint.); ‘decir ferre
sententiam, Varr.; ‘proponer’, ferre ad populum, Liv. Cicerén lo emplea para ‘imponer’,
ferre conditionem alicui; ‘dar a conocer’, prae se ferre aliquid; ‘con arreglo a’, pront
facultates ferebant, y también como el impersonal ‘se dice’, ‘se cuenta’ ferunt, fertur. De
Miguel, R., Nuevo Diccionario Latino-Esparnol Etimolégico, Madrid, Visor, 2000.

Hay que advertir, ademas, que fatum, ‘destino’, se relaciona con la raiz fas, éste es el
participio del verbo for, ‘hablar’, cuyo neutro, precisamente, fatum, se ha sustantivado e
independizado desde tiempo muy antiguo. De esa raiz se derivan palabras como fabula,
lo que es solo palabra y no realidad’; facundus, ‘el que posee el don de la palabra’; asi
como fama (en gr. PATIC) ‘reputacion’, ‘rumor’, ‘renombre’, sin significar palabra hilada o
discurso. Es el mismo sentido del griego QOTNuUlg, ‘platica’; voluntad’ ‘deseo’; ‘fama’,
‘reputacion’. Asimismo, @1, quiere decir ‘dicho’, ‘palabra’; ‘aviso’, ‘advertencia’; ‘rumor’;
‘noticia’, ‘mensaje’; fama’, ‘reputaciéon’, buena o mala. En Séfocles (Ed. Rey., 86),
eNuUN 0éov, quiere decir ‘oraculo’. Tanto OMUN como for, se refieren a la palabra
pronunciada impersonalmente, que acoge un caracter religioso, como cuando emana de
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carente de direccion y orden, pudiendo ser favorable como desfavorable en
sus resultados.l7! Este es el mismo sentido en que prevalece hasta
nuestros dias en el concepto filosofico. 2) Cuando se le caracteriza en una
deidad, sus atributos son equiparables con los de la Providencia.

En Roma, la introduccion del culto a la diosa Fortuna se atribuye a
su sexto rey, Servio Tulio (s. IV a. C.), de quien se dice era el favorito de
ella.172 Es simbolo de universalidad, ademas de ser temida y respetada por
acarrear tanto males como bienes a los hombres. Ahora bien, esa
universalidad es vista por algunos!?® como la disolucion de la fe en el
poder de los dioses olimpicos. Dioses que, hasta la época clasica, se cenian
a la custodia de una ciudad determinada,l74 al tiempo en que los
ciudadanos se encontraban constrenidos a rendirles culto. La inseguridad
e inestabilidad de las condiciones de vida planteadas por la formacion del
Imperio romano redundaba en una transformacion religiosa, que pasaba
de la creencia en el régimen de una deidad reflexiva (Zeus-Jupiter) a la de
una fuerza oculta que dominaba al mundo y que rebasaba la inteligencia

humana: Tykhe, la cual, anteriormente, s6lo simbolizaba los designios del

un oraculo. En ese mismo sentido fatum, tiene que ver con la palabra impersonal que
acarrea algo decisivo, misterioso y fatal. Benveniste, op. cit. p. 320.

Para Benveniste es claro asi el vinculo entre el derecho divino, denominado fas por los
latinos, y la enunciaciéon de la palabra, manifestado en la expresion: fast est, lo que es
licito’, lo permitido o deseado por los dioses’, loc. cit.

171 Asi es utilizado en la mayoria de los casos a lo largo los textos senecanos, siempre en
su aspecto positivo; utilizando, en caso de tratarse de una desventaja, el término
infortunio.

172 Se dice que Servio Tulio, incluso siendo mortal, habria sostenido una relacién
amorosa con la diosa. En los templos dedicados al culto de la diosa Fortuna, se colocaba
una estatua del rey, Grimal, P., Diccionario de mitologia griega y romana, Barcelona,
Paidos, 1984. Este ultimo senalamiento es relevante en tanto, asi, se admite una de las
formas para divinizar a un monarca, es decir, de personalizar una deidad. Ver Gernet, L.,
Boulamger, A., El genio griego en la religién, México, Uthea, 1960, pp. 229 y 230.

173 Ibid., pp. 278 y 279.

174 Asi, Zeus y Atenea eran divinidades guardianas (TOA1e0G y TOALAG) de Delos. Op. cit.,
276. La custodia de las ciudades era atribuida igualmente a Tykhe, en ese caso se le
representaba coronada de torres como las divinidades poliadas. En el Imperio romano,
cada emperador poseia su Fortuna, Grimal, op. cit.
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propio Zeus.175 Ese rasgo ecumeénico y secularizante, que despersonalizaba
a los dioses olimpicos y destacaba solo un poder o funcion de la maxima
deidad de manera abstracta, se traducia en un individualismo en
detrimento de la religion de Estado, pues cada persona podia decidir en
qué dios creer, sin que fuera condenado a pena capital,176 del mismo

modo, favorecia la adopcion de una religion monoteista.177

Providentia, por su parte, significa pre-vision, conocimiento del
porvenir, asimismo, es sinéonimo de prudencia o cautela. Aunque con ese
nombre sea conocida la idea estoica de la divinidad, la Providencia fue
venerada como otra mas de las deidades antiguas, asociada al nombre de
Atenea y Minerva. Era representada como una mujer coronada, de pie o
apoyada en una columna; con un globo en la mano izquierda o a sus pies;
frecuentemente traia una varita en la mano que senalaba al globo; otra

veces alzaba ambas manos hacia un circulo radiante o llevaba dos espigas.

175 Gernet, L., Boulamger, A. también apuntan que con Alcméan (s. VII a. C.) y Pindaro (s.
VI a. C.), la Tykhe tiende a convertirse en figura mitolégica. Op. cit. p. 278. Esa
transformacion ya habia sido experimentada en Grecia clasica con los autores tragicos,
en donde la Tykhe, se yergue como una nueva divinidad supliendo la antigua creencia
religiosa, s6lo que en esta época, como es sabido, costaba la vida proclamarlo, cfr. Jaeger,
W., Paideia: los ideales de la cultura griega, México, FCE, 1995, p. 321. V. nota 15.

176 Como es de suponer, esa tendencia no era homogénea, ni cronolégica ni
territorialmente, para la totalidad del Imperio. Al comienzo de la época helenistica el juego
de las personalidades divinas griegas aun era valido, asi como continu6 siéndolo en las
poblaciones menos cosmopolitas del Imperio romano. Por otra parte, la observancia del
culto religioso oficial se hallaba vigilada entre los integrantes de los estratos mas altos de
Roma, Berd, M., et al, Religions of Rome, Cambridge, 2000, vol. 1, p. 229. El propio
Séneca, en un pasaje no muy explicito deja ver coémo en los primeros anos del gobierno de
Tiberio César, anos de su juventud, podia ser tomado como “supersticién” el hecho de no
comer carne, Ep., 108, 22. Hay que recordar también el célebre caso de profanacién de
los cultos a la Bona Dea, en el ano 62 a. C., en que incluso se form6 un proceso para
juzgar al principal inculpado, Clodio Pulcher.

177 Al parecer la religion romana no era ajena a esa transformacién, pues, para algunos
especialistas, la mitologia romana nunca existi6. En sus origenes, Roma carecia de
dioses, en cambio, prevalecia la creencia en fuerzas primitivas no diferenciadas por
atributos personales, Berd, M., op. cit., p. 171. Siendo asi, se entiende la facil asimilacién
de las deidades romanas con las griegas, asi como su despersonalizaciéon. Opuesto a esta
teoria, G. Dumézil, sustenta que la mitologia romana existi6 pero fue olvidada.
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178 Al igual que la Fortuna, también se le representaba junto a un cuerno
de la abundancia.l7® En la época imperial, la Providencia formaba parte de
la divinidad del emperador, y con ese epiteto se hacia llamar.

El estoicismo otorga el apelativo de Providencia a la fuerza
panteistica que se cree ha dispuesto y conoce el orden del mundo, aquella
que conoce de antemano el principio y fin de los acontecimientos humanos
y naturales.180 Como se aprecia, tanto en lo religioso como en lo filosoéfico,
concretamente para el estoicismo, la nocion de Providencia se encuentra
vinculada con la razon. Asimismo, en este ultimo sentido es que se
entiende en ambito general al Destino,181 es decir, como hado que
encadena los acontecimientos de manera necesaria o fatal. Sin embargo,
en su significado mas habitual, destino, se refiere a la circunstancia que
da como resultado ese devenir necesario de los acontecimientos.182 La
distincion mas sobresaliente entre Providencia y Destino radicaria en este
ultimo significado, entendiéndose como circunstancia final. También, se
da una sutil diferenciacion cuando, al referirse al Destino, se alude a la
voluntad divina —otra de sus acepciones—, y no al poder cognoscitivo de la
Providencia, pero resulta poco probable que esa misma voluntad no
persiguiera un orden. ¢Quiere decir esto que, considerados en una sola

deidad tanto la Fortuna como la Providencia se componen por una parte

178 Macrobio habla de un templo consagrado a Minerve Pronoia en Delos; ademéas se
tiene noticia de la posible existencia de dos templos mas en las ciudades de Delfos y
Masalia, véase, Daremberg, Ch., Dictionnaire des Antiquités Greques et Romaines, Austria,
Akademische Druck-Verlaganstalt, 1969, pp. 715y 716.

179 A la Fortuna también se le conocia con el nombre de Provida, loc. cit.

180 En sus dos sentidos utiliza Séneca el término providentia, ver: Ep. 5, 8-9; 16, 6; 58,
29; 73, 10; 74, 10.

181 En latin existe el verbo latino, destino, con las siguientes acepciones: fijar, sujetar;
designar; decidir, decretar. Destinatum, es proyecto o designio. Sin embargo, se emplea el
término fatum para nombrar al hado, sirve también para denominar a la suerte, la
fatalidad; significa ‘vaticinio’, ‘oraculo’, asi como ‘voluntad divina’. E. Benveniste advierte
que aun cuando el latin no se establezca asi, fatum deriva de la misma significacion
general que fas, que desde el indoeuropeo aludia al poder extrahumano de la palabra.
Benveniste, op. cit., p. 321.

182 Asi se encuentra en Séneca, por ejemplo: Ep., 19, 6,y 65, 18.
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racional, accesible y, por otra, compleja e irracional? o, de otro modo, ¢es
el ambito de la Fortuna contiene al de la Providencia, haciéndose esta
ultima accesible en determinadas condiciones?

En la tradicion antigua, la oposicion entre Fortuna y Providencia se
evidencia en tanto la primera es ciega, y su caracter azaroso prevalece;
mientras que a la segunda, no solo se le otorga la capacidad de la vision,
sino aun la de pre-vision, que ademas de suponer un orden preestablecido
compartido también por la Fortuna dentro de la dynamis universal, admite
un despliegue cronologico, no necesariamente lineal, pero si contemplando
un tiempo por-venir. Fortuna como casualidad, se asocia a lo desconocido,
y se distancia del 16gos,183 cualidad propia de la Providencia al poseer ésta
una razon definida para ordenar los hechos. Ambas, sin embargo,
coinciden en ser necesarias, ya que su fin es el mismo: el orden.

Ahora bien, aun cuando la completa distincion entre estos tres
conceptos es dificil, pues, todos se entretejen, la tradicion filosofica que
llega hasta nuestros dias los delimita. Desprendiéndose del rasgo religioso
concibe al destino como la necesidad desconocida y ciega que determina a
un ser en particular, dando por supuesto un orden preestablecido. La
Providencia, por otro lado, es considerada como parte integrante del
concepto de Dios, es decir, el orden mismo. A su vez, la fortuna, desde
Aristoteles, compete solo a las acciones humanas, sin dejar de admitir que
se trata de una causa divina, oculta a la inteligencia humana, y la
diferencia de la casualidad (autématon), por acaecer ésta en el ambito de lo
inanimado.184 Con frecuencia estos dos términos —fortuna y casualidad- se
avienen, sin embargo, conviene tener presente esa distincion aristotélica

que sostiene que la fortuna es resultado de la capacidad de eleccion.

183 Elorduy, E., El estoicismo, Madrid, Gredos, tomo I, 1972, p. 251.
184 Aristoteles, Fis., II, 4, 196 b; 6, 197 b.
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3.2. Doble composicion de la vision

La caracteristica que hace distintiva a la Providencia de otras con las que
suele denominarsele, “causa necesaria” o “razon”,185 es la ya mencionada,
concerniente al conocimiento previo de los acontecimientos, sean ellos
naturales o humanos. Todos estos elementos, conocimiento previo y
hechos naturales y humanos, se encuentran vinculados y la definen.

El conocimiento previo atribuido a la Providencia (mpdvolo) no
significa la anticipacion en tiempo respecto del que adquiere el hombre, y
que, como ¢€l, parte de un desconocimiento, concepcion en todo ajena al
pensamiento antiguo. Significa que, siendo la estructura del devenir, ella
lo contiene de por si. Providencia es, en ese sentido, esencialmente

conocimiento.

3.2.1. Pre-Vision

El perfil cognoscitivo de la Providencia se explica a través de la facultad
visual que desde la antigiiedad clasica ha sido el medio preponderante,
frente al adquirido por los demas sentidos, para hacerse de saber. 186
Rebasando la simple aceptacion de esta supremacia —que segun
Collil®7 permanece inmutable en su naturaleza hasta el siglo III d. C.—, la
vision se ha entendido desde dos aspectos distintos, que aun conserva, y

que son importantes considerar.

185 Ver, D. L., VII, 147-149.

186 Ppor mpdvoln se entiende: ‘prevision’, ‘prudencia’; ‘presentimiento’; ‘oraculo’;
‘precaucion’; ‘premeditacion’; ademas de, ‘providencia’. La palabra se compone del
adverbio mpO-: ‘antes’ o ‘delante’; y de VOUG, mente.

187 Colli, G., La sabiduria griega, Madrid, Trotta, p. 31.
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3.2.1.1. Adivinacion

El primero de ellos esta asociado a la imaginacion o fantasia, es decir, a
una vision que no encuentra referencia en la realidad, pero que aun asi se
tiene por verdadera, como es el caso de la vision mitica.188 Este tipo de
vision halla un ambiente propicio en la antigiiedad, especialmente en los
cultos religiosos o mistéricos como el dionisiaco.182 En ellos, se pretendia
experimentar una contemplacion extatica de la cual se obtuviera un
“excedente de conocimiento” a través de un poder adivinatorio, es decir, de
una vision de futuro tenida por verdad. Para ciertos autores, éste ha sido
el aspecto primigenio que tuvo el conocimiento.190

Dichos ritos s6lo son muestra de una vieja tradicion que, muy al
contrario de despreciar esas “fantasias”, las cultiva y se organiza alrededor
de ellas a través de mitos, de oraculos, del ejercicio de la mantica o del
desciframiento de los suenos. Practicas que son agrupadas bajo el nombre
genérico de adivinacion. Llamada en Grecia mantiké techné, arte del mantis
(adivino) y en Roma divinatio, de la misma raiz de divinus, ‘divino’ y diuus,
‘dios’. La adivinacion es el arte de la profecia o arte de predecir el futuro,
de hacerse de un conocimiento que el hombre no posee, pero que,

mediante ciertos procedimientos —observar e interpretar las senales— es

188 Colli, op. cit. p. 40.

189 Segtin Colli, el mas profundo significado de Dioniso es la contemplacién de la vida
como sabiduria, ésta se constituye asi en su cuspide y esencia, asimismo, en norma de
conducta. El afan de conocimiento del dios es desbordado e imposible, pues pretende a
través de una experiencia reveladora conocer la totalidad. El estudioso ha logrado
distinguir en el apice de esa experiencia a que lo conduce su “voluntad de vida”, su propia
contradiccion, es decir, el desdén hacia misma. Este desprecio se vera reflejado en las
practicas ascéticas del orfismo, op. cit., pp. 15-23, 47 y 48.

190 Martinez de la Escalera, Ana Maria, “Retérica y filosofia. La antigtiedad clasica”, en
VV. AA., Retéricas verbales y no verbales, México, UNAM, 1997, p. 180.
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posible obtener de los dioses. Se trata entonces de una actividad propia de
ellos.191

Aunque sus formas son variadas, se reconocen dos grandes clases:
la adivinacion inspirada, privilegiada por los griegos, aquélla por la que
una sola persona se encuentra bajo el influjo divino o es poseida por un
dios; y la adivinacion inductiva, preferente, en cambio, para los romanos,
que se basa en la interpretacion de senales manifestadas por la voluntad
divina en cierto orden de la naturaleza.

La adivinacion no era privativa del ambito politico y sagrado, antes
bien, permeaba, en sus infinitas formas, la vida de cualquier ciudadano
que permanecia atento a la manifestacion de esos signos: en la profecia de
la sibila o el profeta, en el vuelo de las aves, a través de la hepatoscopia, o
de los fenomenos meteorologicos, entre otros. Los hombres, en realidad,
fungian como un instrumento mas a través del cual la voluntad divina se
manifestaba, so6lo que se corria el riesgo de no advertirlo, de ahi que,
sabiéndose participes de esa voluntad, se invocara a los dioses para que
los orientasen.

Roma se encuentra inmersa dentro de esa tradicion que la
determina fuerte y conscientemente desde sus inicios y en todas sus

esferas.192 Asi lo demuestra la intervencion cotidiana de aruspices y

191 Rinaldi, Daniel, “Palabras que alivian. Los discursos de la nodriza en el Hipdlito de
Euripides”, Nova Tellus, 20-1, 2002, p. 64.

192 E] poema épico de Virgilio, la Eneida, es sintomatico en diversos sentidos. En él se
reafirma el vinculo de los dioses griegos con el pueblo romano, y principalmente se narra
la fundacién de la urbs como el designio de una voluntad divina. Ante el reclamo de
Venus sobre el incumplimiento de su padre de hacer de los romanos conductores de
pueblos, Jupiter responde: «No temas, Citerea; los destinos de los tuyos se mantienen
inmutables; veras la ciudad y las murallas prometidas de Lavinio, y elevaras hasta los
astros del cielo al magnanimo Eneas; no he cambiado de opinién. [...] A estos [los
romanos] yo no les pongo limite de espacio, ni de tiempo: les he dado un imperio sin fin».
Eneida, version de Maria D. N. Estefania, Bruguera, Barcelona, 1972, pp. 48-50.

A pesar de tratarse de un texto escrito en el primer siglo antes de nuestra era, época de
Augusto, se trata de un poema “fundacional”, pues ademas de que el poeta se empefia en
justificar de ese modo la politica expansionista del Imperio —-llevando a cabo una empresa
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augures que precedia las decisiones en la asamblea,193 quienes eran
mediadores entre la voluntad de los dioses y los hombres, gracias a que se
les atribuia el poder de leer e interpretar los signos enviados por aquellos,
favorable o desfavorablemente. Ademas, la adivinacion romana adquiere
rasgos muy propios que la definen y que se mantienen a lo largo de toda
su historia, allende de la decisiva influencia de las practicas adivinatorias
griegas concentradas mas por develar el futuro.

Por medio de la adivinacion romana se busca, sobre todo, conservar
el orden natural o divino, que trae aparejado el porvenir; o en su caso,
sosegar la furia de los dioses cuando ese orden se rompe. En esa
disposicion se encuentra implicito un pacto no ya entre los hombres, o un
pacto social, sino uno entre hombres y dioses, es decir, un pacto natural o
divino.

A finales de la Republica, dentro de sus instituciones juridicas se
sigue contemplando la practica augural, y aunque es discutida su
veracidad,19* el hecho sé6lo exhibe una tenue distincién, dentro de la
practica social, de un tipo de razon “autonoma”, es decir, de aquélla que
prescinde de una justificacion “natural” o senal divina, que no se somete a
una voluntad “distinta”,195 que pretende otra clase de conocimiento. En
realidad dentro de las sociedades antiguas, el enfoque es justamente
inverso: el mundo de las apariencias ofrecido y sustentado por los mitos es

del todo auténomo.196 Dentro de él, en cambio, en las practicas que lo

divina—; funge en adelante como un texto sagrado que sustenta y reafirma los mas caros
ideales romanos.

193 Coulanges, F., La ciudad antigua, Madrid, Edaf, 1996, pp. 152-156.

194 Cicerén califica a la adivinacién como supersticiéon, v. De la adivinacién, LXXII, 148-
149.

195 En sentido estricto, si se tratara de un monoteismo, la voluntad divina no seria ajena
o diversa de la humana, sin embargo, no se puede tener a la religion romana por tal; pero
tampoco se hablaria de auspicios, a través de los cuales se pretende interrogar a los
dioses su voluntad, si esas voluntades fueran afines.

196 Colli, op. cit. p. 44.
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conforman, es posible encontrar elementos que coadyuvan en la génesis de
otro tipo de razon, distinta del l6gos mitico.

Es el caso, por ejemplo, del augurio consistente en un procedimiento
publico que iniciaba lanzando a los dioses una pregunta especifica —
invocando una respuesta—, que era dada siempre indirectamente, y que el
augur era capaz de desentranar y dar, a través de su propio razonamiento,
una respuesta. En ambos casos, tanto al formular la pregunta, como al
interpretar la respuesta, el l6gos o ratio aparece en dos de sus aspectos,
como palabra o dicho; y como razonamiento o reflexion individual: “... es la
palabra del oraculo, que requiere un intérprete, es decir, un individuo que
la examine con sobriedad, la compare con otras palabras y la convierta en
discurso articulado, significativo, iluminador. Asi nace la razén, que
empieza por presentarse en expresiones tremendamente densas,
enigmaticas, todavia vinculadas a su matriz divina, pero que ya es
sabiduria individual.”197

El acto expone un distanciamiento entre los dioses y el hombre
dentro de un ambito que bien podria denominarse externo y se conoce
como natural, pero dicha distancia es salvada en la interioridad de la
persona, en este caso del augur, que al compartir la naturaleza divina
interpreta su senal. Esta facultad, llamada adivinacion,198 resulta ser una
suerte de proceso de razonamiento a la vez dialéctico, en tanto la
naturaleza propone algo no evidente, e interpretativo, ya que pretende
develar aquello que no se muestra de manera abierta en la naturaleza, es
decir, develar la voluntad divina que lleva consigo el porvenir. Si bien este
razonamiento es propio del arte mantico, no se denomina igual fuera de
esa investidura ritual que posee el augur, ni tampoco tiene los mismos

alcances. Un pasaje en De la adivinacion de Ciceron resulta esclarecedor

197 Colli, op. cit., p. 29.
198 Cjcerén, De la adivinacion, 11, XVII, 40.
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en este sentido. Ciceron, haciendo la previa distincion entre la adivinacion
artificial, producto de una observacion prolongada de los sucesos; y la
natural, que obedece a la naturaleza de los dioses, compartida por el alma
humana, senala que aquéllos dedicados al conocimiento de las cosas
divinas, emancipados de su cuerpo, realizan un tipo de augurio no
provocado por los dioses, sino por el ejercicio de la razon de forma natural,
es decir, de acuerdo con esa inteligencia divina y eterna que lo invade todo;
pero que, en este caso, no se les llamaria adivinos, sino prudentes o

previsores:

Los augurios de éstos son propios no del impulso divino,
sino de la razén humana, pues también con base en la
naturaleza predicen las cosas que van a ocurrir, como las
inundaciones y la conflagracién del cielo y de las tierras, que
ocurrira algunas veces; mas otros, muy versados en los
asuntos publicos como recibimos la tradicion acerca del
ateniense Solon, prevén mucho antes el nacimiento de una
tirania. A éstos podemos llamarlos prudentes, esto es,
previsores, de ninguna manera podemos llamarlos
adivinos... 199

Es oportuno en este momento hacer también mencion especial del
omen, una de las multiples formas adivinatorias romanas, distintiva tanto
por no estar ligada a la vision sino a la palabra, como por el ejercicio que
asimismo ella implica. El omen, es el presagio que se escucha. Es una
advertencia enviada por los dioses proveniente de la voz de un tercero,
pero tomada por el interesado para aplicarla a su situaciéon particular con
el fin de continuar o retirarse de cierta accion emprendida al otorgarle

temor o confianza.200 Este presagio, no obstante, podia o no ser atendido

199 Cicerén, De la adivinacién, 1, XLIX, 110 -111. Horum sunt auguria non divini impetus,
sed rationis humanae; nam et natura futura praesentiunt, ut aquarum eluviones et
deflagrationem futuram aliquando caeli atque terrarum; alii autem in re publica exercitati, ut
de Atheniensi Solone accepimus, orientem tyrannidem multo ante prospiciunt, quos
prudentes possumus dicere, id est providentes, divinos nullo modo possumus.

200 Ver, Cicerén, op. cit., XL.
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si asi lo declaraba el propio individuo, incluso, podia, mediante las
palabras adecuadas, transformarlo, salvandose de caer en una
supersticion paralizante.201 E]l omen es importante mientras supone un
ejercicio de introspeccion distinto al proporcionado por la adivinacion
inspirada, donde se halla una vision profética; y es mucho mas cercano al
dialogo interior favorecido por la filosofia griega.

Hay que recalcar, por otra parte que, para la adivinacion romana, el
desciframiento de las senales dadas no se detiene en el simple
conocimiento de los sucesos futuros, sino que ofrece la posibilidad de
transformarlos con el fin de conservar aquel pacto primordial establecido
con los dioses. La Naturaleza se muestra, asi, como un orden que expresa
algo susceptible de ser descifrado, para que, inmediatamente después, se
lleve a cabo una accion. De ahi que los romanos hayan tenido la necesidad
de compilar los métodos para reparar, a través de una ceremonia ritual
llamada procuratio, las aberraciones o anomalias, los prodigios de ella
misma, signo de la colera divina por haber incurrido en una accion
erronea. De ahi, también, que la nocion de Naturaleza contenga un
caracter moral, del cual se desprende el arraigado espiritu juridico por el
que son conocidos los romanos al tratar de cumplir puntualmente con el
procedimiento estipulado. A pesar de tratarse de procedimientos rigidos y
complicados, dado que debian cenirse en forma estricta a lo establecido,
los procuratio no involucran esquemas mentales determinados, por el
contrario, en la identificacion del prodigio, de aquello que es sobrenatural,
asi como en la aplicacion de la procuratio, interviene, primero, un ejercicio
intelectual de analogia que hace posible determinar lo normal o natural en

el orden del universo; en segundo lugar, interviene el arbitrio, pues se

201 Bloch, Raymond, La adivinacién en la antigiiedad, México, FCE, 1985.
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puede aceptar o rechazar la realizacion del procedimiento, se puede o no
aceptar un hecho como prodigio.202

El estoicismo no escapa de este apego hacia la adivinacion. De
hecho, se sabe que sb6lo Panecio renego de ella. Desde la primera escuela,
Crisipo elabor6 un tratado sobre la mantica distinguiendo la natural y
artificial; y la de oraculos y suenos.203 En general, la adivinacion es
importante para la doctrina, pues, de esa manera, se reconoce y evidencia,
mas que la existencia de los dioses, la providencia que les es propia.294 Sin
embargo, su practica y aceptacion dicen mucho mas acerca de la

cosmovision estoica.

3.2.1.2. Vision / Ciencia

El segundo aspecto por el que la vision también se entiende es como el
efecto y accion del sentido de la vista, es decir, como parte de un proceso
fisiologico, que requiere de elementos externos al sujeto, la luz y el objeto
principalmente, para llevarse a cabo. Este caracter fisiologico la hace
comUn a todos los hombres, y quiza, por esta cualidad, no se le adjudique,
en la antigliedad, el mismo valor que la vision interna. Pero de la misma
manera, es precisamente a través de ella que adquiere el status de
verdadero aquello que se mira, pues un hecho o suceso se hace visible, no
para un solo individuo, sino para todo aquel que lo presencie, se trata
entonces de la formulacion de una verdad colectiva.

Aunque esta consideracion de la vision sobre de si misma, como
proceso fisiologico, se sistematiza hasta Aristoteles, las teorias acerca de

su funcionamiento ya habian sido tema de algunos filésofos presocraticos,

202 Ipid., pp. 123 y 124.
203 prgs. [B.f]1207 y [B.f]1208.
204 Loc. cit.
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quienes argumentaban el modo en que se daba y los elementos que
intervenian en esa accion.205 Independientemente de los factores que se
hicieran converger, lo que se evidencia es el interés especifico por esa
funcion fisica. Platon la toma en cuenta al elaborar la alegoria de la
caverna. No obstante a que ahi se haga referencia a la vision interna por la
que es posible ver el mundo real —para é€l, el de la ideas—; la descripcion de
la forma como esto se lleva a cabo, corresponde mas bien al movimiento
organico del ojo para ver.206 Resulta significativo, para la distincion entre
una y otra clase de visién, que aqui Platon haga uso de los verbos BAETO,
mirar, dirigir la vista; y de, 6sdooacOal, 207 que significa la acciéon de
contemplar un objeto, un espectaculo, por ejemplo, en comparacion a
Oy1g, empleado por Euripides, como vision iniciatica de los misterios.208
Es este mismo proceso fisiolégico sobre el que, siguiendo Foucault,
se fundara el método para establecer otro tipo de verdad distinto al
declarado por los ritos u oraculos, y en el que la vista juega también un
papel principal. Dicho método, aunque en época antigua todavia no se
despoja por completo de la verdad oracular, es definido por las practicas
judiciales griegas donde la funcion del testigo, 16Twp, el que esta ahi para
ver, es fundamental.202 El testimonio de lo que el testigo ve, a diferencia
del dicho del adivino, corresponde no a un tiempo futuro, sino al presente,

es decir, da cuenta de un hecho consumado y no de un acontecimiento por

205 os atomistas, por ejemplo, sostenian que la visién era posible por el contacto de un
efluvio que transportaba el objeto visible hacia el ojo. Platon sostiene la existencia de un
fuego interno, cuyos rayos emanan del ojo y, en combinacién la luz del dia, dan forma a
un cuerpo homogéneo; gracias a esa afinidad entre los rayos, los movimientos del cuerpo
se transmiten al alma, Timeo 45b-d.

206 14 alegoria de la caverna bien podria remitir a la forma del ojo, que esta
imposibilitado para girar hacia dentro donde se encuentra la luz que engendra la verdad,
Republica, 514a-b. 518c-d.

207 Rep., 515d y 516b.

208 Epuripides, Hipdlito, 25. Agradezco la sugerencia del Dr. Daniel Rinaldi de revisar este
pasaje del dialogo; asi como la esclarecedora distincién entre los verbos.

209 véase Foucault, M., La verdad y las formas juridicas, Barcelona, Gedisa, 1995, pp.
37-59.
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venir que se actualiza al declararlo verdad. Si esta verdad aun no se
desvincula del aspecto divino, es porque, mas bien, funge como
corroboracion de lo anunciado por los dioses a través los adivinos. Asi, se
entiende que el ejercicio visual no se despoja de la carga cultural en donde
tiene lugar; por el contrario, se hace selectiva y eficaz de acuerdo con
determinado habitos que significan y son coherentes dentro de un
esquema previo de creencias. No se presenta neutro y aislado; presupone
expectativas e hipotesis, nutridas incluso de otras imagenes, que son
admitidas o no de acuerdo con el orden como se constituye la realidad.210
Ambos tipos de vision estan presentes en Ciceron y en los estoicos,
al referirse aquél precisamente a la adivinacion natural y artificial. Ciceron
considera esta ultima inferior a la natural, por consistir inicamente en la
prolongada observacion de los sucesos y estar ellos despojados del impulso
divino.211 Se advierte que esta clase de acontecimientos estan vinculados
con la observacion externa, pues no ocultan nada mas alla de lo que
muestran y, por tanto, estan despojados del halito de los dioses. No es el
caso de la adivinacion natural, que el alma humana comparte con la
naturaleza divina a través de la razon cuando se emancipa de su
cuerpo.212 Dicha autonomia del alma, ademas de remitir a una vision

diferente de la corporal, exhibe a quien hace uso de la razé6n no como a un

210 Cfr. Gonzalez Ochoa, César, Apuntes acerca de la representacion, México, UNAM,
1997, pp. 14y 15.

211 Dpe la adivinacién, I, XLIX, 109. Los estudios modernos acerca de la adivinacién
antigua atribuyen a los griegos el cultivo de la adivinaciéon inspirada; mientras que hacen
sostener un recelo hacia la denominada inductiva o por seriales, cultivada mas bien por
los romanos, que aparece en éstos como un estudio sistematico, basado en reglas
preestablecidas, desconfiando a su vez de los hombres y mujeres que ostentaban un
contacto directo con la divinidad. Cfr. Bloch, R., op. cit. Tal actitud, paradigmatica en los
romanos en al menos tres sentidos: establecimiento de reglas, se torna hacia el exterior e
interpreta los signos, es sin embargo matizada en diferentes periodos de su historia. Al
paso del helenismo, Cicerén recoge una posicién contraria compartida por los estoicos,
evidentemente influenciados por la filosofia helena con la que comienza el proceso de
interiorizacién de la conciencia.

212 Cicerén, op. cit., I, XLIX, 110-111.
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mero agente de la voluntad divina, sino como a actor de la misma. Por lo
que no es dable hablar de una subordinacion de la voluntad humana a la
divina.

La teoria fisica de la vision estoica, se encuentra relacionada con la
idea del aliento (pneuma) que anima todas las cosas. Este aliento, segiun
los estoicos, excita el aire contiguo al ojo, volviéndolo tenso y formando un
cono cuya base se encuentra en el objeto que se mira.213 E] contacto con
éste se produce sélo cuando el aire tenso es iluminado por la luz solar. La
mediacion del aire iluminado adquiere una importancia relevante, pues se
concibe como un instrumento que hace al alma perceptiva, ademas de
convertirse en su extension.214 El aire como elemento mediador entre el ojo
y el objeto es comun tanto para Platon, como para Aristoteles y los
estoicos. Pero en éstos la intervencion simultanea del pneuma y la luz
solar de la manera descrita, es distintiva y no deja de senalar el trasfondo
sagrado.215

La obra de Séneca Naturales Quaestiones, obra que por mucho
tiempo defini6 la orientacion de los estudios opticos, aunque no desarrolla
una teoria de la vision, recoge estos preceptos generales de la teoria
estoica, contenidos a lo largo del estudio que realiza acerca de la
naturaleza del arco iris. En ella se reafirma la fuerza tensional del aire, a
través de su velocidad y capacidad de expansion; hace posible la vision,
pero también el sonido y el movimiento, tanto en zonas exteriores o

interiores u ocultas, gracias a su caracter indivisible.216

213 p. L., VII, 157.
214 vyeéase, Lindberg, David, Theories of Vision from Al-Kindi to Kepler, Chicago, The
University of Chicago Press, 1976, pp. 9-11.

215 Hay que recordar que la nocién mas antigua de dios que se registra en el indoeuropeo
es deiwos, es decir, luminoso’ y ‘celeste’. Del que deriva el nombre del mas importante
dios olimpico, Zeus.

216 sén., NQ, 11, 9, 4.
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Naturales Quaestiones ademas de dar respuesta a las inquietudes
planteadas por los fenomenos opticos, es emblematica por conjugar de
manera particular ambos modelos de vision —denominados aqui interno y
externo— en la adquisicion de conocimiento. Propiamente, se ha dicho, no
se trata de una obra cientifica, que se adheriria al segundo modelo, sino
mas bien de una pre-cientifica, debido a su estructura dialégica, es decir,
que propicia la posibilidad de discusion; que no sé6lo es expositiva, sino
asimismo especulativa. Justamente este rasgo permite establecer la
distincion entre una y otra vision, aun cuando se hallan superpuestas. En
el prefacio del texto, Séneca diferencia entre filosofia y ciencia. Hace
concernir a la primera los asuntos humanos, resuelve lo que ha de
decidirse en la tierra, también sirve para eliminar errores y acerca al
espiritu a su origen divino217. La segunda compete a las cosas divinas,
situadas en los cielos donde se ubican los astros. La ciencia, artes, es mas
profunda e involucra un mayor esfuerzo, pues, “se ha lanzado muy lejos,
no se ha contentado con la vision, sospecho —dice- que existe algo de
mayor envergadura y mas bello que la naturaleza podria haber colocado
fuera del alcance de nuestra mirada.”?218 Esta mirada profunda rebasa la
primera apariencia mostrada por la naturaleza que se hace comun a todos,
es necesario introducirse en sus mas reconditos espacios para conocer a
dios. “¢Qué es dios? La mente del Universo, ¢Qué es dios? El todo que ves,
y el todo que no ves. Y asi, en fin, le es reconocida su grandeza, superior a
la cual nada puede concebirse, si es que €l solo lo es todo, si es que

mantiene su obra tanto exterior como interiormente.”219

217 Ipid., 1, Pref. 12.
218 1pid., 1, Pref. 1: multum permisit sibi; non fuit oculis contenta; maius esse quiddam
suspicata est ac pulchrius quod extra conspectum natura posuisset.

219 ppid., 1, Pref. 13-14: Quid est deus? Mens uniuersi. Quid est deus? Quod uides totum et
quod non uides totum. Sic demum magnitudo illi sua redditur, qua nihil maius cogitari
potest, si solus est omnia, si opus suum et intra et extra tenet.
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En una especie de gradacion, la primera mirada da paso a una
segunda confiada a la especulacion en la que Séneca encuentra aquello

que no se ve, esto es, la naturaleza divina afin al espiritu humano.

Tanto la idea de Naturaleza como de razén no son pasivas y
abstractas para Séneca; esta ultima tiene una actividad concreta: conocer
la verdad, entiéndase las leyes de la primera, y aplicarla en circunstancias
determinadas; sin embargo, las circunstancias varian y nunca son las
mismas, por lo tanto, una decision tomada en cierto momento puede
parecer no oportuna en otro. La razén en este caso posee un signo de
pertinencia. De este modo, la idea de Naturaleza se vuelve asimismo
mutable o, al menos, eso se tratara de averiguar en este trabajo de
investigacion. La Naturaleza se encuentra, en cierto sentido, mas cercana
a un concepto de caracter cientifico (Naturales Quaestiones) que
metafisico, es decir, se acerca mas al procedimiento propuesto por
Aristoteles para conocerla, que a una concepcion determinada, universal y
absoluta de ella. Sin embargo, las leyes que rigen aquélla si conservan su
inmutabilidad y ellas se disciernen hacia el interior del individuo, esta vez
si parece que fundandose en una actitud mistica.220

Como se observa, razon y justicia son conceptos convergentes y
ligados entre si, a diferencia de la doctrina del derecho natural moderna
que si bien establece como una de sus caracteristicas la racionalidad, ésta
aparece como una categoria inmanente al hombre desde que nace; lo que
no es asi para Séneca, en que la racionalidad se construye, o mejor, es
medio para a constituir al hombre virtuoso. Asimismo, sirve para que el
hombre se conozca, y de este modo se erija en su propio “legislador”, es

decir, establezca la condicion de autarquia.

220 Cfr. Ep. 95, 64.
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El orden divino, la cosmovision estoica, no queda lejos del orden
moral de cada hombre, por el contrario, el cultivo y el ejercicio de la razéon

equiparan al hombre con Dios.

3.3. Doble composicion del Universo

3.3.1. Natura: signum est

La doble composicion del universo hace a una de sus partes manifiesta y a
otra oculta. A la primera se le conoce de forma fisica, es decir, a través de
los elementos que componen propiamente a la Naturaleza, y que se
presentan al hombre, en primer lugar, a través de la vista, pero también, a
través del oido, del sabor,221 del olfato o de manera sensible, como en el
caso del aire. La dinamica natural encerrara y sera indicativo de la
voluntad divina, ya que sus movimientos no se presentan arbitrariamente,
sino mostrando wuna regularidad.??22 Sin embargo, esa voluntad
permanecera oculta a los ojos de la mayoria de los hombres s6lo hasta que

por medio de la razon sea descubierta:

doy gracias a la naturaleza no precisamente cuando la
contemplo bajo el aspecto que es comun a todos, sino
cuando me he introducido en sus penetrales, cuando
aprendo cual es la materia del wuniverso, quién el
responsable y guardian de €él, qué es dios, si se repliega en si
mismo por entero o si también lanza su mirada alguna vez
sobre nosotros; si es parte del mundo o es el mundo, si hace
algo todos los dias o lo hizo de una sola vez por todas, si le
es posible, incluso hoy en dia, decretar y derogar algo fijado
por la ley del hado, o bien supone una mengua en su

221 gen., NQ,, 111, 20, 1.
222 3¢n., Sobre la Providencia (Prov.), 1, 2-3.
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soberania y reconocimiento de error el haber hecho mutable
el universo.223

De ahi que sea tarea principal del filosofo224 hallar la causa de los
movimientos de la Naturaleza, pues con ello dara con una parte de la
voluntad divina que conduce al mundo. Siendo asi, la Naturaleza
representa el componente fisico de éste, y su estudio, a cargo de la ciencia,
se referira tanto a las causas del movimientos de sus elementos, como a la
colocacion?25 de cada uno de ellos dentro de él. Se desprende, asimismo,
que el establecimiento de las causas generadoras de los fenéomenos
naturales es un conocimiento parcial, porque su estudio se lleva a cabo en
alguna de las partes del universo.

También lo sera porque la capacidad de la razon en el hombre es
limitada, pues “la naturaleza nos ha engendrado aptos para aprender y

nos ha dotado de una razon imperfecta, pero capaz de perfeccionarse”.226

223 Sén., NQ, Pref., 3: Equidem tunc rerum naturae gratias ago cum illam non ab hac parte
uideo qua publica est, sed cum secretiora eius intraui, cum disco quae uniuersi materia Sit,
quis auctor aut custos, quid sit deus, totus in se tendat an et ad nos aliquando respiciat,
faciat cotidie aliquid an semel fecerit, pars mundi sit an mundus, liceat illi hodieque
decernere et ex lege fatorum aliquid derogare an maiestatis deminutio sit et confessio
erroris mutanda fecisse. También, cfr. VI, 3, 2; 5, 2; 7, 5.

224 para Séneca los términos filésofo’ y ‘cientifico’ (naturam philosophi) son equivalentes,
cfr., NQ, IV, 1, 1. Sin embargo, el campo de estudio de la “ciencia” o filosofia natural y el
de la filosofia se diferencian, pues desde el prefacio del libro I de las Cuestiones Naturales
advierte que la filosofia se ocupa de las cosas humanas, mientras que la ciencia de las
divinas; ambas son consideradas filosofia en un término mas general. Asi, también, en
Ep., 89, 10. Aun cuando a la ciencia concierna el ambito divino, éste se refiere con
propiedad a la Naturaleza, en concordancia con la divisién de la filosofia como: racional,
moral y natural, expresada en la Ep., 89, 9. El estudio de las cosas divinas tiene que ver
aun mas especificamente con la parte superior del universo, es decir, con el espacio que
ocupan los astros, como se vera mas adelante. Por otra parte, se da una controversia
entre las diferenciaciones hechas por Séneca entre sabio y filésofo, en Ep., 88, 26-27 y 89;
y el ambito de estudio correspondiente a cada uno de ellos en NQ: si es al filésofo natural
o al sabio a quien compete el estudio del orden divino. Ver, Codoiier, nota 2, NQ, Pref. No
parece haber tal controversia si se toma en cuenta que se trata de una cuestién de grado,
pues mientras que para el sabio el conocimiento es completo y consumado, ya esta
adquirido; para el filosofo, sea natural o no, se trata de un anhelo, Ep., 89, 2-4.

225 Asi lo llama Séneca NQ, VI, 6, 2.

226 3én., Ep., 49, 11: Dociles natura nos edidit, et rationem dedit inperfectam, sed quae
perfici posset.
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La verdad, de ese modo, se hace del todo incognoscible.227 Pese a ello, esto
es, pese a que la verdad absoluta se presenta como algo inaccesible,
reservada al sabio; y que la verdad parcial es resultado de un
razonamiento deductivo entre el examen de los efectos y las causas de un
fenomeno particular, Séneca experimenta en su estudio una especie de
verdad revelada: “Para eso nos servira contemplar la naturaleza. En primer
lugar nos apartaremos de lo sordido. Después separaremos del cuerpo el
espiritu propiamente dicho, que nos es necesario en toda su plenitud.
Después nuestra sutileza, acostumbrada a analizar los fenomenos ocultos,
no se mostrara peor aplicada a los visibles.”228

Atribuyendo, de ese modo, no a la observacion con la vista, sino a
otro tipo de contemplacion, el conocimiento de su causa, pues dice de la
ciencia que investiga todas ellas: “es mas profunda y requiere mas
esfuerzo”.229 Concediéndole con ello a la razon una facultad visual que
rebasa los limites fisicos del cuerpo, asi como una legitimidad mayor, pues
la vista simple se presenta como falible.230

En ese sentido, la verdad es coincidente con los criterios adoptados
por el estoicismo para establecerla. En tanto es considerada como una
representacion cataléptica,23! es decir, que hace al objeto evidente para el
alma humana, y tratandose ese objeto de la voluntad divina, s6lo accesible
para algunos, ella se presenta a través de una revelacion. Pero, por otra

parte, tratandose de una verdad parcial, la evidencia se presenta por

227 Sén., Ep., 65, 10; 89, 1. Cfr. NQ, II, 50 y 51; VI, 3, 2.

228 Sén., NQ, III, Pref.,, 18: Ad hoc proderit nobis inspicere rerum naturam. Primo
discedemus a sordidis. Deinde animum ipsum, quo sano magnoque opus est, sedu- cemus
a corpore. Deinde in occultis exercitata subtilitas non erit in aperta deterior. En el mismo
sentido, Ep., 89, 6 y 90, 34.

229 sén., NOQ, 1, Pref., 1: Altior est haec et animosior.

230 3¢n., NQ, 1, 3, 9; 16, 9.

231D, L., VII, 45 y 46.
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medio de las sensaciones, posicion ésta que comparte el estoicismo con el
epicureismo.232

Desde ambas perspectivas de la verdad, para Séneca, la Naturaleza
continua siendo signo de esa voluntad divina, como lo era para aquellas
sociedades, que veian en los rayos, o en el vuelo de las aves presagios
enviados por Dios.238 So6lo que, en este caso, “la sucesion de los
acontecimientos fijados por el hado se despliega segun otro sistema,
enviando por anticipado y en cada caso, sintomas de lo que va a suceder;
algunos de ellos nos son familiares, otros nos son desconocidos.”234 Es
decir, aqui, el signo se presenta como una concatenacion de hechos en el
tiempo: descubriendo su causa propia, es posible anunciar su futuro, de
ahi que sea posible, adivinarlo o predecirlo.235 Sin embargo, dice, no todos
los hechos pertenecen a una serie causal, o porque no han sido lo
suficientemente estudiados para establecerla: no han sido sistematizados;
o porque se hace imposible hacerse de su estudio o examen al ser
inasequibles debido a su lejania.236

La busqueda de la voluntad y razon divinas comienza de cualquier
modo con la observacion de los fenéomenos naturales.237 Por medio de la
observacion acuciosa de éstos y, también, valiéndose de los analisis
previos realizados por distintos filosofos, asi como de la analogia con otros
fenomenos, Séneca llega a establecer la estructura del mundo y las causas

que generan sus movimientos.

232 D L., VII, 54; X, 31 y 32.
233 Sén., NQ, 11, 32, 1-6.
234 gén., NQ, II, 32, 4: Alia ratione fatorum series explicatur indicia uen- turi ubique

praemittens, ex quibus quaedam nobis familiaria, quaedam ignota sunt. Quicquid fit,
alicuius rei futurae signum est.

235 [ oc. cit.
236 g¢n., NOQ, 11, 32, 5.
237 Sén., NO, 11, 32, 6-7.
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Es importante determinar cual es esa estructura y como los
movimientos, de lo que constituye la cosmovision senecana, pues de ellos
dependera conocer el puesto del hombre en el universo, cual es su fin, y

como puede alcanzarlo; si €l es materia o artifice del mundo.

3.3.2. Las partes de que el universo se compone

Séneca concibe al mundo o universo en forma esférica, dividido para su
investigacion en tres zonas, que son a su vez sus tres mas grandes partes:
celeste, atmosférica y terrestre.238

La parte superior es ocupada por la esfera celeste que circunda al
mundo y en donde se encuentran los astros. La region atmosférica, es la
parte intermedia o central que une a la parte superior con la inferior,
compuesta por aire (aer),232 y donde acontecen los fenémenos naturales
como las lluvias, los truenos, la nieve, los vientos o las nubes.240 La tierra
ocupa un lugar mas inferior. En ella se asientan las aguas, los arboles, las
plantas y, aunque Séneca no lo mencione explicitamente, habita el
hombre. La tierra forma a su vez una esfera que, sin embargo, se
considera proxima a la region de los astros y, en ese sentido, ella misma se
considera situada en la region mas alta de la esfera celeste.241

Todo forma una unidad en una interaccion constante, y cada una de
las partes se hacen entre ellas necesarias. Asi como el cielo envia la
energia de los astros hasta la tierra ésta, en tanto materia, es decir,

“porque contiene todos los elementos de los que proceden los alimentos

238 gén., NQ, 11, 1, 1-2.
239 s¢én., NQ, 11, 4,1.

240 g¢n., NQ, 11, 1, 1-2.
241 sén., NQ, 11, 1, 4-5.
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para cualquier animal, cualquier planta, cualquier estrella”,242
proporciona el alimento al universo; y la atmoésfera, a través del aire que lo
penetra todo, sirve de medio para ese intercambio.243 El aire, sin embargo,
mas que una parte debe ser tenido por materia, y esto se ve por su simple
cualidad de transmisor, y no de generador como en el caso del cielo o la
tierra.244 De esta manera, se da una distincion entre las partes que
constituyen al universo, que participan para llevar a cabo su perfeccion, y
los elementos que no se pueden considerar propiamente partes de €l ya
que “han quedado en calidad de materia”, aunque son necesarios, “como
toda labor basada en el trabajo manual”.245 No obstante ello, el aire posee
la caracteristica de ser un cuerpo en tension de por si, que imprime
movimiento a todo lo que rodea y atraviesa, manteniendo de esa manera
en actividad al espiritu (spiritus).246

Si bien el aire es un cuerpo en cohesion, que lo circunda y atraviesa
todo, adquiere matices diferentes segun la region en que se encuentre. En
la parte superior, contiguo al éter, cambian sus caracteristicas y se vuelve
seco y caliente por su cercania con los astros, aunque es mas liviano y con
mayor movilidad que en las regiones inferiores. En éstas el aire es denso y
caliginoso, aunque también caliente, pero, en este caso, debido a las
emanaciones terrestres. A excepcion del éter que resulta frio y oscuro, y de
la region media atmosférica,247 so6lo las regiones calientes, dice Séneca,

son zonas productoras de vida. En este caso ella se generaria tanto en el

242 Sén., NQ, 11, 5, 1: <Materia porro mundi propterea est terra> quod cum his uniuersis est
ex quibus alimenta omnibus animalibus, omnibus satis, omnibus stellis diuiduntur.

243 Sen., NQ, 11, 4, 1; 6, 1 y VI, 16, 2-3.

244 Cfr NQ, 11, 4,2y 6, 1.

245 5én., NO, 11, 3, 1-2.

246 3¢én., NQ, 11, 6, 6; 8; V, 1, 2. Soplo (spiritus) y aire (aer) son usados como sinénimos
por Séneca.

247 sén., NOQ, 11, 10, 1-2.
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cielo, donde se mueven los astros, como en la tierra.24®8 Anade, que en las
regiones bajas donde penetra el aire, éste es turbulento e inestable.249 Y
aunque, Séneca no menciona si esta condicion de inestabilidad en el aire
de las regiones terrestres, afecta de igual manera al soplo (spiritus) que
anima y mueve al hombre, ya que él mismo expresa que los cuerpos se
hinchan con €l, y lo contienen,250 es de suponer que, en efecto, este tipo de
aire inestable compone el espiritu del hombre, y de acuerdo con ello, es
materia “manipulable”, como ha dicho, y susceptible de modificarse.

Existe una diferenciacion importante entre la colocacion de las
partes y la composicion universal. Esta diferenciacion se encuentra,
ademas, en estrecha relacion con las dos clases de conocimiento de la
verdad contempladas por Séneca. Conjuntamente a la identificacion de las
partes superior, media e inferior de lo creado, que con claridad
corresponde a la colocacion de ellas dentro del todo y, como se ha dicho,
sirve para el estudio fisico de €l, subsiste la composicion interior y exterior
del mundo, con que se relaciona la vision contemplativa que experimenta.
Ambas, la colocaciéon y la composicion, suelen ser confundidas, y en
realidad tampoco resultan claras en la doctrina del estoico, al hacerse
referencia a la parte interior e inferior de lo creado. Esta confusion deriva
de la propia localizacion, asi como de la naturaleza de la region celeste,
que se caracteriza por ser incontaminada y por mostrar su permanente

regularidad:

alli nada se ve forzado violentando las normas, nada se
rompe, nada sucede fuera de lo acostumbrado. Existe un

248 Cfr. Sén., NQ, II, 10, 3. Aun cuando el mundo es un ser viviente, tanto para los
estoicos, como para Séneca (D. L., VII, 139, 142, 143; cfr. Sén., NQ, VI, 14, 1; VI, 24, 3;
II, 15, 1), aqui él parece referirse especificamente a la vida animal y vegetal, en que el
pneuma, segun los estoicos, se manifiesta como physis, en plantas y como psyche en
animales.

249 g¢n., NQ, 11, 11, 1.

250 3¢n., NQ, 11,6, 3y 7,6.
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orden de cosas y el fuego incontaminado, por corresponderle
en la conservacion del mundo la parte mas elevada, da
vueltas bordeando las orillas de obra tan bella. No puede
descender aqui, pero es que ni siquiera puede ser
presionado hacia abajo por un factor externo, porque en el
éter no existe un lugar para un cuerpo sometido al azar; lo
fijo y ordenado no lucha.251

El cielo o region celeste, ademas de ocupar un lugar superior
fisicamente lo es también por el valor de su composicion: de un fuego
incontaminado; es decir, del elemento natural con que se identifica a Dios.
Esto, se encuentra en concordancia con los postulados estoicos mas
antiguos, que hacen al fuego la primera sustancia,252 y de la cual derivan
tres mas: el agua, el aire, la tierra.25% Una creencia comun a todos ellos es
la permeabilidad y la tension motriz del pneuma, y éste es visto como una
mezcla de fuego y aire.254 De esta manera, este pneuma hacedor y
racional, constituye el sustrato de todo lo que existe.

Ahora bien, conforme esa localizacion fisica del fuego, o de la
primera sustancia, desciende los elementos se tornan mas corruptibles,

pues se alejan del principal componente divino que se mantiene puro. Es

251 Sén., NQ, II, 13, 4: Quae non est in aethere; nihil enim illic iniuria cogitur, nihil
rumpitur, nihil praeter solitum euenit. Ordo rerum est, et expurgatus ignis in custodia mundi
summa sortitus oras operis pulcherrim<i> circumit. Hic descendere non potest, sed ne ab
externo quidem deprimi, quia in aethere nulli incerto corpori locus est; certa et ordinata non
pugnant. En los mismos términos, Providencia, 1, 2. Tampoco es del todo claro, como
entiende Séneca al éter, cuando por una parte lo describe como resplandeciente
(lucidissimo) y a la vez por naturaleza frio y oscuro (frigidus et obscurus), en NQ, 10, 1. Sin
embargo, en el parrafo arriba citado, el éter se muestra como una esfera de fuego en
constante movimiento; el espacio superior ocupado por el aire, es el que mas bien
adquiriria los dos ultimos calificativos.

252 p. L., VII, 142. Sén., NQ, III, 13, 1. Pese a que en este pasaje Séneca manifiesta que el
fuego domina el mundo y todo se asimila a él, concede, como Tales, al agua ser el
principio creador del mundo. Mas adelante, sin embargo, otorga al agua un papel
destructivo: III, 27, 1; y al continuar todavia mas, les hace a ambos principio y fin: III, 28,
7. Para tratar de esclarecer estas distintas posturas, es necesario tener siempre presente
que, para Séneca, todo se contiene en todo, y un elemento da paso a otro, cfr. NQ, III, 10,
1-5.

253 p. L., VII, 136. Cfr. Sén., NOQ, III, 12, 2.

254 Cfr. Drozdek, Adam, “Theology of the Early Stoa”, op. cit., pp. 76-80.
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por eso que el alma del sabio, segin Séneca, anhela desprenderse de su
cuerpo impuro para lograr “recobrar” su materia principal, de la misma
naturaleza que el cielo: “Digo, querido Lucilio, que la mejor prueba de que
el alma procede de una region mas alta esta en que considera vil y
mezquina esta realidad en que vive, en que no teme salir de ella; en
verdad, sabe a donde debe encaminarse quien recuerda de donde
procede”.255 La contemplacion de los astros le proporciona, ademas de una
nocion de perfecta armonia, una vision del tiempo y espacio de
proporciones inmensas.256 Sin embargo, para €l, nada desaparece ni
trasciende a un mundo alterno, sino que, siendo materia, se transforma:
“El retorno de todos los elementos es alternativo: todo lo que muere para
uno, pasa a convertirse en otro; la naturaleza equilibra sus elementos
como si estuvieran colocados en una balanza, para que el mundo no se
descompense en la igualdad de sus partes.”257

De tal modo, tanto la parte superior e interior del mundo hallan una
afinidad, que se va distanciando de acuerdo con el lugar que ocupe dentro
del todo, pues ya no sera un elemento puro, sino mezclado con otros, y por
ello inestable. De ahi que Séneca encuentre el modelo ejemplar de la
Naturaleza en el comportamiento de los astros,258 aunque también lo
seran los fenéomenos mas proximos en distinta jerarquia.

Por ultimo, es importante resaltar una diferenciacion mas que se da
entre las partes, a su vez, susceptible de acarrear confusiones. Si bien
comprendida dentro de la anterior distincion entre la composicion y

colocacion del todo: interior-exterior y superior-inferior, esta misma

255 gén., Ep., 120, 15: Maximum, inquam, mi Lucili, argumentum est animi ab altiore sede
venientis, si haec in quibus versatur humilia iudicat et angusta, si exire non metuit; scit
enim quo exiturus sit qui unde venerit meminit. Cfr. Ep., 88, 28.

256 sén., NQ, I, Pref., 12-13.

257 Sén., NQ, III, 10, 3: Omnium elementorum alterni recursus sunt; quicquid alteri perit, in
alterum transit; et natura partes suas uelut in ponderibus constitutas examinat, ne
portionum aequitate turbata mundus praeponderet.

258 3¢én., NQ, I, Pref., 6-8.
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distincion se encuentra especificamente relacionada con la parte interior e
inferior, pero de la esfera terrestre. A diferencia de otros estoicos, que
concebian a la tierra como el centro del universo,252 Séneca deja ver que
ella mas bien ocupa cierto lugar entre los demas planetas —cerca de su
parte mas alta—, y al igual que el universo, su parte superior resulta ser la
superficie habitada. Por el contrario, la inferior es imaginada compuesta de
cavidades oscuras donde a veces discurren, y otras se estancan, muchos

tipos de agua.260

3.4. Cosmoépolis

¢Forma parte la sociedad humana de ese orden natural llamado
Providencia, o es producto de la decision o el acuerdo humano? Se dira
que de cualquier manera, en el caso del estoicismo, ambas posturas se
corresponden con el proposito que ella misma guarda. No obstante, uno u
otro supuesto adquieren diferencias sustanciales.

El primero, responderia también a la pregunta de si los estoicos, en
particular Séneca, conciben a la asociacion humana como dada desde el
comienzo, y a la de si el hombre es un ser gregario. Es conveniente
preguntarlo ante la frecuencia con que denuesta y rechaza al “vulgo”
(vulgus), la masa del pueblo, y la reiterada encomienda del sabio de
apartarse éste, para favorecer el retiro y la soledad. Lo es, sobre todo,

frente a la denostacion que expresa hacia algunos gobernantes y su forma

259 p. L., VII, 155. La idea de que la tierra no ocupe el centro del universo es definitoria
para la cosmovisién de Séneca, y para su filosofia. Una de sus mas claras consecuencias
es la valoracion de la vida humana en su insignificancia e intrascendencia: todo acabara
con la conflagracién universal, tanto los “dioses” como los hombres.

260 sén., NQ, VI, 7 y 8. En diversas ocasiones Séneca emplea indistintamente los
términos interior e inferior al referirse a la esfera terrestre.
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de ejercer el poder.261 Pues, desde una apreciacion muy simplificada,
podria pensarse que la mision del sabio, se reduce a la pura
contemplacion en un acto individual, aislado y sin mayor alcance. Esa
podria parecer también la consideracion senecana, al distinguir entre una
republica universal, que se ocupa de los dioses, y otra humana, relativa a
la situacion de nuestro nacimiento,262 privilegiando, en el primer caso, la
experiencia interior frente a los asuntos colectivos. Entonces, dado que el
resto de los hombres no desarrolla esta capacidad y permanecen casi
siempre como dormidos y llevados por sus pasiones, ¢es solo el sabio
quien debe fundar y gobernar una sociedad basada en la razéon?

Séneca, en efecto, como varios estoicos a partir de Posidonio,263
concibe a una sociedad natural al principio del tiempo, a la que denomina
“dorada” o “Edad de Oro”, donde “los primeros mortales y los hijos que
nacieron de ellos secundaban sin corromperse la naturaleza y reconocian a
una misma persona como su caudillo y su ley, confiandose a la decision
del mejor”.264 Esta sociedad se caracterizaba por su solidaridad
(consortium), por la participacion de todos los hombres en sus asuntos
comunes. De esa manera, como se trataba de una sociedad parecida a los
rebanos, es dificil imaginar que esos hombres poseyeran una vida

individual. Estos eran mas bien guiados o gobernados por los sabios,

261 En relacién con el rechazo que muestra Séneca por las formas en que el poder es
ejercido, baste recordar la célebre satira, Apocolocintosis, dirigida al emperador Claudio,
donde se evidencia su aversion a las practicas palaciegas, asi como su desacuerdo en las
formas en que se administraba la justicia, cfr. Apoc. 10-11. En ese sentido, y reforzando
el sentimiento de rechazo de las formas politicas imperantes plasmado en su obra, dice
Ulrich Knoche que “el espiritu de lo satirico vive de la tensién entre el ideal y la realidad, y
aspira a representar a la realidad como objeto de aversion, de odio, de repugnancia”,
citado por: Heredia, Roberto, “Satira y satira menipea”, Introduccién a Apocolocintosis del
Divino Claudio, México, UNAM, 1986, p. XI.

262 Sén., Sobre el ocio (Otio), 4, 1. Cfr. Prieto, F., El pensamiento politico de Séneca,
Madrid, Revista de Occidente, 1977, pp. 122-126.

263 V. supra, p. 22.
264 Sén., Ep., 90, 4 y 5. Sed primi mortalium quique ex his geniti naturam incorrupti
sequebantur eundem habebant et ducem et legem, commissi melioris arbitrio.
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quienes les reprimian, inducian a la accion y daban proteccion a los mas
débiles. A los sabios, quienes formaban la realeza, les caracterizaba su
prudencia. Los demas hombres, por su parte, no objetaban sus 6rdenes.265

En esos términos, una sociedad humana por naturaleza se
encuentra en concordancia con la disposicion y composicion del mundo,
en ella el hombre encuentra su lugar y su funcion. Séneca nunca soslaya
la importancia de esa vida en comun con los demas hombres,266 y la halla
en relacion con la unidad del todo, con el conjunto de elementos que son
inmanentes. Concibe la vida en sociedad como un hecho natural, como
algo dispuesto asi por las leyes de la generacion vital del hombre. Ella
misma es un cuerpo, y una parte dentro del universo.267

Puede suponerse que en el caso de la Edad de Oro, los hombres
carecian de fronteras politicas, como en una cosmopolis, aunque no en
sentido estricto, ya que, al menos en Séneca, la conformacion de una

cosmopolis pertenece al campo del pensamiento:

El alma humana es una realidad grande y noble, no admite
que se le pongan otros limites que los que tiene en comun
con la divinidad. En primer lugar, no acepta una patria
terrena, Efeso o Alejandria, o cualquier otro suelo atin mas
populoso en habitantes o mas abundante en edificios; su
patria es todo el espacio que rodea con su perimetro el cielo
y €l universo entero. 268

Y que diga también:

265 [ oc. cit.
266 Cfr., Ep., 68, 2.
267 3¢én., Sobre la ira (Ira), 11, 31, 7.

268 Sén., Ep., 102, 21: Magna et generosa res est humanus animus; nullos sibi poni nisi
communes et cum deo terminos patitur. Primum humilem non accipit patriam, Ephesum aut
Alexandriam aut si quod est etiamnunc frequentius accolis laetiusve tectis solum: patria est
illi quodcumque suprema et universa circuitu suo cingit.
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mientras no se prive a mis ojos de un espectaculo del que no
se cansan, mientras se me permita mirar el sol y la luna,
mientras se me permita fijar mi vista en los demas astros,
mientras se me permita investigar sus salidas y sus ocasos y
los espacios que median entre ellos y las causas de que sus
recorridos sean mas rapidos o mas lentos, mientras se me
permita contemplar a tantas estrellas que brillan en la
noche [...]. Mientras sea licito estar con ellas y mezclarme a
los objetos celestes en la medida que le es posible al hombre,
mientras conserve, en los mas alto, un espiritu inclinado a
la contemplacion de fenéomenos que le son familiares, ¢qué
me importa la tierra que piso?269

Sin embargo, esa sociedad primigenia, mas tarde, degener6. La
armonia que caracterizaba a la sociedad gregaria e instintiva fue rota,
segun Séneca, porque se “insinuaron los vicios”. Aparece entonces la
avaricia y un interés desmedido por la posesion de bienes de los
gobernantes, ahora convertidos en tiranos,27° que olvidan la conciencia de
su pertenencia al todo, y se alejan del orden natural. Es asi que se hacen
necesarias las leyes.271

Aqui se llega a un punto conflictivo en la idea senecana de la
degeneracion de la sociedad. Pues, bien cabe preguntarse: ges la razon
proyectada en la ley escrita un sintoma de la decadencia humana? ¢Es
corruptible la razén, como lo pensaba también Pascal, por lo demas, gran
lector de los estoicos? (Pensées, IV, 294).

Séneca, en este sentido, no parece haber sido alcanzado por una
perspectiva cristiana, o en todo caso hebrea, donde evidentemente se situa

la afirmacién pascaliana. Aun cando piensa que esta primera etapa fue la

269 Sén., Cons. Helvia, 8, 6: dum oculi mei ab illo spectaculo cuius insatiabiles sunt non
abducantur, dum mihi solem lunamque intueri liceat, dum ceteris inhaerere sideribus, dum
ortus eorum occasusque et interualla et causas inuestigare uel ocius meandi uel tardius,
<dum> spectare tot per noctem stellas micantis [...] dum cum his sim et caelestibus, qua
homini fas est, inmiscear, dum animum ad cognatarum rerum conspectum tendentem in
sublimi semper habeam, quantum refert mea quid calcem?

270 s¢n., Ep., 90, 6.

271 Loc. cit.
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mas feliz del hombre,272 y manifiesta una anoranza de aquel estado
primigenio de la humanidad al que considera ejemplar, Séneca no atribuye
esta decadencia a la corrupcion de la razon, sino al desfogue de las
pasiones. Este hecho, es decir, el reconocimiento de las pasiones en la
misma naturaleza del hombre, marca una nueva etapa de la humanidad, y
también la de un nuevo hombre. Pues, segun afirma, si bien prevalecia la
armonia y la solidaridad, en la Edad de Oro ni los sabios ni los hombres en
general se guiaban por la razéon. Actuaban como lo hacen los animales,
sb6lo por impulso. Los lideres naturales de aquel tiempo, muy cercanos a
las labores de los sabios, no lo eran propiamente, pues aun no poseian la
conciencia de la “obra consumada”.27® Este hecho, por el contrario, esta
muy cerca de ser ponderado positivamente por el filésofo, pues da pie para
que la razon, la parte que los estoicos estiman igual a la esencia divina,
pueda ejercitarse y desarrollarse en el hombre. De ahi que Séneca diga,
que si también de la filosofia hubiesen los dioses “hecho un bien comun y
al nacer fuésemos sabios, hubiese perdido la sabiduria la mejor cualidad
que posee en si misma, la de no contarse entre los bienes fortuitos. Ahora,
en cambio, presenta este aspecto estimable y magnifico, que a nadie toca
en suerte, que cada uno se la debe procurar”.274

Ahora bien, ¢como es la sociedad humana donde existe la razon y,
antes que eso, aspira nuestro estoico por entero a una edad de la razon? A
pesar de considerar que en la Edad de Oro los hombres eran guiados por
el instinto, Séneca la considera ejemplar porque en ella privaba la
solidaridad y unidad entre ellos. A éstas son a las que ahora la razon debe

conducir. En este caso, no puede hablarse de un “regreso” al estado

272 Sén., Ep., 90, 38.
273 3¢n., Ep., 90, 44.
274 Sén., Ep., 90, 2: Nam si hanc quoque bonum vulgare fecissent et prudentes
nasceremur, sapientia quod in se optimum habet perdidisset, inter fortuita non esse. Nunc

enim hoc in illa pretiosum atque magnificum est, quod non obvenit, quod illam sibi quisque
debet.
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primordial, sino mas bien de un esfuerzo con mayor valor. Asi, en la
medida en que el hombre comprende su pertenencia a esa unidad de la
Naturaleza, los limites creados entre ellos se presentan como absurdos. La
delimitacion de un territorio se hara insignificante ante la conciencia de la
pertenencia a ese todo.

Pero ya se ha visto que esta conciencia es soélo privilegio de unos
pocos, de aquellos que favorecen el movimiento introspectivo del alma: los
sabios. Y que ademas Séneca se situa, sino en un pesimismo respecto al
comportamiento del hombre, si de un realismo que admite el sometimiento
que hacen las pasiones de su capacidad racional en la mayoria de ellos.
Por lo que en ningin momento aspira a que la sociedad se componga por
sabios, por individuos autarquicos. Ello seria imposible considerando que
la aparicion de estos se da de manera esporadica, “Gnicamente —dice— con
el paso de grandes lapsos de tiempo”.275

En cambio, Séneca otorga al sabio un papel principal en la
organizacion social. Una de sus tareas es la elaboracion de las leyes para
hacer posible la convivencia humana, como lo hizo antes Solon en Atenas
o Licurgo en Esparta.276 Nada, por tanto, mas distante de su pensamiento
que un individuo separado de la vida comunitaria, que no sea util para
alcanzar el fin dispuesto por la Providencia. De acuerdo con esto, Séneca
perpetia la perspectiva antigua, sostenida por Platon y Aristoteles, que
ubica al filésofo en una posicion activa dentro del entramado social.

En el sabio convergen la autoridad y la fuerza, tal como lo hacian en
los dirigentes de la Edad de Oro. El se convierte, asi, en una figura eje y
rectora, independientemente de si sea o no un gobernante, pues el poder

politico estara mas bien del lado de la Fortuna y muchas veces aquél se

275 3¢én., Sobre la firmeza del sabio (Const.), 7, 1.

276 Sén., Ep., 90, 6. En este pasaje, Séneca hace también referencia a dos legisladores
sicilianos, Zaleuco y Carondas, quienes, ni en el foro ni en el atrio de los jurisconsultos
sino “en aquel silencioso y sagrado retiro de Pitagoras, aprendieron las leyes que dieron a
Sicilia”.
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vera como un obstaculo mas que ha de librar. En realidad, el sabio es el
pedagogo del género humano,?77 semejante a los dioses,278 ya que
comparte el bien que posee, y es a €l a quien deberan confiarse e imitar los
demas hombres.

Asi, no es en beneficio de un amo o un tirano, ni siquiera de uno
mismo, a que deben dirigirse los esfuerzos de la vida humana; es en torno
a esa solidaridad y unidad, como lo demuestra el resto de la naturaleza.
Pero esto no significa que sélo al sabio le esté reservada la ingente tarea de
unificacion, y que el hombre simple quede confinado a actuar como aquel
rebano antiguo. Dado que a cada uno se le ha dotado por naturaleza de la
capacidad de desarrollar la razon, tanto el sabio apela a ésta como el
hombre debe buscarla y sentirse atraido por ella, y en esto hay una amplia
diferencia con las posturas guardadas por Platon o Aristoteles, respecto a
la injerencia del filosofo en la forma de gobierno de la pdlis. Pues en la
cosmopolis, en la republica comandada por los sabios, no se verifica el
autoritarismo. A la cosmopolis no se le confiere, como tampoco a la
estructura del universo, un centro del que dimanen las normas que rijan
el cuerpo social, como si se encuentra dado en la organizacion de la pdlis.
Este trastrocamiento tiene importantes consecuencias tanto para la
organizacion social, como para el comportamiento del individuo. Las
practicas que caracterizan el funcionamiento de la polis, su autonomia y
gobierno, son trasladadas al campo individual: cada hombre es asi capaz
de un autogobierno. Y es a esta capacidad a la que apela el sabio, a través

de aquello que es natural y comun entre los hombres: la razon.

277 S¢n., Ep., 89, 13.
278 Sén., Ep., 59, 14; 73, 15.
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4. El sustrato mistico del derecho

Un hombre que lee, que piensa o que calcula,
pertenece a la especie y no al sexo;

en sus mejores momentos llega a escapar a lo humano.
Yourcenar, M., Memorias de Adriano.

4.1. Razon contemplativa

La idea de Providencia se corresponde con una idea de justicia, con la de
que el mundo guarda un orden racional. Esta idea de mundo, a pesar de
que en el estoicismo, particularmente en Séneca, pretende evadir la
biparticion entre un mundo real y otro ideal, comenzando por realizar un
estudio fisico de €él, es en si misma metafisica. Pues se sustenta
precisamente en esa concepcion del todo como un orden (la simple idea del
mundo ya lo seria). No obstante, este orden no es preconcebido, no lo es,
en todo caso, para el hombre, sino que debe ser descubierto por él. Esto
atribuye a la razén un papel principal, tanto cuando el hombre pone de
manifiesto esas reglas, como en la propia estructura del universo, en la
concepcion de la Providencia. Ahora bien, la justicia en el estoicismo se
actualiza, a través de la razon, a través del ejercicio racional que el hombre
efectia en un movimiento del alma que implica la observacion de los
hechos reales, externos al individuo, y la introspeccion. Ejercicio que en
todo tiempo se ve reflejado en el actuar humano. A esto es lo que se ha
llamado o reconocido aqui como ius naturale. En dicho ejercicio, se ven
involucrados los fenomenos naturales (y aqui queda incluido el
comportamiento social del hombre dado que, se ha concluido, la sociedad
es parte de la estructura de la Naturaleza) como signos, como elementos
con significacion. Y en tanto la doble constitucion de ese orden natural, de

ese todo llamado Providencia, la Razén universal y la razéon humana
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poseen, a su vez, dos dimensiones: en la Naturaleza la parte no visible u
oculta y la visible; y en el hombre la razéon contemplativa y la razon
practica. Para Séneca es al sabio a quien pertenecen el dominio de esos
dos aspectos de la razon, pues es €l quien aplica el conocimiento adquirido
en la contemplacion que le brinda el estudio de la Naturaleza. Es asi como
se erige por legitimo derecho en dirigente de los demas hombres. Se
presenta, entonces, un cuestionamiento fuerte a la distincion senecana
entre el sabio y el hombre simple, aquél alejado del ejercicio racional y,
mucho mas, del estado contemplativo. Pues como, dada una separacion
tan tajante entre el sabio y quien no lo es, puede llegarse a concretar, o
intentar siquiera, el cometido previsto por el primero, de buscar la unidad
y concordia entre los hombres, si éstos se hallan cegados por sus
pasiones. Y de qué manera es posible comunicar ese conocimiento.

Hasta antes de presentarse este cuestionamiento, la propuesta
senecana se encuentra cerca de la consideracion platonica acerca de la
contemplacion de la idea y su necesaria aplicacion en el mundo real.
También lo esta en el autoritarismo que se insinua al atribuir al sabio la
conduccion de los hombres por ser el poseedor de un conocimiento
privilegiado. So6lo que, en el caso de Platon, la idea pertenece a una
contemplacion parcial del mundo, a los modelos ideales. Y en Séneca, esa
contemplacion se refiere a una vision de conjunto, que se obtiene a través
de un proceso de autodominio y cese de las pasiones (Gmdfela), y
desemboca en la contemplacion (dtapatio) de la unidad de todo lo que
existe. Vision ésta, mas propia de las revelaciones religiosas. Por otra
parte, y mas importante aun, es el hecho de que esta contemplacion forma

solo un nivel, superior sin duda, del desarrollo de la razon (recordemos
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que para los estoicos el YEUOVIKOV, la parte rectora del alma, posee, a su
vez, distintos estados).279

Para el filosofo de Corduba, a la contemplacion de la unidad del
mundo se llega a través de la observacion fisica, tanto de la Naturaleza,

como de uno mismo:

mi espiritu, libre de toda ocupacion, queda libre para sus
obras y unas veces se deleita con estudios ligeros, otras
veces se eleva a la consideracion de su propia naturaleza y
de la del universo, ansioso de verdad. Primero investiga la
tierra y su situacion, después la naturaleza del mar que la
rodea, las alternativas de sus flujos y reflujos; entonces
observa todo lo que ocupa el espacio entre el cielo y la tierra,
espacio lleno de temores y alborotado por los truenos, rayos,
soplos de los vientos, caida de agua, nieve y granizo; mas
tarde, después de recorrer las zonas mas proximas a la
tierra, irrumpe en las elevadas y disfruta del bellisimo
espectaculo de la divinidad; acordandose de su naturaleza
eterna, marcha en busca de todo lo que ha existido y existira
por los siglos de los siglos.280

No existe, por tanto, en esa contemplacion panoramica de Séneca
visos de una metafisica dualista, sino, mas bien, de una percepciéon en un
instante de la eternidad del tiempo. A través de la aprehension cognitiva —

de la experiencia interna de ese continuum- el hombre se otorga a si mismo

279 Ver, supra, p. 17. Sobre la identidad de AOyog y fyepovikdv, véase Voelke, A.-J.,

L’idée de volonté dans le stoicisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1973, p. 20 y
24.

280 gén., Ad Helv., 20, 1-2: quoniam animus omnis occupationis expers operibus suis uacat
et modo se leuioribus studiis oblectat, modo ad considerandam suam uniuersique naturam
ueri auidus insurgit. Terras primum situmque earum quaerit, deinde condicionem circumfusi
maris cursusque eius alternos et recursus; tunc quidquid inter caelum terrasque plenum
formidinis interiacet perspicit et hoc tonitribus fulminibus uentorum flatibus ac nimborum
niuisque et grandinis iactu tumultuosum spatium; tum peragratis humilioribus ad summa
perrumpit et pulcherrimo diuinorum spectaculo fruitur, aeternitatis suae memor in omne
quod fuit futurumque est uadit omnibus saeculis.
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la idea de su propia existencia. Se hace consciente de si,281 al saberse
perteneciente a los ciclos que conforman el orden universal. En este
sentido, la razon contemplativa delinea una experiencia ontologica que,
para algunos, estaba ausente de la filosofia latina.282 Todavia mas, no se
perfila evidentemente como una ontologia de veta aristotélica, concentrada
en elaborar una teoria de la esencia, sino como una que anuncia la
metafisica escolastica de Duns Scoto, en tanto que para éste el ser es
comun a todas las criaturas y a Dios. Y que emerge como una ontologia
natural, de nociones confusas adquiridas con el uso comun de las
facultades de la mente, s6lo hasta Wolff.283 Pero al no ser sistematica y
cenirse al ideal de la ataraxia, se encuentra mas cerca de una experiencia
del ser, ciertamente, de caracter mistico. El resultado de esta experiencia,
en cambio, es despejado y contundente.

Con lo anterior, se ha definido ya el sentido del cuestionamiento
inicialmente planteado. Para el sabio le sera imposible transmitir el
conocimiento adquirido por la contemplacion, por tratarse ésta de una
experiencia individual. De este modo, no ejerce un dominio autoritario,
sino que apela a que el resto de los hombres desarrollen los distintos
estados del alma. De la capacidad que les es dada por naturaleza. Quien

posee el conocimiento que otorga esa razén contemplativa, no obstante, si

281 Esta conciencia de si la distingue muy bien Séneca, y los anteriores estoicos, de la
conciliatio sui o O1KELMO1G, es decir, la conciencia de la propia constitucion, que la tienen
incluso los animales, cfr. Sén., Ep., 121.

282 Con lo que la denostacién hecha por Heidegger, acerca de la deformacién y
degradacion que el latin hace de la filosofia griega, al transformar el término physis en
natura, reduciéndose este ultimo a significar una mera filosofia de la naturaleza, y
perdiéndose asi la connotacion originaria del primero, que conllevaba una experiencia
ontologica, careceria de sustento. Pues, esta consideracion metafisica en que se sostiene
la nocion de Providencia evidencia la continuidad de esa visién originaria a la que
Heidegger se refiere. Cfr. Introduccién a la metafisica, 32 ed., tr. Angela Ackermann Pilari,
Barcelona, Gedisa, 1997, p. 23.

283 Y en tanto que en Séneca puede obtenerse de esta ontologia una direcciéon politica,
que busca la igualdad y unidad de los hombres, ironicamente, asimismo se insinuaria un
sentido del ser.
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esta obligado a entablar una relacion didactica con los hombres. El sabio
se convierte en guia para que otros lleguen obtener esa experiencia.

De este modo se satisface la distincion planteada por Séneca entre el
sabio y el filosofo. Para é€l, el primero ha alcanzado su objeto y posee un
conocimiento consumado; mientras que el filosofo esta en el camino de
serlo: la sabiduria es un bien, y la filosofia un medio: “La sabiduria es el
bien consumado de la mente humana; la filosofia es amor y anhelo de la
sabiduria; ésta tiende hacia el objetivo al que aquélla ha llegado.”284

Esto significa que no existe una escision entre la razon
contemplativa y la razén practica; o que necesariamente se tiene que
obtener o llegar a un estado contemplativo para actuar conforme a la
naturaleza. Pues, para Séneca, “la filosofia es el amor de la virtud, pero por
medio de la misma virtud; ahora bien, ni la virtud puede existir sin el

estudio de ella misma, ni el estudio de la virtud sin la propia virtud. 7285

4.2. Razon practica

Por lo general, los estoicos dividieron a la filosofia en tres partes: moral,
natural y logica. Ellas se encuentran relacionadas entre si, pues, pese a
todo, repitamoslo, consideraban que la filosofia era una sola. Dicha
division tripartita la compartian con Platéon, sin embargo, los estoicos les
incorporaron aspectos novedosos y enriquecedores que iban de acuerdo
con su propia doctrina. Asi, desarrollaron lo que hoy podriamos llamar
una teoria del lenguaje, enmarcada dentro de las partes en que, a su vez,

dividian a la logica. Esta ultima constaba invariablemente de la retorica y

284 Sén., Ep., 89, 4: Sapientia perfectum bonum est mentis humanae; philosophia
sapientiae amor est et adfectatio: haec eo tendit quo illa pervenit.

285 Sén., Ep., 89, 8: Philosophia studium virtutis est, sed per ipsam virtutem; nec virtus
autem esse sine studio sui potest nec virtutis studium sine ipsa.
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dialéctica y, para algunos, también de una teoria de la definicion.286 La
dialéctica, “ciencia de lo verdadero, lo falso y lo que no es ni una cosa ni
otra”,287 era la logica, propiamente dicha. Solo que ésta se basaba en
evidencias sensibles. Mas especificamente, se trataba de una teoria de los
signos, en la que también los estoicos fueron precursores.288 Por su parte,
la retorica era la ciencia de hablar bien en una exposicion ininterrumpida.
Mientras que la teoria de la definicion versaba sobre reglas y criterios para
descubrir la verdad.289

Séneca suscribe estas divisiones de la filosofia. Para €l, la moral es la
que configura el alma, la parte fisica o natural investiga a la naturaleza y
la tercera, la logica, “define la propiedad de los vocablos, su disposicion y
las clases de argumentos, a fin de que no se deslice el error en lugar de la
verdad.”290 Recoge la misma definicion para la retorica a la que anade:
“atiende a las palabras, a su sentido y ordenacion”; mientras que la
dialéctica “atiende a dos objetivos: los términos y su significado, es decir al
contenido de las cosas y a los vocablos que lo expresan”.291 No menciona,
en cambio, la que se refiere a las reglas y criterios para descubrir la
verdad, es decir, la teoria de la definicion. En vez de eso, y antes de seguir
con las subsecuentes divisiones de las partes de la logica, pide a Lucilio no

tanto leer todas estas cosas, sino aplicarlas, al instante, a las

286 D, L., VII, 41.

287 D, L., VII, 42.

288 Beuchot, M., La semiética. Teorias del signo y el lenguaje en la historia, México, FCE,
2004, p. 15. Por su parte, H. B. Timothy sefiala que en la Stoa antigua la dialéctica estaba
relacionada estrechamente con una teoria del conocimiento, en tanto era entendida como
la completa injerencia de la razén en los hechos, muy cercana al método cientifico
aristotélico, The Tenets of Stoicism, Assembled and Systematized from the Works of L.
Annaeus Seneca, Amsterdam, Adolf M.Hakkert, 1973, p. 69.

289 D, L., VII, 41-43.

290 Sén., Ep., 89, 9: tertia proprietates verborum exigit et structuram et argumentationes,
ne pro vero falsa subrepant.

291 S¢én., Ep., 89,17.

152



costumbres.?292 Esto es, que tengan una repercusion inmediata en la
moral. Ahora bien, esta solicitud de Séneca a su amigo no es una mera
expresion lanzada al viento. Tratandose de un estoico, es necesaria
enmarcarla dentro del contexto que fundamenta su teoria del lenguaje.

En su doctrina del significado, los estoicos distinguen al objeto
externo —o sujeto—, de la “voz” que lo nombra. Estos dos elementos hacen
referencia al significante, “lo que es”, y al significado, “la voz”: el objeto y
su nombre.298 Mientras para Aristoteles, antes de la palabra o la voz que
designa al objeto real, media el signo mental o concepto (AOY0G), en una
relacion triangular signo-concepto-cosa, donde el concepto tiene un
vinculo “natural” o metafisico con la cosa, y la voz uno artificial o
convencional;294 para los estoicos esa mediacion es salvada, pues lenguaje
y pensamiento forman parte de un proceso contiguo. Describen al
significado —lo que se dice del sujeto— como “una representacion racional”
a través de la cual es posible exponer un discurso. La representacion es
“una impresion en el alma”, y puede ser comprensiva, esto es, procedente
de un objeto real y existente; o no comprensiva, puede carecer o no carecer
de un objeto real pero, aun asi, teniendo un objeto real, la impresion no es

acorde con este mismo.295

292 Sén., Ep., 89, 18.

293 D, L., VII, 62-63. Por otra parte, la referencia que hace Sexto Empirico acerca de los
significantes y significados cuenta con tres elementos ligados en un solo proceso: lo
significado, lo significante y lo existente, que corresponden respectivamente a la cosa
misma manifestada por la voz, concebida al mismo tiempo en el pensamiento; la voz y lo
real. Adv. Math. VIII, 11-12. Aqui, mientras los dos ultimos son considerados cuerpos —
materia—, el significado o lektén, no. Pero en tanto éste sb6lo es expresable a través de la
voz —en un sonido con sentido que hace impresion en el alma-, es dable tener al
significado por la voz y a la voz como real, reduciéndose asi dicho proceso a un
significante y un significado, en términos mas saussureanos. Esta division tripartita que
testimonia Sexto, hace ain mas clara la unidad del proceso y lo dificil de su distincién.
294 Beuchot, M., Ensayos marginales sobre Aristételes, México, UNAM, 1985, pp. 11-26.

295 D L. VII, 46.
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Por el momento no cabe resaltar si la filosofia del lenguaje estoica es
una postura natural o artificial;296 si ella considera que el lenguaje es una
facultad natural o convencional en el hombre. Lo que es dable destacar es
que de ella se deriva la inmediatez entre pensamiento y lenguaje, y entre
éste y los actos.

En concordancia con su postura monista del mundo, los estoicos no
interponen una frontera entre lenguaje y pensamiento, y entre légos y
actio. En la doctrina del signo esta contigiidad se deriva porque el
significado, es decir, la representacion racional -una proposicion
igualmente racional que sensible—- es el objeto inmediato e inseparable de
lo que se traduce como asentimiento (synkatathésis).297 Este, es una de las
cuatro funciones del NYELOVIKOV, la parte rectora del alma, que segun los
testimonios mas fiables, ademas, ejerce: la representacion (phantasia), la
inclinacion (hormé) y la inteleccion (l6gos).?298 Todas esta funciones
reunidas, segun Jamblico, en el mismo sustrato.222 Por lo demas,
recordemos que Panecio tenia al habla como uno de los movimientos del
NYEUOVIKOV.300 En general, el asentimiento es ya un juicio sobre una
proposicion (lektén). Aunque no se trata de un simple juicio afirmativo,
sino que posee un sentido mas amplio, como el de un estar de acuerdo
con. De tal modo, se asiente cuando se opina, se juzga, Sse cree o se
conoce.301 Tampoco se limita a una prueba tedrica de un hecho, sino,

ademas, a lo que es util y bueno, practico.302

296 Para la sintesis entre el naturalismo platénico y el artificialismo aristotélico que
realizaron los estoicos en esta materia, véase Beuchot, M., Historia de la filosofia del
lenguaje, México, FCE, 2005, p. 36-40.

297 Voelke, A.-J., op. cit., p. 30.

298 [pid.. p. 20.

299 S.V.F., 11, 826.

300 v, supra, p. 21.

301 s V.F., 1II, 992.

302 yoelke, A.-J., op. cit., p. 30.
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Esta teoria del lenguaje que descubre la conexion de éste con la
praxis, no soOlo desde la racionalidad, sino comenzando por las
sensaciones, es natural. Lo es, en tanto que para el estoicismo la misma
Providencia engendra en todas las cosas vida y movimiento, se colma de
dynamis a través del pneuma. El soplo igneo se traduce en una tension

(tonos):

existen en la naturaleza ciertos elementos violentos y de
gran arrastre; y no existe nada relativamente violento sin
una tension, del mismo modo que la tension no puede
provenirles de otro elemento, si no hay uno que posea la
tension por si mismo. En efecto de ese mismo modo decimos
que ningun cuerpo puede imprimir movimiento a otro, si no
existe algo movil de por si. ¢Y qué es lo que inspira mas
confianza de que tenga tension de por si que el aire?303

La tension se manifiesta en un movimiento simultaneo que va del
interior al exterior y viceversa. Dicho movimiento hace ser a algo una

unidad. Del mismo modo se constituye el alma del hombre:

Y que el aire es indivisible puede deducirse incluso de lo
siguiente: nuestros cuerpos tienen cohesién interna. En
efecto, ¢qué otra cosa los mantiene sino el aire?; ¢qué otra
cosa mantiene la actividad en nuestro espiritu?; g¢qué
movimiento le es propio sino la tension?; ¢qué tension sino
la que procede de la unidad?; ¢qué unidad si el aire no
dispusiese de ella?304

303 gén., NQ, II, 8, 1: in rerum natura uehementia magnique impetus non sit <diu>
colligendum; nihil autem nisi intentione uehementius est, tam mehercule quam nihil intendi
ab alio poterit, nisi aliquid per semet fuerit intentum, —dicimus enim eodem modo non posse
quicquam ab alio moueri, nisi aliquid fuerit mobile ex semet; —quid autem est quod magis
credatur ex se ipso habere intentionem quam spiritus?

304 Sén., NQ, 11, 6, 6: Esse autem unitatem in aere uel ex hoc intellegi potest quod corpora
nostra inter se cohaerent. Quid enim est aliud quod tene<a>t illa quam spiritus? Quid est
aliud quo animus noster agitetur? Quis est illi motus nisi intentio? Quae intentio nisi ex
unitate? Quae unitas, nisi haec esset in aere?
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Asi, vemos que en si misma el alma es movimiento. En el hombre ese
movimiento o tension satisface su propia naturaleza tanto cuando busca la
verdad, busca el conocimiento, como cuando, junto con el alma universal,
realiza el bien. Y en ello consiste la virtud. Que razoén y virtud son una
misma lo demuestra el hecho de que Séneca considera a esta ultima un
ser animado, como la propia alma. En ese sentido, el de Corduba no
admite que el producto de esas acciones sean en si seres animados, es
decir, no lo son ni la justicia ni la fortaleza ni todas las artes; ni los vicios
ni las demas virtudes. No son seres distintos, ni constituyen una entidad
aparte. En cambio, concibe a la virtud como la realizacion; ese modo del
alma que es justa, prudente y fuerte. Disposiciones del animo con
determinada energia.305 La virtud “no es otra cosa que el alma que
conlleva un determinado habito”, que siempre “hace algo”, que realiza
alguna cosa.306

Ahora bien, Séneca traduce la tension como el impulso que precede
al asentimiento.397 Pero, para €l, el asentimiento no comporta en si mismo
la virtud, antes bien confirma el impulso: lo hace consciente.308 La virtud
tiene que ser razonada, es fundamentalmente una accion razonada. Y es
aqui donde se deben tener presentes los distintos aspectos que cubre la
parte rectora del alma. Pues, como bien lo mira Voelke, por un lado, el
lé6gos, como funcion del fyepovikOv, es inteleccion, esto es, preside el
proceso cognitivo que involucra, como se ha senalado mas arriba, ideas
generales o no corporales (lektén o dictum), que parten de representaciones
racionales y conllevan un asentimiento. Pero, por otro, también esta

revestida de un aspecto directriz “mas perfecto”, en tanto que se constituye

305 Sén., Ep., 113, 6-7.

306 Sén., Ep., 113, 2: virtus autem nihil aliud est quam animus quodam modo se habens.
307 S¢n., Ep., 113, 18.

308 1phid.
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en guia de la accion, es la razon que también legisla, ordena y prohibe.309
En ese sentido, se entiende que en Séneca exista un vinculo muy estrecho
entre moral y logica. En tanto que la primera busca el valor de cada cosa,
modera el impulso y le halla concordancia con la accion: “Entonces la vida
concuerda consigo misma cuando la accion no abandona el impulso y el
impulso corresponde al valor de cada cosa, siendo suave o mas vivo segun

la forma en que tal cosa debe ser deseada.”310

4.2.1. El sabio-héroe

Pero, ses necesariamente quien actua virtuosamente un sabio? Esto es,
¢puede decirse de un hombre, aun al no haber alcanzado el ideal
contemplativo, que actua con virtud?; ¢ pueden la razon practica y la
contemplativa desarrollarse independientes una de otra?

En reiteradas ocasiones Séneca descalifica los estudios denominados
en su tiempo “liberales”, como la gramatica, la geometria o la musica,
porque no redituaban —segin él- en ningun beneficio util para el hombre.
Esto es, porque no hacen al hombre bueno.311 “:Cual de estas actividades

4

allana el camino de la virtud?”, se pregunta, “ccual es la que suprime el
temor, elimina los deseos, refrena las pasiones?”312 Y, :scomo podrian
hacerlo?, si quienes ensefian esas artes se muestran tan viles y

deshonestos que no son capaces de ensenar ni transmitir la virtud.313

309 voelke, op. cit., pp. 25y 30. Cfr. D. L., VII, 86.

310 g¢n., Ep., 89, 14 y 15: Tunc ergo vita concors sibi est ubi actio non destituit impetum,
impetus ex dignitate rei cuiusque concipitur, proinde remissus <aut> acrior prout illa digna
est peti. En otra parte Séneca asi lo dice explicitamente a Lucilio: “En efecto, como sabes,
ciertos temas de logica se interfieren con los morales” (quaedam enim, ut scis, moralibus
rationalia inmixta sunt.)

311 Cfr. Sén., Ep., 88, 2.

312 1pid., 88, 3.

313 bid., 88, 4.
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Enseguida de estas consideraciones, afirma que el unico que puede
hacerlo —ensenar y, entonces, transmitir la virtud- es el filésofo, el filésofo
sabio. Pero Séneca no tiene en mente a los filosofos que elaboran sistemas
filosoficos en obras portentosas. “{Cuanta doctrina superflua contienen los
filosofos; cuanta desprovista de utilidad!”,314 exclama. No piensa en
Parménides o Protagoras, ni en Platon o Aristételes. En cambio, llega a
conceder que Homero fue uno de ellos, aunque no por lo que pueda
atribuirsele de distintas escuelas (¢se trato de un estoico o de un
epicureo?, por ejemplo), sino por aquello que lo hizo sabio. Nuestro filésofo
no tiene por verdaderos sabios o filosofos, es decir, maestros con la
capacidad de transmitir a los demas la virtud, a quienes simplemente
aleccionan con discursos elaborados; para €l valen mas los hechos que
concuerdan con la razoén, con el alma: “consigue mas bien, que mi alma
concuerde consigo misma, y que mis decisiones no estén en
desacuerdo.”315

En este punto es pertinente detenernos y acotar, que la
interpretacion alegorica de los mitos, si bien era rechazada por Jenofanes,
Heraclito, y Platon, fue desde el inicio para Zenon de Citio un meétodo
propicio para difundir sus ensenanzas.316 Este método es empleado
asimismo por Séneca. La historia de Ulises, por ejemplo, sirve en
numerosas ocasiones para mostrar al hombre virtuoso, aquel que no cae

en el error y se sabe sobreponer a los embates de la fortuna:

las tempestades del alma nos sacuden cada dia y la
perversidad nos empuja hacia todas las desgracias de
Ulises. No falta hermosura para cautivar la mirada, ni faltan
enemigos: de un lado, monstruos horrendos, avidos de
sangre humana; de otro, insidiosos halagos para los oidos:

314 Sén., Ep., 88, 42: philosophi quantum habent supervacui, quantum ab usu recedentis!

315 Sén., Ep., 88, 9: fac potius quomodo animus secum meus consonet nec consilia mea
discrepent.

316 Ver supra, p. 14, nota 3.
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de otro, el naufragio y toda suerte de males. Enséniame como
amar a la patria, a la esposa, al padre; como navegar, aun
después del naufragio, hacia objetivos tan honrosos.317

El mito no es rechazado como una historia falsa; si ésta acontecioé o
no carece de importancia,318 por el contrario, es aleccionadora y puede ser
interpretada. Es una herramienta, un simbolo mas, que sirve para
reflexionar sobre uno mismo. Lo anterior se hace patente, sobre todo, a lo
largo de sus tragedias que, recalcamos, poseen un marcado tono didactico.
En éstas Séneca ejemplifica, en efecto, al hombre virtuoso, aquel que,
como Hércules ante el arrollo de la fortuna, muestra una voluntad
inquebrantable; aquel que acuerda sus actos con la Naturaleza. No
obstante, llega a sorprender que, en ocasiones, esta interpretacion sirva
para propositos distintos. Como es el caso de la figura misma del Alcida,
héroe por antonomasia de los estoicos, y del propio Séneca, que éste
emplea lo mismo para satirizar al emperador Claudio,312 que para exaltar
las virtudes humanas.320 Prevenidos ya de que para Séneca la razon
carece de un meétodo rigido, esta contradiccion se descubre falsa. Antes
bien, reafirma lo que en cierto momento el coro recomienda a Iole:

“Dichoso aquel [...] capaz de ir variando su actitud”.321

317 Sén., Ep., 88, 7: tempestates nos animi cotidie iactant et nequitia in omnia Ulixis mala
inpellit. Non deest forma quae sollicitet oculos, non hostis; hinc monstra effera et humano
cruore gaudentia, hinc insidiosa blandimenta aurium, hinc naufragia et tot varietates
malorum. Hoc me doce, quomodo patriam amem, quomodo uxorem, quomodo patrem,
qguomodo ad haec tam honesta vel naufragus navigem. Ver, también: De Cons. Sap., 11, I,
Ep., 31, 2; 66, 26.
318 Sén., De Brev. Vit., 13, 2.
319 3¢én., Apocolocintosis, 6, 1.
320 Como sucede en dos de sus mas célebres tragedias: Hércules loco (Hercules furens) y
Hércules en el Eta (Hercules Oetaeus).
321 Sén., Hércules en el Eta, 228-230. Iole, hija del rey Eurito, es a la sazén esclava de
Hércules, quien ademas se proponia desposarla. La frase completa es:

felix quisquis nouit famulum

regemque pati

uultusque suos uariare potest.
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En efecto, Hércules, quien personifica la virtud, es decir, la razéon
practica, es un ejemplo que, asimismo, logra transmitirla a los demas
hombres. Se trata de un héroe-filosofo; que se destaca por emplear la
razon oportunamente. Ciertas veces, cinéndose a sus circunstancias, se
mostrara fuerte; otras compasivo; sera leal, aunque no siempre, pues, en
ocasiones, “es un crimen la lealtad.”¥22 Lo que el héroe ensena no son las
virtudes en si mismas, que en algin momento Séneca no duda en
enumerar. Entre ellas cuenta a la fortaleza, que menosprecia los temores;
la fidelidad, el bien mas preciado del hombre; a la templanza, que rechaza
o regula los placeres; a la sencillez o la modestia; al ahorro o la
clemencia.323 Aunque, en realidad, la virtud es una sola y ella radica

precisamente en la pura y recta razon, es decir, en el:

alma que contempla la verdad, versada en lo que debe
rehuir y apetecer, otorgando a las cosas el valor de acuerdo
no con la opinion corriente, sino con su naturaleza, en
conexion con todo el universo y dirigiendo su mirada
penetrante a todos los fenémenos de éste, atenta por igual a
sus pensamientos y a sus obras, noble y enérgica, invencible
por igual frente a la aspereza y a la dulzura, sin rendirse por
una u otra alternativa de la fortuna, elevandose por encima
de todos los sucesos favorables o adversos, bellisima, con
perfecta armonia de gracia y vigor, sana Yy sobria,
imperturbable, intrépida, a la que ninguna violencia puede
quebrantar, ni los acontecimientos fortuitos exaltar o
abatir.324

322 1pid., 480: interim scelus est fides.

323 Sén., Ep., 88, 29-30.

324 3én., Ep., 66, 6: Animus intuens vera, peritus fugiendorum ac petendorum, non ex
opinione sed ex natura pretia rebus inponens, toti se inserens mundo et in omnis eius actus
contemplationem suam mittens, cogitationibus actionibusque intentus ex aequo, magnus ac
vehemens, asperis blandisque pariter invictus, neutri se fortunae summittens, supra omnia
quae contingunt acciduntque eminens, pulcherrimus, ordinatissimus cum decore tum
viribus, sanus ac siccus, inperturbatus intrepidus, quem nulla vis frangat, quem nec
attollant fortuita nec deprimanttalis.
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Esa tunica virtud, sin embargo, posee distintas manifestaciones, y
constantemente muestra multiples aspectos conformes con la diversidad
de la vida.325 Es por ello que no es siempre la misma, ni puede aplicarse
igual en ocasiones distintas.

Asi, no se puede decir que el héroe tenga un afan puramente
contemplativo, pero si que posee una vision mas amplia de sus distintas
circunstancias; que ha logrado ver mas alla de si mismo. Pero, ademas,
esa vision le ha legado un objetivo. En el caso de Hércules, por ejemplo,
dicho objetivo consiste en conseguir librar a los hombres de los monstruos
que los asechan para que vivan en paz.

En ese sentido, la actitud del héroe sera calificada ciertamente de
prudente, pues aun cuando €l no conozca con certeza cual sera su destino,
al emprender sus acciones ha previsto los hechos, favorables como
desfavorables, en que ellas pueden derivar. Y una vez conocidos, y
resultandole adversos, aceptara, no propiamente con resignacion, como lo
afirma Zambrano,326 sino mas bien comprendiendo que no han podido ser
de otra manera.

De este modo, Séneca equipara al hombre virtuoso con el héroe.
Este, a través de sus acciones, deja un rastro a seguir e imitar por los
demas. Su vida es como una obra que merece ser leida, aun mas que
aquéllas escritas por los llamados a si mismos “filésofos”.

Ahora bien, ¢qué clase de filosofo se considera el estoico? Es
indudable que éste da primera importancia a sus acciones, tanto o mas
como lo que hubiera expuesto en una obra escrita. Su vida la piensa
ejemplar, con seguridad, su mayor obra. Se trata de un filosofo-héroe, y
teniéndose por tal dirige sus acciones. Siendo esto asi, son diversos los

cuestionamientos que se presentan, no tanto por su multiplicidad, como

325 1pid, 66, 7.
326 Zambrano, Maria, Séneca, Madrid, Siruela, 2002, pp. 42 y ss.
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por el modo distinto en que tendriamos que plantearlos. Asi, diferente de si
se debe considerar indispensable —consecuente- la relacion entre vida y
obra del filosofo, cabria determinar cual es en, primer lugar, el papel que
juega la escritura como expresion o transmision de la vida del héroe. La
obra mas conocida de Séneca, las epistolas dirigidas a su amigo Lucilio, se
explican mas, desde esa perspectiva, fungiendo como un medio de
expresion de ella, de la travesia exterior e interior que nuestro filosofo-
héroe realiza. Partiendo de ahi, ¢como concibe Séneca a la escritura? Tema
éste, por lo demas, debatido desde Platon. ¢Es convencional su propuesta

de lectura? ¢Puede considerarse también escritura la vida del filosofo?

4.3. El derecho natural como actualizacion de la razén

Como ius naturale se ha considerado, en general, hasta aqui, a la accion
que realiza el hombre virtuoso. Este, hace uso de la esencia que le
caracteriza, como lo es, la razon. Toda accidén, en ese sentido, que sea
razonada es al mismo tiempo acorde con la esencia del mundo, que es en
si misma una Razon divina, e implica a su vez una justicia universal. Esta
accion razonada que constituye la virtud, se manifiesta de diversas
maneras: en cada uno de los actos que se realicen conforme a ella. Pero la
accion virtuosa comienza desde el momento mismo en que el hombre
conoce, ello supone un movimiento del alma. De ahi, que Paul Veyne
considere que la filosofia estoica se oriente a una epistemologia.327 En
efecto, toda la naturaleza impregnada de razén posee movimiento. Este
movimiento es el que impele al hombre a conocer. Como hemos visto,
dicho conocimiento supone que el alma realice una interiorizacion, una

autorreflexion, de los hechos que se muestran exteriormente. No obstante,

327 Ver, nota 76, Cap. 1.
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aun cuando es este ultimo aspecto el que ha sido mas resaltado de la
filosofia estoica -la interiorizacion—; el movimiento inverso, que conduce a
indagar acerca de los fenomenos externos al individuo (y aqui bien caben
los corporales), es igualmente importante y distintivo. Es claro que no es
posible entender uno sin otro. Esta indagacion que parte del individuo al
objeto, si bien es propia del método cientifico heredado por Aristoteles, en
tanto permite conocer la causa necesaria de aquél, es, en efecto,
practicada por los estoicos, por Séneca especificamente en las Cuestiones
Naturales. Sin embargo, el objeto, para aquellos en general y éste en
particular, es considerado un signo. En ese sentido como signo, objeto
real, se considera al fenémeno natural, como también lo es la historia
transmitida a través del mito. Historia mitica que ha dejado de ser, desde
mucho tiempo atras, transmitida oralmente y que, mas bien, lo es a través
de la escritura. Finalmente, de la misma manera esa historia es utilizada y
manipulada por Séneca. De otra parte, su propia experiencia de vida
queda igualmente planteada en los escritos elaborados por él en forma de
cartas o conversaciones hipotéticas.

Ahora bien, cual es la postura que Séneca guarda respecto del
ejercicio de escribir, si para esto se piensan dos cosas. Primera, que el
producto de dicho ejercicio constituye también un signo que, a su vez,
sirve para elaborar conceptos y figuras susceptibles de interpretacion. En
este caso, no se debe perder de vista la formacién retérica de nuestro
filosofo. Segunda, que entre el pensar y el hablar o actuar no existe una
delimitacion tajante; entonces, ¢es la escritura una manifestacion
consecuente, natural, de la razon?, ¢se trata de una virtud? Y siendo asi,
cqué papel juega la ley positiva que por antonomasia es la ley escrita, un

producto del hombre?

163



4.3.1. La escritura

Respecto de la escritura, Séneca se muestra vacilante. Por un lado, dice
explicito, que la gramatica, el arte concerniente al lenguaje y que Séneca
inmediatamente relaciona con la escritura,328 en tanto su dominio abarca
la historia, la poesia, los mitos y las leyes, no hacen al hombre bueno.329
De hecho, no se puede decir que todas las artes transmitan virtud. No
sucede asi, entre otras, justamente, con la gramatica que sé6lo se ocupa de
la escansion de las silabas y la exactitud de los vocablos.330

Pero en otro momento, dentro de su obra Sobre los Beneficios, el de
Corduba afirma: “debemos cuidarnos de no enviar regalos inutiles, por
ejemplo, corazas a una mujer o un anciano, libros a un campesino...”. Sin
embargo, esta sentencia donde denuesta y califica a los libros como
inutiles, la concluye afirmando que tampoco deben enviarse: “redes a
quien es devoto del estudio y de las letras.”331 De la frase completa se
desprende que el libro funge en Séneca como un instrumento util para
quien, tanto como para el campesino puede ser su arado, es afin, diestro,
en el arte de la escritura. Asi, se entiende que no todos los hombres son
aptos para escribir ni para comprender lo escrito. Aunque éste no sea
precisamente un factor que pueda atribuirse a la insuficiente
alfabetizacion de la poblacion romana, que dadas las evidencias
arqueologicas se presume alta. Lo anterior, al menos, para el numeroso

sector social que conformaban las clases nobles. Pues si bien se ha

328 J. M. Gallegos Rocafull, en nota a pie de pagina de la Epistola 88, apunta que por
grammaticus se entendi6 en la Grecia clasica al que estaba familiarizado con el alfabeto;
en época alejandrina, al estudiante de literatura, y que en Séneca la palabra tiene el
sentido de filologo: Séneca, Cartas morales, Bibliotheca Scriptorum Graecorum et
Romanorum Mexicana, México, UNAM, 1953.

329 Sén., Ep., 88, 3.

330 1pid.

331 Sén., De Beneficiis: 1, XI, 6: utique cavebimus, ne munera supervacua mittamus, ut
feminae aut seni arma venatoria, ut rustico libros, ut studiis ac litteris dedito retia.
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considerado que dichas familias recibian una educacion basada en este
arte, no era asi para lo que se denominaba vulgo. La distincion entre uno y
otro sector, es decir, entre un auditorio culto (turba cultior) e inculto
(corona sordidior), esta presente también en Séneca, quien, sin embargo
afirma, que no debe sorprender que frente a ambos publicos, el estilo
corrupto o rebuscado de un escritor encuentre gusto.332 En efecto, incluso
un texto “corrupto”, y con €l sus defectos y sus vicios, pueden ser
elogiados por los doctos.33% Cuando ese gusto es generalizado, dice, es,
asimismo, sintoma de la decadencia de toda una sociedad.334 De tal
suerte, no necesariamente quien escribe lo hace virtuosamente, o quien lee
halla algo en el texto que lo acerque a la virtud. Muy al contrario, segin
Séneca, quien no sabe leer puede llegar a ser sabio335; y en cualquier
texto, por grandioso que sea, pueden encontrarse tanto defectos como
virtudes.336 No obstante, en otra parte afirma que solo se llega a adquirir el
grado medio de proficiente si se mantiene una aplicacion al estudio.337

Un escritor es virtuoso, primero, porque encuentra entre lo que dice
o escribe y lo que hace una relacion.338 Pero, sobre todo, porque posee
estilo (oratio), que para Séneca es el reflejo del alma. El estilo, no sélo suele
reflejarse al escribir, sino en todo nuestro caracter, al caminar, hablar o en
el vestir. S6lo que mientras “otras artes ponen su atencion en el talento;
aqui [en la escritura] se ventila el negocio del alma”.339

Lo anterior refirma la postura estoica de considerar al lenguaje como

accion, pero también contempla a la escritura como el lenguaje mismo. Asi

332 Sén., Ep. 114, 12.

333 1pid.

334 1pid., 11.

335 s¢n., Ep., 88, 32.

336 3¢én., Ep., 114, 12

337 3¢én., Ep., 75, 15.

338 S5én., Ep., 24,19.

339 s¢én., Ep., 75, 5: Aliae artes ad ingenium totae pertinent, hic animi negotium agitur.
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lo entiende Séneca cuando dice a Lucilio que pretende que sus cartas sean
“como mi conversacion, si juntos estuviéramos sentados o caminando”.340
Quien escribe, quien escribe especialmente filosofia, tendra que hacerlo
sintiendo lo que dice, pero ademas, al decir de Séneca, buscando mostrar
“que no soélo lo siento sino que lo siento con amor”.341 Las palabras del
filosofo deberan cautivar, estimular e infundir espiritu a quien las leyese,
independientemente de si se revisten o no con elegancia.342 Antes que
nada, tendran que ayudar a curar el alma, como el médico ayuda con sus
remedios a sanar el cuerpo.343

Desde el otro extremo, como se ha anunciado, el lector del texto ha
de poseer buen juicio y aprender a discriminar su contenido, para
distinguir entre sus virtudes y sus vicios. Ello significa que Séneca no se
conforma con una plana erudicién, con un lector convencional. Para no
serlo, se ha de tener en cuenta que incluso a los genios, a los autores
prestigiosos, se les ha tratado indulgentemente, es decir, se les ha pasado
por alto o disimulado sus defectos. Pues, junto con éstos conviven también
sus aciertos, y tanto unos como otros se ven invariablemente reflejados en
el texto. Sin embargo, como el estilo es cambiante y no sigue una norma
fija, el lector tendra, asimismo, que saber distinguir entre los vicios que
pueden confundirse con las virtudes y los que pueden resultar utiles.344 Es
asi que Séneca pide un examen minucioso del texto que se lee. La
escritura, a diferencia del discurso oral, permite que ello sea posible:
“Sobre el libro te escribiré mas cosas cuando vuelva a leerlo; ahora mi

juicio tiene poca consistencia, como si tu exposicion la hubiera escuchado,

340 Sén., Ep., 75, 1: Qualis sermo meus esset si una desideremus aut ambularemus.
341 Sén., Ep., 75, 3: nec tantum sentire sed amare.

342 Sén | Ep., 46, 2 y 64, 3.

343 Sén., Ep., 75, 6-7.

344 g¢n | Ep., 114, 12-13.

166



no leido. Deja que yo la someta a examen.”345 En contraposicion a esta
postura, sin embargo, parece reconocer, al igual que Platon, que la
memoria se debilita frente a la escritura.346

Ahora bien, asi como el ejercicio de escribir ha sido identificado, en
cierto sentido, por Séneca con el lenguaje oral; y es a través de éste como
se lleva a cabo el ejercicio introspectivo que realiza la razén, cabe entonces
indagar, si la escritura es asimismo determinante, tanto para el
movimiento introspectivo, como especulativo que caracteriza a la razon. En
otras palabras, si el interés de Séneca por escribir no se circunscribe a
ganar adeptos o “sanar el alma” de los otros, y si mas bien busca un
interés mas propio.

Habiendo ya recorrido una parte considerable de su pensamiento, no
es dificil afirmar que Séneca concibe, en efecto, a la escritura como medio
para llevar a cabo el doble ejercicio que realiza el alma para conocer el
mundo y conocerse a si misma. Para €él, la escritura permite, por una
parte, objetivar el conocimiento adquirido a través de la observacion de la
naturaleza, asi como el que se aprende en los libros. La obra que
ejemplifica mejor el primer aspecto es Cuestiones Naturales, donde el
filosofo plasma sus hipotesis acerca de la formacion de los fenémenos
naturales, al tiempo que debate las distintas teorias vertidas para cada
caso. Arma conclusiones que siempre quedan expuestas a una nueva
reflexion sobre ellas. Acerca de cuestiones distintas a las de la naturaleza
dan fe sus obras restantes. En especial las Epistolas Morales a Lucilio, en
las que es frecuente hallar argumentos a favor o en contra de las
posiciones guardadas con otros filosofos. Respecto de esta utilidad de la

escritura para la filosofia, que en nuestros tiempos pareceria una

345 3én., Ep., 46, 3: <De> libro plura scribam cum illum retractavero; nunc parum mihi
sedet iudicium, tamquam audierim illa, non legerim. Sine me et inquirere. En el mismo
sentido se expresa en NQ, IVb, 5, 1, respecto de las tesis expuestas acerca de los
fenémenos naturales.

346 Cfr. Sén., Ep., 88, 32.
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obviedad, Séneca es muy consciente: “Di a los demas estas cosas para que,
mientras las digas, las escuches ta mismo; escribelas, para que, mientras
las escribes, las leas, también tu, refiriéndolo todo a la conducta moral y a
pacificar el furor de las pasiones. Estudia no para saber algo mas, sino
para saberlo mejor.”347

Esta misma cita ya deja ver que también y, sobre todo, para Séneca,
la escritura es un medio que conduce al alma a la meditacion. A ella llevan
tanto la lectura de textos ajenos348, como el ejercicio de escribir. Y esto
ultimo es, ciertamente, algo que caracteriza el pensamiento de Séneca. En
efecto, no son pocas las ocasiones en que el filosofo de Corduba manifiesta
la necesidad de revisar las acciones realizadas a lo largo del dia, con el fin
de corregir los errores propios: “nos vuelve muy defectuosos el hecho de
que nadie toma en consideracion su vida”.349 Para ello, para revisar sus
acciones, Séneca se da a la tarea de escribir, a la par que para Lucilio,
para si mismo, las faenas que ha llevado a cabo, los libros que ha leido, las
conclusiones que ha obtenido. De este modo, la epistola se convierte en el
instrumento idéneo, tanto por su extension como por su frecuencia3so,

para cumplir dicho proposito:

¢Piensas que voy a relatarte en mi carta cuan benigno se
nos mostro el invierno por apacible y corto, cuan mezquina
resulta la primavera, cuan intempestivo el frio y otras
bagatelas propias de quienes buscan pretextos para
conversar? Yo, en cambio, te escribiré sobre un tema que

347 Sén., Ep., 90, 23: Haec aliis dic, ut dum dicis audias ipse, scribe, ut dum scribis legas,
omnia ad mores et ad sedandam rabiem adfectuum referens. Stude, non ut plus aliquid
scias, sed ut melius. Como se recordara, en esta carta Séneca aborda el tema de la
division de la filosofia y recomienda a Lucilio no simplemente leer esos temas, sino
aplicarlos a las costumbres. Las cursivas son mias.

348 Cfr. Sén., Ep., 2, 2-5

349 3¢én., Ep., 83, 2: Hoc nos pessimos facit, quod nemo vitam suam respicit.

350 sén., Ep., 45, 13.
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tanto a ti como a mi pueda aprovecharnos. ¢Y en qué
consistira éste sino en exhortarte a la sabiduria?351

De que el ejercicio de escritura perfecciona el alma dan prueba
expresa las cartas que Séneca dedica para elogiar las obras escritas por
Lucilio, en las que es notable su progreso hacia la sabiduria y al dominio
de si mismo.352 Y, también, en aquélla donde lo increpa a escribir dia tras
dia, pero no como Cicerén recomendaba a Atico: aun cuando no tuviera
nada que decir, sino haciéndolo para ocuparse de los propios males y
examinarse a si mismo y, de ese modo, saber a qué cosas uno esta
realmente mejor dispuesto.353 Séneca hasta distingue entre una escritura
que necesita del aislamiento, de otra que inclusive es factible dentro de un
carruaje.354

Las Epistolas a Lucilio fungen, asi, como el examen cotidiano que
realiza el filésofo de su propia vida; después de todo, el estoico busca hacer
de ella un arte.355 La vida de éste se constituye de esa manera en un texto
susceptible de ser interpretado. Como reflejo de una vida llega a concebir
Séneca al texto en general, cuando dice a Neron que su tratado Sobre la
clemencia hace las veces de “espejo”.356

Por ultimo, cabe apuntar que, aun cuando para nuestro filésofo la
escritura es en si misma un acto que conlleva virtud, €l también advierte lo
siguiente: “No debemos tan soélo escribir, ni tan soélo leer: lo uno aflojara
las fuerzas hasta agotarlas (me refiero a la escritura), lo otro las enervara y

desvirtuara. Hay que acudir a la vez a 1o uno y a lo otro y combinar ambos

351 Sén., Ep., 23, 1: Putas me tibi scripturum quam humane nobiscum hiemps egerit, quae
et remissa fuit et brevis, quam malignum ver sit, quam praeposterum frigus, et alias
ineptias verba quaeren- tium? Ego vero aliquid quod et mihi et tibi prodesse possit scribam.
Quid autem id erit nisi ut te exhorter ad bonam mentem?

352 Sén., Ep., 34, 1y 46, 2.

353 3¢én., Ep., 118, 1-3. Ver, también, Ep., 83, 1.
354 3¢én., Ep., 72, 2.

355 veyne, P., op. cit, p. 12.

356 sén., Clem., 1, 1, 1.
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ejercicios, a fin de que cuantos pensamientos ha recogido la lectura los

reduzca la escritura a la unidad.”357

4.3.2. La ley

Por antonomasia, la ley es considerada un producto del derecho positivo,
es decir, un producto elaborado por los hombres. Este derecho se
caracteriza, y adquiere en gran parte su fuerza obligatoria, por ser
escrito,3%8 porque se promulga. La escritura hace publica y difunde a un
amplio espectro el contenido de una ley. Lo anterior en contraposicion con
la ley de Dios, que siempre es calificada precisamente como ley divina.

Para la tradicion occidental el derecho natural se presume no
escrito. En el mismo sentido lo ratifican los estoicos, quienes consideran
que la voluntad divina no se expresa manifiestamente.

El derecho natural en Séneca es, efectivamente, el derecho no escrito
en forma de ley o precepto. Como se ha pretendido dejar claro en este
trabajo, se trata de la accion emprendida por el hombre que busca la
virtud. Que concuerda sus actos con la razén que tiene de suyo esencia
divina. Sin embargo, una de las multiples acciones que lleva a cabo el
hombre para alcanzar la virtud, para actuar acorde con la razoén, la
constituye el ejercicio de escribir. Este ejercicio es de primordial
importancia para Séneca, pues a través de €l es posible llevar a cabo la
revision objetiva de nuestros actos y corregirlos. De igual modo, es el

conducto por medio del cual se hace comprensible el mundo fisico.

357 Sén., Ep., 84, 2: Nec scribere tantum nec tantum legere debemus: altera res contristabit
vires et exhauriet (de stilo dico), altera solvet ac diluet. Invicem hoc et illo commeandum est
et alterum altero temperandum, ut quidquid lectione collectum est stilus redigat in corpus.

358 Cfr. Sén., Ep., 90, 6; NQ, III, Pref. 16; 1V, 7, 2; Ira, II, 28, 2-3; Sobre los Beneficios
(Ben.), VI, VI, 1.
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Ahora bien, teniendo en cuenta las facultades de cada derecho, y la
importancia que indudablemente Séneca atribuye a la escritura, es licito
preguntar qué papel juega la ley positiva para €l. ¢Es ella igualmente el
resultado de un ejercicio personal?, y siendo asi ¢por qué tendria que ser
obedecida por alguien distinto?

Desde la perspectiva senecana, escribir con el fin de efectuar el
examen de uno mismo, no deja de ser un privilegio. Privilegio de los que
aspiran a la virtud, que en su expresion mas pura llegan a ser sabios. Pero
como esto resulta ser la excepcion, pues la inmensa mayoria de los
hombres esta dominado por sus pasiones y sus vicios, es necesaria la
ayuda de la ley para que hallen la unidad

En principio la elaboracion de la ley recae en el sabio. Esto en el
entendido de que €l dicta preceptos para quienes son aptos para entender
sus palabras. Los dicta porque gobierna la republica universal o
cosmopolis. Y lo 6ptimo es que el sabio sea quien gobierne las dos
republicas, como fue el caso de Solon, pero esto no siempre es asi. Para
Séneca la ley positiva tiene un caracter distinto a la voz del sabio. A
aquélla “es preciso seguirla. La ley no se confunde con la otra, cada una
sigue su propio camino”.3%9 Ella se circunscribe a un territorio
determinado, esta escrita, existe e impera, y no es elaborada precisamente
por hombres sabios. Por otro lado, el conocimiento adquirido por el sabio
no implica que éste desconozca las leyes civiles, en favor de una postura
individual que imponga una verdad a los hombres, antes bien, las
reconoce, agradece y predica su respeto. Pues el orden social impuesto por
ellas favorece el retiro que propicia su meditacion.360

Lejos de descartar la utilidad de la ley, como lo hacen otros filosofos,

quienes alegan que a través de los preceptos “no se penetra hasta el fondo

359 Sén., Ben., VI, 6, 1. La frase completa es: Quae proposuisti, mi Liberalis, exempla certis
legibus continentur, quas necesse est sequi. Lex legi non miscetur, utraque sua via it.

360 s¢n., Ep., 73, 1-11.
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del alma”, Séneca considera que los preceptos contenidos en la ley no
persuaden por amenaza, sino que, siendo preceptos, también estimulan al
hombre ayudandolo a discernir su deber. Pero sobre todo, ayudan a las
buenas costumbres, ensenan y hacen desistir del crimen.361 Ademas,
resultaria una tarea interminable e imposible, prever para cada quien una
ley distinta, de acuerdo con sus circunstancias particulares.362

En realidad, para el hombre que busca la virtud, la ley es
innecesaria, y sirve solo para ejercitar el ingenio363; ya que los actos del
hombre virtuoso estan de acuerdo con la ley natural, que consiste en
adecuarse a la Razon providencial, y ésta es la ley unica. La filosofia, que
ensena que esa Razon es el principio de todo, prepara para actuar
conforme a ella en la totalidad de la vida.3¢4 La ley natural es
indefectiblemente practica, ella misma conlleva a la accion buena. Por
tanto, la ley natural que no redunde en la practicidad, desde la perspectiva
senecana, no lo es. Desde el otro extremo, una accion que no responda a
una vision universal, que otorga el estudio de los principios de la filosofia,
o en todo caso, que no responda a una vision teodrica, no puede
considerarse apegada al derecho natural.365

No obstante, quienes no tienen dispuesto el animo hacia la virtud,
tienen en la ley una suerte de sucedaneo de ella, pues, para el estoicismo,
ésta es el resultado de un ejercicio interno y no impuesto. En ese sentido
se puede afirmar que la ley positiva no es propiamente ley. Asi es como la
entiende Séneca, al compararla con el beneficio y definirla de la siguiente

manera: “una ley es la medida de la justicia e injusticia, y la medida es

361 Sén., Ep., 94, 2 y 37.

362 5¢n., Ep., 94, 14.

363 s¢én., Ben., VI, 1, 1.

364 Sén., Ep., 94, 3.

365 Cfr. Sén., Ep., 94, 1-2; 95, 59.
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algo no deseable en si mismo”366 Séneca compara a la ley con el beneficio,
porque éste es considerado, generalmente, un “crédito impagable”, cuando
en realidad estimado en ese sentido es un “cuasi-crédito”. Se le tiene por
crédito no retributivo, pero no lo es, pues no existen créditos que sean
impagables. De la misma forma, alega, se entiende a la ley (regula) que
llamandose asi —siguiendo su razonamiento—, no lo es propiamente. La ley
es una cuasi-ley, esta en lugar de ella, pero no lo es, porque no existe ley
que sea ley positiva, externa. La verdadera ley (la ley natural), no consiste
en una serie de preceptos tedricos que definen lo que es justo o injusto,
apegado o no a la naturaleza; sino que reside en el ejercicio intelectual de
cada individuo que la define con sus acciones, decidiendo €l lo que es
justo. Teniendo la conviccion de ello y decretandolo.367 Si se toma a la ley
positiva por ley, es como resultado de un traslado que se hace de los
términos, se trata de una metafora de lo que en realidad es ley, es justicia:
“Cuando uso el término ‘crédito’ [en este caso, regulal, recurro a una
figura, a una metafora”.368

No obstante, como se ha dicho, los preceptos marcados por la ley
positiva deben ser cumplidos. Estos, junto con otros medios, como cuando
se estudia la Naturaleza, permitiran realizar el ejercicio de reflexion que

conduzca a la verdad: “Admito que los preceptos no son de suyo eficaces

366 Sén., Ben., IV, XII, 1. La traduccién inglesa dice a la letra: “a law is the measure
(regula) of justice and injustice, and measure is not something desirable in itself.” El
parrafo integro es: 'Dicitis’ inquit 'beneficium creditum insolubile esse, creditum autem non
est res per se expetenda.' Cum creditum dicimus, imagine et translatione utimur; sic enim et
legem dicimus iusti iniustique regulam esse, et regula non est res per se expetenda. Ad
haec verba demonstrandae rei causa descendimus; cum dico creditum, intellegitur
tamquam creditum. Vis scire? adicio insolubile, cum creditum nullum non solvi aut possit
aut debeat. En el caso de Sobre los Beneficios, recurro también a la traduccioén inglesa de
The Loeb Classical Library, pues en espanol solo circulan las versiones de Pedro
Fernandez de Navarrete de 1629 y Lorenzo Riber de 1957, que ademas de no proporcionar
la numeracién canénica, son traducciones caducas y, en mayor o menor grado, sesgadas
hacia la doctrina cristiana.

367 Sén., Ep., 95, 44.

368 [pid.: “When I use the term ‘oan,” I resort for a figure, a metaphor (imagine et
translatione)”.
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para desterrar una falsa conviccion; mas no por ello dejan de aprovechar
asociados a otros medios. En primer término refrescan la memoria; luego
las ensenanzas, que tomadas en conjunto aparecen bastante confusas,
analizadas por partes se aprecian con mas exactitud.”36® Siendo asi, las
leyes advierten, exhortan, deben estar ahi, no sélo para conocerlas, sino
para servirnos de ellas. Incluso, para lograrlo, deberan estar dispuestas de
tal forma que muevan al animo docil, pues cada alma lleva en si los
gérmenes de los buenos impulsos que son, en principio confusos, pero que
son definidos cuando se expresan.370 Las verdades contenidas en ellas, en
las leyes, no simplemente deben ser tenidas por tales, sino que, deben
examinarse, meditarse, pues con frecuencia escapa a nuestros ojos lo
evidente o, en todo caso, pueden resultar aun mas evidentes.371 Y cuando
se encuentran diseminadas y las mentes inexpertas son incapaces de
reunirlas, es conveniente juntarlas en un solo lugar para que encuentren
eficacia en el espiritu.372

No obstante, el conocimiento de la ley y su acatamiento no es
suficiente para que se obre con virtud; debe saberse por qué se realiza de
tal manera algo que manda la ley. Los beneficios que se obtienen del

imperio de ésta, en cambio, alcanzan por igual a todos los hombres.373

369 Sén., Ep., 94, 21: Concedo per se efficacia praecepta non esse ad evertendam pravam
animi persuasionem,; sed non ideo <non> aliis quidem adiecta proficiunt. Primum memoriam
renovant; deinde quae in universo confusius videbantur in partes divisa diligentius
considerantur.

370 3¢n., Ep., 94, 29; 95, 4.
371 Sén., Ep., 94, 25-26.
372 Ipid., 94, 29.

373 Sén., Ben., IV, XXVIII, 5.

174



4.4. Beneficios: el programa politico de Séneca

El interés por la filosofia senecana en nuestros dias, que rebasa apenas un
par de décadas, se ha centrado en destacar el ejercicio de introspeccion del
individuo como una forma de construccion del sujeto moderno. Sujeto que
es considerado por ello racional, en tanto que es, a través del ejercicio de
revision de si mismo, como adquiere su conciencia, su unidad. Este
estudio ha destacado, sin embargo, que dicha practica ha ido acompanada
de un determinado modo de actuar frente a los demas, privilegiando el
retiro en favor del conocimiento de si. De ahi que también se haya
considerado a esta filosofia egocéntrica, y hasta cierto punto egoista, pues
al tiempo que se ha ocupado del conocimiento individual, ha descuidado el
de tipo social y politico.374 Lo que no implica que este sujeto haya carecido
de una posicion politica. Pues, como se ha constatado particularmente en
Séneca, su asuncion como filosofo estoico no impidi6 su participacion
abierta en politica, si bien fue esta ultima, paradéjicamente, la que
propicio, al menos en dos ocasiones, su retiro “material”, forzoso. El propio
estoicismo trae aparejada una postura de esa indole (como la trae incluso
aquella que se declara ajena a cualquiera), que también es necesario
resaltar. Esta postura no es precisamente una consecuencia de la actitud
guardada por los estoicos. Como se vera, en Séneca es también un asunto
planteado y abordado por el filésofo, en su particular estilo y, sobre todo,
en concordancia con esta dimension senalada como caracteristica de su
filosofia. Esto quiere decir que, muy al contrario de proyectar una teoria de
la organizacion politica, Séneca parte de identificar los requisitos primarios
que el individuo debe cubrir en su conducta social, y con base en éstos,

ofrece las reglas que debera cumplir en los distintos estratos.

374 Cfr. Foucault, M., Hermenéutica del sujeto, Madrid, La Piqueta, 1994.
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Al principio primario de la conducta social, Séneca, lo contempla
como un beneficio. De antemano, hay que decir, que si bien Séneca dedica
un tratado, el mas extenso por cierto, a este tema, no identifica al beneficio
expresamente de esa manera. De hecho, Sobre los beneficios, es una obra
inconclusa e imprecisa.37”5 Por ello, generalmente, este tratado no es
tomado en cuenta como parte importante de su filosofia, al considerar que
aborda un tema caduco, derivado de las practicas de beneficencia del
Imperio. En ese sentido, Paul Veyne afirma: “Casi no podria ser de otro
modo: la beneficencia es menos un concepto filoséfico que una idea de la
moral comun, un agregado historico; el estoicismo, que se apoya sobre las
motivaciones interiores del individuo, facilmente olvida las instituciones y
las realidades colectivas.”376 No obstante, como trataremos de mostrar en
este apartado, esto no necesariamente es asi. El beneficio, por el contrario,
constituye un concepto fundamental en su filosofia, si, como nos ha
ensenado Séneca, se le inserta dentro del contexto mas universal en que
es creado. Siendo asi, se vera que parte de motivaciones interiores
individuales y que sus alcances rebasan el simple “agregado historico”.

Del beneficio Séneca nos ha dado ya, a proposito de la de la ley, mas
que su definicion, una metafora.377 Se trata, repetimos, de un crédito, una
deuda, que se tiene por impagable, pero que, en realidad, no lo es, pues
como toda deuda es preciso reintegrarla. Si se dice “impagable”
(insolubilis), no es porque se piense que existe algin impedimento para
que el deudor devuelva el valor de lo dado, sino porque lo que se da -la
dadiva, el don—- debe ser bien, justamente, valorado por quien lo recibe o,
al menos, asi deberia ser. Séneca pudo haber empleado, asimismo, para

este caso, el término “invaluable”. Mas adelante se expondra por qué

375 vVeyne, P., op. cit., p. 233.
376 Loc. cit.
377 V. supra, p. 173.

176



considera impagable un beneficio. Antes, como €l recomienda para otros
casos, es menester dividirlo en sus partes para conocerlo mejor.

Como en cualquier deuda el beneficio se compone de dos partes: el
acreedor y el deudor. El primero, es quien ofrece algo a otro. Pero este algo,
que es propiamente el beneficio, no es tanto un bien material, sino la
disposicion del animo que tiene alguien de dar, sea un objeto, sea un
consejo, un gesto, cualquier ayuda.37® De acuerdo con ello, para dar es
necesario ejercer un juicio previo37? para saber a quién se da, como se da y
qué es lo que se da. Pues, cabe el caso, de que no dar también signifique
beneficio.380 El juicio previo al dar es de tal manera importante para quien
ofrece, pero también para quien recibe la dadiva, que de la manera
oportuna o erronea que se haga cualquiera de esas dos cosas quedara
establecida una relacion entre dos personas. De hecho Séneca nombra
beneficio s6lo a lo que es razonado; de otra manera lo que se da en
cantidad se denomina tesoro.381

En tanto que el beneficio “no es una cosa sino una accion”382 g la
que antecede un juicio, Séneca lo considera una virtud. Si aqui se ha
calificado a esta virtud como el principio primario del comportamiento
social, es porque nuestro estoico considera que la no retribucion del
beneficio, es decir, la ingratitud, es la fuente de todos los demas vicios.383

Asi, es dable afirmar que en torno al beneficio giran las distintas
relaciones, justas como injustas, que se desdoblan en la vida comunitaria.
Desde la que se entabla entre el padre y el hijo; el amo y el esclavo; el
monarca (el caso de la clemencia que otorga a alguien o de la ley que

ofrece al pueblo, por ejemplo) y sus subditos, como entre los distintos

378 Sén., Ben., III, IX.
379 Sén., Ben., I, XIV.
380 sén., Ben., II, XIV.
381 g¢én ., Ben., I, XV, 6.
382 Sén., Ben., VI, I, 1.
383 sén., Ben., I, X, 3.
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pueblos e incluso entre el hombre y la Naturaleza, es decir, para los
estoicos, Dios.384

Segun Séneca, existen tres clases de beneficios: necesarios, utiles y
deleitables. Dentro de los necesarios, se encuentran los que son
indispensables para vivir, que nos ayudan a conservar la vida si ésta se
encuentra en peligro de perderse. También aquéllos sin los que, aun
viviendo, es preferible morir si no se tienen, como lo son la libertad,
honestidad (pudicitia) o la buena conciencia (mens bona). Y por ultimo
estan los beneficios que nos causan gusto, pero sin los que no queremos
vivir dada la cercania o costumbre con que se nos hacen queridos y
amables, tales como los hijos, la esposa o los penates. En segundo lugar,
dentro de los tutiles, se cuentan los mas variados beneficios, entre los
cuales Séneca considera al dinero que proporciona lo suficiente para tener
un modo de vida razonable; el reconocimiento publico u honor, o el
ascenso en los puestos oficiales. Finalmente, estan los beneficios
considerados deleitables, que Séneca no tiene en mucha estima, ya que se
derivan del exceso.385

En cualquiera de estos tres casos lo que importa es la calidad del
beneficio, esto es, el como se lleve a cabo cada uno de ellos. Y éste es el
aspecto central que lo conforma: el juicio por el que el beneficio se afirma
como un ejercicio que parte del interior del individuo. Pues, la deliberacion
que media para, darlo debe tener en cuenta varios aspectos, como lo son la
persona misma a quien va dirigido, lo que la dadiva significa, sus
circunstancias y sus efectos386; debe haber una valoracion de ella y un
acercamiento para conocer al otro.387 Se debe pensar qué es lo que a la

otra persona le resultaria grato recibir, y otorgarlo como quisiéramos

384 Sén., Ben., II, XX, XXI; III, XVIII, XXX, XXXI; IV, V, VL.
385 g¢én., Ben., I, XI.

386 Sén., Ben., II, XIV, 2.

387 Sén., Ben., 11, XV, 3.
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nosotros mismos recibirlo. No obstante, ha de tenerse presente la
situacion distinta, “adivinar” lo que desea el otro para evitar que quien lo
necesite llegue al penoso extremo de rogar por €1.388 Se debe tener en
cuenta asimismo la oportunidad de hacerlo, sin que medie tanta dilacion
como para pensar que no se quiere dar o que se ha dudado concederlo ni,
por otra parte, se haga precipitadamente. Si se ha de elegir lo que se puede
dar tiene que ser algo perdurable, como perdurable sera el beneficio que
sea ineludible otorgar.

En efecto, asi como quien da, es decir, el acreedor, tiene que olvidar
al instante su accion, sin ni siquiera haber esperado, antes de llevarla a
cabo, que se le devolveria algo a cambio; la otra parte, en este caso, el
deudor, habra de conservar y renovar en su memoria el hecho. Para
Séneca, estas dos son las reglas del beneficio.38® La ultima es
precisamente la que lo convierte en un crédito “impagable”, pues aun
cuando se haya resarcido materialmente —que asi habra de hacerse de
cualquier manera, para perfeccionar el pago—-, quedara en la memoria de
quien es agradecido como si éste, el pago, no se hubiera realizado. Siempre
se estara debiendo.390

Quien recibe, el deudor, tendra que ser ain mas cauteloso y, ante
todo, tiene que aceptar el beneficio mostrando alegria. Con ello, dice
Séneca, ya se esta efectuando un primer pago39l; pues se da al mismo
tiempo felicidad al amigo. No obstante, antes de aceptar el beneficio el
presunto deudor tendra que considerar de quién proviene, pues no es
conveniente recibir algo de todos.392 Al aceptar un beneficio que llega de

una persona no querida, el deudor se halla en riesgo de establecer una

388 5¢én., Ben., II, 11, 1.
389 Sén., Ben., 11, X, 4.
390 S¢én., Ben., II, XXXV, 5.
391 Sén., Ben., II, XXII.
392 Sén., Ben., II, XVIII, 2.
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relacion de obligacion tormentosa con su acreedor. Se tiene, por el
contrario, que recibir de quienes nos gustaria dar, porque, en ese caso, se
obliga con deleite.393

Ahora bien, ¢por qué recalca Séneca que en esta relacion debe
prevalecer la alegria y el deleite y no, como en una verdadera relacion
juridica entre deudor-acreedor, una carga? Al entablar en esos términos
una relacion, lo que la obra buena que es el beneficio genera es amistad.
Asi, es imposible que el ingrato, siendo la ingratitud el mayor de los
delitos, reciba un castigo previsto por la ley. El se atendra al
aborrecimiento de los otros, y al juicio que dicten los dioses.394 Hacer el
beneficio conlleva el riesgo de perder lo que se da: “hay que intentar
muchas veces aquella empresa cuyo resultado es incierto para que, al fin,
prospere.”395 Si fuera el caso de que la ley castigara la ingratitud se
perderia el arbitrio que conlleva la obra buena y de retribuirla con
agradecimiento, dos cosas que para Séneca son “las mas hermosas de la
vida humana”.396

Los derechos que se originan a través del beneficio, que no
pertenecen al dominio de la ley, sino al de lo sagrado, no se extinguen y

mas bien se perpetian, quedando de esa manera enlazada la amistad.397 Y

393 Sén., Ben., II, XVIII, 3.

394 3¢én., Ben., III, VI, 2.

395 Sén., Ep., 81, 2: nam cuius rei eventus incertus est, id ut aliquando procedat saepe
temptandum est.

396 S¢én., Ben., 111, VII, 3: Ita duas res, quibus in vita humana nihil pulchrius est.

397 Sén., Ben., II, XVIII, 6. En este punto son muchas e inevitables las reminiscencias
entre lo que compone el beneficio de Séneca, y lo que en tiempos mas recientes George
Bataille ha identificado con el don. Para este ultimo, el donar significa también adquirir
un poder: “El don tiene la virtud de un desbordamiento del sujeto que dona, pero, a
cambio del objeto donado, el sujeto se apropia el desbordamiento, considera su virtud,
aquello de lo que €l tuvo la fuerza, como una riqueza, como un poder que le pertenece en

lo sucesivo”, La parte maldita, tr. Francisco Munoz de Escalona, Barcelona, Icaria, 1987,
p. 105.
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es justo ésta la que se pretende extender en el linaje humano (societatem
generis humani sancientibus).398

De esa manera, llegamos a reconocer en la practica de los beneficios
el proyecto politico senecano, que tiene en la amistad la virtud propicia
para igualar entre si a los hombres.3992 Por tanto, aun cuando el estoicismo
guarda claramente una postura elitista, en cuanto distingue entre quienes
persiguen la virtud y la sabiduria y quienes no, predica el ejercicio de la
virtud, de una filosofia practica, para alcanzar la unidad del género

humano que reclama la Naturaleza misma:

Una comunicacion de todos los bienes la realiza la amistad.
Ni existe prosperidad ni adversidad para cada uno por
separado: vivimos en comunioén. No puede vivir felizmente
aquel que s6lo se contempla a si mismo, que lo refiere todo a
su propio provecho: has de vivir para el préjimo si quieres
vivir para ti. Si cultivamos puntual y religiosamente esta
solidaridad que asocia a los hombres entre si y ratifica la
existencia de un derecho comun al género humano,
contribuimos a la vez muchisimo a potenciar esa comunidad
mas intima, de que te hablaba, que es la amistad. Lo tendra
todo en comun con el amigo quien tiene mucho de comun
con el hombre.400

Séneca todavia nos advierte que la practica de los beneficios ha de
ser la mayor de las veces imperfecta, pero aun asi, se ha de continuar

indagando si la amistad puede establecerse. El intercambio de favores o

ingratitudes redundara en un equilibrio colectivo, en una justicia

398 5¢én., Ben., I, XV, 3.

399 Sén., Ben., II, XV, 1.

400 Sén., Ep., 48, 2 y 3: Consortium rerum omnium inter nos facit amicitia; nec secundi
quicquam singulis est nec adversi; in commune vivitur. Nec potest quisquam beate degere
qui se tantum intuetur, qui omnia ad utilitates suas convertit: alteri vivas oportet, si vis tibi
vivere. Haec societas diligenter et sancte observata, quae nos homines hominibus miscet et
iudicat aliquod esse commune ius generis humani, plurimum ad illam quoque de qua
loquebar interiorem societatem amicitiae colendam proficit; omnia enim cum amico
communia habebit qui multa cum homine.
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igualmente practica entre los hombres.401 Es claro que esta vision del
origen y de solidaridad humana adjudicada y, en efecto, perteneciente al
estoicismo, posee un sostén metafisico.402 De éste, sin embargo,
desprendera Séneca, una justificacion practica, basada en los vinculos
establecidos por la amistad, creados cuando se saben dar y recibir los
beneficios. Esta practica, si bien parte de la accion individual, alcanza,
como se ha dicho, las relaciones colectivas entre los pueblos. Y, para el
estoicismo de Séneca, incluso comporta una deuda divina, que redunda en
la justicia universal. En efecto, al don de la vida ofrecido por Dios se
retribuye con la simple alegria de los hombres, al mismo tiempo, se
entabla una relacion de amistad que los equipara con él. De tal manera, se
entiende por qué el filosofo de Corduba es llamado también el filésofo de la

amistad.

401 sén., Ep., 81, 19.
402 Sén | Ep., 95, 52.
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Conclusiones

La distinciéon entre un derecho natural y otro positivo ha existido y
dominado desde muy temprano en la tradicion juridica de Occidente, sin
embargo, esta misma tradicion empieza a reconocer, formalmente, entre
uno y otro derecho sb6lo hasta la época medieval. A partir de entonces es
cuando se comienza a emplear expresamente el término derecho positivo
en contraposicion con el derecho natural. Es también a partir de ahi, que
inicia la historia del iusnaturalismo que tendra, en la escuela fundada por
Hugo Grocio, su época mas relevante durante los siglos XVII y XVIII, y que
sera conocida, mas tarde, como la Escuela clasica del derecho natural.
Esta teoria del derecho, confia sb6lo a la razon —-more geometrico- el
descubrimiento de las reglas que deben regir las relaciones humanas,
distanciandose de una postura teologica, donde la participacion del
hombre se involucra en la constitucion de un orden coésmico. Con
independencia de las distintas implicaciones que esta teoria posea en el
mismo sentido, es decir, aquéllas concernientes al bagaje religioso o divino
que hereda y guarda dentro de si (como lo es el considerar al derecho
universal e inmutable), la concepcion de un derecho en ese sentido ha
marcado un modelo que perpetua el conflicto entre derecho natural y
positivo. Desde esta vision, el derecho se instala en un marco puramente
ideal y con una dificil repercusion en el ambito practico inmediato. Si bien
es imposible negar que este complejo teorico ha sido la base, en tiempos
recientes, para lograr conquistas importantes en el campo politico y del
derecho, como es, en el primer caso, la limitaciéon a los poderes del Estado.
Por lo demas, de este iusnaturalismo es que abrevan, en nuestros dias,
ademas de los filosofos politicos, los del derecho, con resultados favorables
en sus respectivos campos. Hoy, por ejemplo, un sistema juridico que en

su formulacion se mantenga indiferente a las nuevas consideraciones
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planteadas por las teorias del derecho natural caera, con prontitud, en la
obsolescencia.

El derecho natural, no obstante, posee una historia mas antigua que
puede ser contada desde otras aristas. Conceptualmente, la contraposicion
de ambos derechos, positivo y natural, ha supuesto una de las mas
importantes y constantes disyuntivas que se le presentan al hombre en lo
individual: acatar los mandamientos legales, creados por los hombres, o
cumplir un imperativo natural, en la antigiedad, siempre tenido como
divino. De este dilema dan cuenta ya, con profusion, los poetas tragicos
griegos. Asimismo, posteriormente, ha dado pie a un sin fin de discusiones
y propuestas filosoficas relativas al caracter de lo natural: ¢es ésta una
postura, mas que universal, homogénea?; ¢se refiere ella al sentido
comun?; sen qué consiste lo divino que se le atribuye?

Quienes por primera vez elaboraron una doctrina del derecho
natural fueron los filésofos estoicos. El estoicismo, en ese sentido, es el
antecedente mas original del iusnaturalismo. Aunque esta doctrina no fue
enunciada como tal por ellos mismos. En los fragmentos estoicos del
primer y segundo periodo, asi como en las obras del tercero, no se
encuentra un apartado, titulo o expresion que desarrolle o defina un
concepto de derecho natural. En cambio, el estoicismo se caracteriza por la
elaboracion de una cosmovision que gira en torno a la idea de una
Providencia que gobierna al mundo. La Providencia representa todo lo que
existe, se llama asi al Mundo o Naturaleza, que es regido por una Razén
providencial, divina. En general, para los estoicos, se trata de una vision
unitaria del universo, al mismo tiempo que panteista, ya que la
Providencia es uno de los nombres que se le otorga a Dios. Estos rasgos
que la distinguen, monismo y panteismo son, al mismo tiempo, las
caracteristicas que comportan la diferencia mas amplia entre el
iusnaturalismo de la escuela clasica y el iusnaturalismo estoico o antiguo.
Asi, mientras que el iusnaturalismo clasico identifica en ciertos principios

las reglas universales, inmutables y trascendentes de la convivencia
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humana, el estoicismo parte de desarrollar una cosmologia, es decir, un
conocimiento filosofico de las leyes generales que rigen el mundo fisico,
incluyendo en €l al hombre. Sin embargo, el estudio de este conocimiento
si bien sostiene la existencia material como Unica, no se separa de una
conciencia religiosa. En efecto, la estructura de la Providencia, material si,
y sin apelar a una realidad trascendente, posee una doble constitucion.
Esta dualidad se define bien como una parte visible, que a todos se
muestra, y otra invisible, que contiene la voluntad divina, es decir, los
designios de la Razon providencial. La voluntad que contiene el plan divino
resulta inescrutable para la mayoria de los hombres, y s6lo se revela de vez
en vez a los sabios, a través de la esencia mas senalada que comparten
Dios y el hombre: la razéon. De esta manera, la parte “invisible” que
compone a la Providencia -y que no se puede llamar inmaterial, pues esa
Razon y voluntad poseen en el fuego su composicion mas pura—, esta
sustentada en un soporte de caracter metafisico. Pero no se trata de una
meta-fisica, en el sentido mas cenido de la palabra a su etimologia, es
decir, de una teoria que rebasa la realidad fisica. Se trata, mas bien, de un
complejo entramado tedrico en que la doctrina se sostiene y sin la que
ninguna filosofia moral, como la que ellos proclaman, puede llamarse tal.
Este entramado se caracteriza, de manera mas senalada en las dos
primeras etapas del estoicismo y a diferencia de las filosofias precedentes,
por retomar el empeno que ocupo6 a los primeros filosofos en conocer y
determinar las leyes de la naturaleza, del movimiento de todo lo que existe.
No obstante, este soporte se distingue de la fisica que los estoicos
determinan como una de las tres partes que conforman a la filosofia, y que
se acerca mas al meétodo cientifico, basado en la experimentacion de
hechos concretos. Ahora bien, si hacemos uso de la misma alegoria que los
estoicos emplean al comparar a la filosofia con un huevo, en que la
cascara es la logica, la clara la moral y el centro la fisica, diriamos que
aquello que envuelve al huevo o le soporta, su sustrato, es una concepcion

mistica de la naturaleza. Ya que en él se recogen postulados propios de las
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religiones, que conciben un origen y fin del universo, asi como la
imposibilidad de penetrar en los designios de Dios. Es desde esta
cosmogonia que el estoicismo cobra forma. Solo que a diferencia de las
primeras filosofias, éste buscara empatar el orden universal con la
conducta del individuo. Unidad perdida entre el hacer y creer, propia de
las culturas arcaicas; y escision que, como sabemos, sera introducida por
los fil6sofos clasicos, con una larga, milenaria, repercusion en la filosofia y
cultura de Occidente. ¢Como es entonces, desde esta perspectiva,
concebido un iusnaturalismo?, ¢ha sido posible desconociendo tal
ruptura?; y junto con ello, ¢es que ese velo mistico que lo envuelve recobra
una actitud religiosa, o en qué sentido se adopta y repercute en la
conducta del individuo?

Durante el periodo conocido como helenismo, periodo caracterizado
por su inestabilidad politica y por el hondo desconcierto que se apropia del
individuo, surgen un grupo de sectas filosoficas, el epicureismo y el
estoicismo entre ellas, que si bien en algunos aspectos poseen acérrimas
diferencias, coinciden en ofrecer un consuelo cierto a los avatares vividos.
Confian, para ello, en seguir lo que es mas propio de él, su naturaleza.
Pero esto no significa simplemente declarar qué es lo “natural” en el
hombre, sino demostrarlo, actuarlo. Son por ello bien llamadas “sectas”,
pues no se reducen a defender una ideologia, sino que la profesan, al
modo en que una religion requiere, no por imposicion, sino por
convencimiento, de sus adeptos una conducta coherente con su dogma.
Son, sin embargo, “filosoficas”, ya que resultan herederas de la filosofia
propagada por Socrates, quien asume que el hombre es un ser que piensa,
como lo hace, asimismo, la filosofia clasica. S6lo que mientras la tradicion
filosofica que adquirira un derrotero hegemonico se concentrara en aislar
el concepto, que Soécrates ensena a construir, oponiéndolo a la realidad;
estas otras filosofias pretenderan hallar en este principio una finalidad
practica, es decir, buscaran, ante todo, concretarlo. Asi, por ejemplo,

mientras el epicureismo afirma que vivir de acuerdo con la naturaleza es
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hacerlo sometiéndose a las sensaciones, los adeptos a esta filosofia seran
conocidos por llevar una vida hedonista, como la extrema demostracion del
principio que ellos mismos proclaman. El estoicismo, en cambio, asegura
que es conforme a la razon cuando se actiia de acuerdo con la naturaleza.
Y, en igual medida, exige que quienes se rijan por este principio se
conduzcan racionalmente. Ya se deduce de lo anterior que no se trata de
una razon con un meétodo hermético. Si ella es identificada con la
Naturaleza y ésta a su vez con Dios, y €l no se revela inmediatamente,
queda al hombre, al que también le es propia, ejercitarla y perfeccionarla.
Pues, por una parte, si en algo encuentran coincidencia estas filosofias, es
en que el conocimiento se adquiere a través de los sentidos. Por otra, de
cierto modo, la cosmovision estoica hace imposible una determinacion de
conceptos, ya que todo conocimiento verdadero es reservado a Dios, y sélo
sera alcanzado, a manera de revelacion, por aquellos a quienes se les
denomina sabios.

Ahora, si bien esta practicidad es una exigencia inherente al
estoicismo mismo, quien se puede decir que lleva a una exposicion todavia
mas extrema dicha demostracion, es el filésofo romano Lucio Anneo
Séneca. Ello es asi, ya que la obra de Séneca no se constituye por una
teoria sistematica, ni se ve aquejada por un idealismo del que incluso los
estoicos de la primera escuela son senalados. Piénsese simplemente en
que algunos escolarcas aspiraban a formar una sociedad de hombres
sabios, o en que debatian el numero de partes en que se constituia el
alma. La obra de Séneca, no da cuenta de dichas contiendas, en las que
incluso el disidente Panecio se vio inmerso. Sus escritos se hallan
despojados de siquiera un indicio de idealismo y, por el contrario, se
acercan mas a una suerte de pesimismo respecto de la condicion humana.
Mas aun, sus obras estan elaboradas desde la técnica que hace posible la
objetivacion del lenguaje, como lo es la retérica, y cuyo principal fin es
persuadir. En ese sentido, Séneca parte de que la escritura es una mas de

las practicas que conducen y conllevan virtud. De esta manera es que su
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legado mas conocido e importante como los son sus Epistolas morales a
Lucilio o sus Consolaciones, esperan todavia ser abordados, y no como una
mera narracion de los ultimos dias del viejo amigo del emperador. Es por
ello que para introducirnos en su filosofia se hace necesario repasar, al
menos superficialmente, cuales y en qué diferian los postulados
defendidos por los primeros escolarcas, para asi identificar los que Séneca
adopta. Pues, aunque frecuentemente él hace explicita su adherencia a
determinada postura, la mayoria de las veces éstas quedan
sobreentendidas. No existe, por ejemplo, una definicion como tal de la
Providencia, que como se ha mostrado varia en el primer y segundo
estoicismo: si ésta se renovaba incesantemente o no por medio de una
conflagracion universal, por ejemplo.

Si no contaramos con este antecedente historico, dificilmente
comprenderiamos qué tanto la obra y la vida de Séneca forman parte de
esa concepcion filosofica radicalmente practica; que en Séneca, a
diferencia de Panecio quien diferenciaba entre una teérica y una practica,
la virtud es una sola. No obstante, tampoco estariamos en condiciones de
distinguir que, aun asi, Séneca preserva aquella idea primigenia de que el
Universo se compone de un alma y de materia. Y que éstas hallan su
correspondiente ejercicio racional en el hombre en dos tipos de razoén que
son identificables en Séneca: practica y contemplativa. Si bien la primera
tiene su repercusion mas inmediata en el comportamiento social, tanto
una como otra redundan invariablemente en un hacer; el cual supone, en
el primer caso, actuar vislumbrando las consecuencias de los actos
propios y, en el segundo, en conocer las reglas que mueven a la
Naturaleza, que en su grado mas alto conducen a la contemplacion de la
unidad del mundo. En este ultimo aspecto la filosofia senecana se
equipara a una teoria del conocimiento, que se apoya, a su vez, en la teoria
estoica del lenguaje. Fiel a su empirismo, dicha teoria parte de considerar
a un objeto como sustrato de toda representacion. Asi, de un lado, lo que

constituye ese sustrato son los distintos e infinitos objetos que forman la
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parte material de la Providencia, y que ejercen una impresion en el alma
de cada individuo. De otro, siendo cada uno de estos ultimos distintos
entre si, daran una interpretacion (que implica determinado raciocinio)
asimismo distinta, segun su particular situacion, al objeto representado.
En este punto se ha querido resaltar, que esos objetos no son otra cosa
sino partes de un todo, de una unidad; que se trata de signos. Como tales
eran tenidos por los estoicos incluyendo a Séneca. Ahora bien, este
caracter simbolico de la Providencia en si, y de sus distintas
manifestaciones, conserva rasgos semejantes a los que en las religiones
antiguas poseia Dios. Se ha visto que, como el estoicismo, en ellas Dios era
inaccesible para el hombre, pero que existian procedimientos reconocidos
como validos para revelar parcialmente sus designios. Tal era, por ejemplo,
la funcion de la adivinacion y de los augures, en donde mediaba un
razonamiento que interpretaba los signos.

Asimismo, en el estoicismo no puede negarse que existe un ejercicio
racional por parte del individuo que interpreta los objetos simbolicos. No
se trata, sin embargo, en este caso de un ejercicio estrictamente reflexivo,
como el que exige la filosofia clasica. El estudio de la naturaleza, si bien
conlleva, hacia el interior del individuo, una reflexion con el fin de
transformarlo y conducirlo a la contemplacion, se bifurca antes en la
observacion de los fenoémenos, de los objetos; los analiza, compara Yy,
todavia mas, arriesga una o mas teorias acerca de su generacion y
dinamica. Al emprender el estudio de estos fenomenos, Séneca incorpora
el método aristotélico de experimentacion y comprobacion, pero también se
vale de la comparacion e imaginacion para explicarlos. Es de esta manera
como aborda el estudio de la Naturaleza. Asi, no se trata de un ejercicio
puramente analogico, sino que existe también una reflexion analitica de
por medio. Por ello, las Naturales Quaestiones, no es considerado un
tratado cientifico, pues en ellas Séneca hace uso de las metaforas y la
comparacion para pretender determinar las leyes de conduccion del

Mundo. ¢Esta consciente Séneca de ello? Muy probablemente; y quiza llega
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a percibir que incluso la ciencia se vale de metaforas y comparaciones para
conseguir sus verdades propias.

Lo anterior es dicho respecto de lo que se ha distinguido en el
filosofo de Corduba como razén contemplativa. Pero ésta se diferencia,
también en €l, de una razén meramente practica, que no necesariamente
emplea una reflexion analitica; sino que, al requerir una respuesta
inmediata, pues a ella nos impulsa la tension o movimiento a que estan
sometidas todas las cosas dada su composicion ignea, ofrece, mediante un
ejercicio que no deja de llamarse racional, una respuesta analogica,
prudente. Como se aprecia, en ambos casos el ejercicio racional puede
llamarse uno, ya que los dos tipos de razon se entrelazan y complementan.
Sin embargo, la razon practica es la que se verifica mas puntualmente en
la interaccion del hombre con los demas, es decir, del hombre en sociedad.
En ese sentido, se ha apuntado ya que la teoria estoica del conocimiento
se apoya a su vez en la teoria del lenguaje. Pues bien, asi como es una
parte de ella, la logica, la que corresponde a la teoria del conocimiento, de
la manera en que se ha descrito, es decir, partiendo de los hechos u
objetos; el ejercicio practico de la razon halla su correspondencia en la
dialéctica. Desde Crisipo la dialéctica constituyé una virtud, conocida
como circunspeccion, el razonamiento justo que senala lo conveniente.

La obra y vida de Séneca son eco de esa filosofia pragmatica. Se
trata de una filosofia que mas alla de partir de lo real, o quiza a
consecuencia de ello, roza con el pesimismo. Pero, ¢puede hablarse dentro
de esta concepcion pesimista del mundo, como es la de los estoicos, de
una regla de convivencia humana? A diferencia de los primeros escolarcas,
Séneca no vislumbra una comunidad en que los hombres sean guiados por
la razon, cuando mas aspira a que algunos de ellos, los sabios, sean los
que de alguna manera, no necesariamente ejerciendo el poder del Estado,
sean ejemplo de conducta, un simbolo mas, para el resto de ellos. Es asi
que el sabio se asemeja al héroe de tiempos de antano, que no

necesariamente elabora y reprende con sus discursos, sino que ensena con
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sus actos. Pero si ha de reducirse a una regla para la convivencia racional
de lo hombres, ésta no dejara de estar sustentada en su naturaleza y sera
abierta: podra darse como no darse, ello dependera de nuestra prudencia.
Séneca encuentra dicha regla en lo que da en llamar beneficios, en la
oportunidad de dar y recibir, regla que a su vez construye la amistad.
¢Una comunidad basada en la amistad?, si, si con ello se entiende, no
alcanzar una armonia ideal, sino el empeno constante, no siempre
acertado, de saber dar. Después de todo, en la accion razonada radica la

virtud, y es ésta la que hace al ius naturale.
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