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El acto de escuchar en
el contexto de la paideia griega’

John Edison Mazo Lopera

1. Introduccién

La palabra paideia se refiere al acto educativo de los antiguos grie-
gos®. Sin embargo, la educacién de sus jévenes no fue la misma
en el trdnsito de los siglos vimr al v a. C. Al respecto, se sabe que
la virtud heroica-militar configuré los ideales del hombre griego
entre los siglos virr-vir a. C. Estos ideales se vulgarizaron poco a
poco sufriendo cierta discontinuidad con la emergencia de la de-
mocracia en el siglo vi a. C., lo que permitié a las masas asociar la

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto de
investigacién “Didéctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza
en la formacién universitaria’, radicado ante el cipr de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero 137C-05/18-42.

2 La palabra paideia fue traducida por los latinos como humanitas. Para los
siglos XIX y XX, su recepcion por parte de los helenistas alemanes se hace
desde el concepto Bildung, que significa “formacién”. Este concepto y el
modelo de la educacién platdnica fueron los derroteros que marcaron la
interpretacién de Jaeger en su obra Paideia: Los ideales de la cultura griega
(1934-1937). En oposicién a esta interpretacion, el historiador francés
Marrou propuso que el esplendor de la paideia griega no descansaba en
el modelo platénico de la educacién, sino en los ideales de la formacién
de un hombre cosmopolita, idea que aparece en el apogeo del periodo
helenistico y el imperio romano. Sobre esta controversia y las dificultades
para definir el concepto griego paideia, véase Elsner (2013, pp. 147-149)
y Anderson (2006, p. 8).
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antigua virtud de los héroes con la virtud agonal de los atletas. La
aparicién de los sofistas a finales del siglo v a. C. también propicié
un nuevo cambio en los ideales pedagdgicos del pueblo griego
formando a los jévenes con miras al ejercicio de una vida politica.

Desde entonces, la educacién de los jévenes griegos se puso
en marcha hacia la formacién del hombre en tanto hombre. ;Qué
significa ser un hombre en tanto hombre? En principio, este ideal
significaba que el varén debia aprender a ser un hombre libre.
¢Dénde ejercia el hombre griego su libertad? En la vida pabli-
ca como ciudadano y en la vida privada como dueno de si mis-
mo. Sin embargo, estas generalidades no explican concretamente
cémo se podia lograr este ideal de la paideia griega.

En términos pricticos, se entiende que la aparicién de los
sofistas a finales del siglo v a. C. y la creacién de las escuelas de
retérica fortalecieron ampliamente la educacién del joven con el
arte de hablar. En este contexto educativo, el joven debia reali-
zar ejercicios gramaticales, recitar versos de memoria, componer
discursos y defender causas como parte de su formacién retdrica
(Quintiliano, 1996, 1II, 5, 1-19; 1II, 7, 2). Semejante adoctrina-
miento supone, entonces, que la formacién del joven se consoli-
daba cuando este aprendia a persuadir.

Sin embargo, algunos opusculos de cardcter pedagdgico atri-
buidos a Plutarco (ca. 46 d. C.-ca. 127 d. C.) dan a entender que
el acto educativo mds importante para los jovenes griegos no solo
era aprender a hablar, sino, también, aprender a escuchar. De este
modo, se quiere afirmar que en los optsculos de Plutarco titula-
dos Quomodo adolescens poetas audire debeat, De liberis educandis
y De Recta Ratione Audiendi se evidencia que el acto de escuchar
constituy6 uno de los pilares pedagdgicos mds importantes de la
educacién griega en tanto que el hombre libre debia aprender a
escuchar para poder hablar’.

3 En adelante, estos opusculos se citan asi: Adolescens, De liberis, y De Recta
(las traducciones que se utilizan en este articulo son propias, salvo en
aquellos lugares donde se indica lo contrario).
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2. La educacién del hombre en tanto hombre

La accién educadora de los antiguos griegos pretendia que el hom-
bre llegara a ser plenamente hombre. A este objetivo esencial de la
formacién humana se le conoce como paideia griega. La palabra
paideia habla sobre la educacién del nifio o del joven®. Se sabe que
los ninos griegos debian estar al cuidado de la familia durante sus
primeros anos de vida y superado este estadio de la crianza en el
seno del hogar iniciaban una nueva etapa formativa.

En Esparta, los jévenes eran educados para la vida militar,
mientras que en Atenas recibfan una formacién mucho mds artis-
tica y literaria aprendiendo musica y los rudimentos de la lengua.
Entre los dieciséis y los veinte 20 afios de edad, los jévenes esta-
ban listos para realizar ejercicios gimndsticos bajo la tutela de un
“adiestrador de jovenes” que pronto los introducia en los torneos
de la palestra’. En este sentido, “el citarista” (ki0apiotg), “el gra-
mitico” (ypoppotiotig) y “el profesor de gimnasia” (noudotpipng)
constituyeron la terna educadora que formé el cuerpo y el espiritu
de los jévenes griegos (Dilthey, 1942, p. 28).

Este tipo de formacién en musica, gramdtica y ejercicios fisi-
cos de ningiin modo abarcé todos los dmbitos del conocimiento,
pues la formacién griega respondia a los ideales de una educacién
aristocrdtica basada fundamentalmente en el placer y el lujo que
proporcionaban la riqueza y el ocio.

Los griegos de la edad arcaica estaban mds familiarizados con
los ideales de la virtud heroica, donde se esperaba que el hombre
noble debia ser plenamente hombre en tanto era bueno, valiente
y bello (Santos, 2017, pp. 346-350). Sin embargo, ser bueno, va-
liente y bello no era otra cosa que ser noble o de buena estirpe®.

4 La palabra noudeio se forma con el sustantivo moig y también expresa la
importancia del juego, noudia, en el contexto de la educacién griega. Cfr.
Dilthey (1942, p. 27) y Vergara (1988-1989, pp. 156-159).

5  Entrelos 16 y los 20 afios de edad, los jévenes griegos iniciaban una eta-
pa de formacién civica y militar que se conoce como efebia. Véase Diaz
Lavado (2001, p. 95).

6 Los valores de la Grecia primitiva estaban anclados a una idea fundamen-
tal: “la virtud es el atributo auténtico del hombre noble”. Véase Jaeger

(1946, pp. 5-12).

31



Elideal clasico de la formacién humana

En el siglo vir a. C., se aprecia a Homero como el poeta que
celebré estos ideales, ya que sus versos expresan la memoria de
una sociedad aristocrdtica que admiraba la accién ejemplar de los
antiguos héroes.

Durante la segunda mitad del siglo v1 a. C., aflor6 en Atenas
la emergencia de la democracia griega, que permitié vulgarizar
aquellos antiguos ideales de la educacién aristocritica. Esto sig-
nifica que este nuevo sistema de gobierno transformé la visién
educativa de los antiguos griegos otorgando al mismo tiempo
mayores privilegios sociales y politicos para todos los ciudadanos.
Este cambio, por supuesto, facilitd que se volcara la antigua admi-
racién del pueblo griego por la areze militar hacia la virtud agonal
de los jévenes competidores que ahora debutaban en los Juegos
Olimpicos. Para finales del siglo v1 a. C., el hombre griego ya ha-
bia asimilado la excelencia de los antiguos héroes con la reciente y
mds popular arezé de los atletas (Marrou, 1985, p. 62).

Aqui también es importante mencionar que solo las familias
adineradas podian pagar a un profesor de ejercicios gimndsticos
para que los jévenes competidores desarrollaran las habilidades
propias del atletismo: “velocidad, lanzamiento de disco y de ja-
balina, salto de longitud, lucha y boxeo” (Marrou, 1985, p. 64).
En este nuevo contexto, los jévenes deportistas, sin importar los
origenes aristocrdticos de su estirpe, podian ser el foco de aten-
cién para los espectadores griegos que ahora observaban en ellos la
kohokayadia o “el hecho de ser un hombre bueno y bello” (p. 67).

Figura 1 Anfora panatenaica de figuras negras,
aprox. 365- 360 a. C. B604, Museo Britdnico
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Sin embargo, un nuevo estadio de la formacién griega se pre-
senté a finales del siglo V a. C. con la aparicién de un grupo
innovador de maestros itinerantes conocidos como “los sofistas”
(Cadavid, 2014, pp. 40-44). Respecto a esta nueva etapa de la
educacién griega, el historiador francés Henry-Irénée Marrou co-
menta lo siguiente: “ya no se trata de afirmar el ‘valor’, pet, en
lo referente al deporte y a la vida elegante: en adelante, ese ‘valor’
se encarna en la accién politica” (1985, p. 72). Para este caso,
los sofistas se convirtieron en los verdaderos maestros de Grecia
formando una nueva generacién de jévenes politicos que estaban
interesados en participar activamente de los asuntos publicos.

Durante el siglo 1v a. C., la educacién griega se distancié de
los antiguos ideales de la aristocracia y también se vio alterada en
su admiracién hacia los valores deportivos de la virtud agonal. En
esta nueva etapa de la educacién griega, los sofistas jalonaron su
apuesta por una formacién mds intelectual que fisica y, al mismo
tiempo, mds popular que excluyente respecto a los ciudadanos que
podian recibir en sus escuelas una formacién novedosa y erudita.
Para este contexto, la educacién del hombre en tanto hombre se
puede traducir ahora como la formacién politica del individuo al
amparo de un conocimiento verdaderamente enciclopédico’.

De aquellos centros de formacién surgieron las escuelas de re-
térica que marcaron en adelante el rumbo de la educacién griega.
Afios de instruccién y preparacién hicieron de estos grupos verda-
deros centros de reclutamiento y erudicién para jévenes que aspi-
raban tener una exitosa carrera politica (Connolly, 2001, p. 340).

Aprender a hablar en publico se convirtid, asi, en uno de los
requisitos fundamentales para defender causas, resolver problemas
o entretener al publico a través de discursos judiciales, deliberati-
vos o epidicitcos que pretendian también conmover las fibras mds
sensibles y profundas del auditorio®.

7 La enkyklios paideia expresa este nuevo estadio de la educacién antigua,
concepto que se puede entender como “educacién general” o “educacién
liberal”. Sin embargo, los académicos contempordneos discuten el verda-
dero sentido de este concepto. Véanse Doody (2009, pp. 3-4) y Ramos
(2013, pp. 63-64).

8 Sobre los géneros del discurso, véase Aristoteles (1994, I, 1358b6 ss.).
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Sobre el arte de la persuasién, los antiguos crearon todo un
aparato teérico acerca del “buen decir” o “el buen hablar” (Pernot,
2013, p. 41). Expertos en retérica y filésofos como Aristdteles
y Cicerén contribuyeron a definir los discursos segin el fin y el
objeto de aquel arte. Con el tiempo se logré asentar las partes del
discurso y su respectiva descripcién (¢fr. Cicerén, 1997, 1, 5 ss.).

Este arte de la palabra llamado “retérica” se convirtié rapida-
mente en una especie de dispositivo lingiiistico completamente
adecuado para llevar a cabo actos de persuasién mediante el buen
decir. Y, al respecto, no cabe duda [de] que los maestros de retdrica
ensefaron a sus estudiantes las mejores estrategias para persuadir a
los oyentes mediante el uso correcto del lenguaje.

Sin embargo, aprender el solo acto de hablar con miras a la
argumentacion y la persuasién parece que se convirtié en uno de
los problemas m4s acuciantes del mundo antiguo. De acuerdo con
Cicerén, “parece evidente que la funcién de la retérica es hablar
de manera adecuada para persuadir y que su finalidad es persuadir
mediante la palabra” (1997, I, 6). Este objetivo de la educacién
retérica pronto despertd, tanto en Grecia como en Roma, graves
dificultades politicas que el mismo Cicerdn expresa en los siguien-
tes términos:

Muchas veces me he preguntado si la facilidad de palabra y el ex-
cesivo estudio de la elocuencia no han causado mayores males que
bienes a hombres y a ciudades. En efecto, cuando considero los
desastres sufridos por nuestra reptblica y repaso las desgracias acae-
cidas en otros tiempos a los mds poderosos estados, compruebo que
una parte considerable de estos dafios ha sido causada por hombres
de la més grande elocuencia (1997, 1, 1).

Esta problemitica sobre el uso indiscriminado de la retérica
demandé de los filésofos una solucién inmediata que permitiera
aliviar los defectos de una elocuencia perniciosa y enfermiza. Al
respecto, Plutarco plante6 una solucién para este contratiempo.
En el opusculo que se titula De Recta Ratione Audiendi, el filéso-
fo de Queronea ofrece como solucién pedagégica fortalecer un
aspecto fundamental de la educacién griega: aprender a escuchar.

En aquel optsculo, Plutarco hace notar que la educacién de
los jévenes deberia conceder mds importancia al acto de escuchar.
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Como buen filésofo, sugirié que hablar elocuentemente no garan-
tizaba la felicidad, pues “el principio de la vida buena consiste en
acostumbrarse a escuchar bien”, dpyfv tod kaldg Bidvar T KaAdS
arodoo vopilovteg (1992, De Recta, 48d). Siguiendo el tono fi-
loséfico de esta reflexién, Plutarco menciona que la Naturaleza
doté al hombre con una lengua y dos orejas para que hable menos
y escuche mds. La agudeza de estas consideraciones hace que De
Recta Ratione Audiendi merezca, entonces, un andlisis minucioso
sobre la propuesta pedagégica de este filésofo en el contexto de la

paideia griega.

3. Una boca y dos orejas: aprender a escuchar para

poder hablar

En De Recta Ratione Audiendi, Plutarco hace evidente que el acto
de escuchar constituy6 un aspecto fundamental de la antigua pai-
deia griega. En aquel opisculo da a entender que la formacién del
joven no solo consistié en aprender elocuencia, sino también, y
con mds urgencia, aprender a escuchar para poder hablar.

El fil6sofo griego pretende exorcizar uno de los errores bdsi-
cos en la formacién de los jévenes. La educacién retérica no solo
deberia iniciarlos en alegatos y largas disertaciones con el fin de
lograr el éxito de la elocuencia, que se traduce en la persuasién del
auditorio, sino también en aprender a escuchar para comprender
razonablemente la opinién de los demads.

El acto de escuchar y su relacién con la palabra es semejante
al juego de la pelota: primero se debe aprender a recibir la pelotilla
para poder lanzarla (Plutarco, 1992, De Recta, 38d). En efecto, la
armonta de las audiciones demanda que alguien hable y que alguien
escuche; el joven no debe permitirse ser un receptor pasivo de la pa-
labra, pues esta armonia del Jogos lo exige como destinatario. Supo-
ner que el acto de escuchar puede realizarse sin educacion represen-
t6 un error que Plutarco quiso corregir inmediatamente diciendo:
“Ya que también de esto vemos que la mayorfa hacen mal uso, los
que se ejercitan en hablar antes de acostumbrarse a escuchar, y creen
que de las palabras existen un aprendizaje y una practica; en cam-
bio, de la accién de escuchar creen que también los que la utilizan
de cualquier forma sacan provecho” (1992, De Recta, 38d).
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Séneca también sabia que las palabras no llegan a los oidos sin
que el alma corra ciertos peligros. En esto se explica la importan-
cia ética de escuchar correctamente cualquier discurso:

Ninguna palabra alcanza nuestros oidos sin riesgo: nos hacen dafio
los que nos desean el bien como los que nos auguran el mal; porque
los improperios de éstos nos inspiran falsos temores y el afecto de
aquéllos nos alecciona mal con el bien que nos desea: en efecto,
nos impulsa hacia bienes lejanos, inciertos, equivocos, cuando la
felicidad podemos tenerla en nuestra casa (Séneca, 1989, Epistolas,

94.53).

Desde luego, la palabra, como bien habia dicho Gorgias,
puede ser un fdrmaco que causa terribles males (Encomio, 10) o,
como menciona Plutarco, también puede ser un médico que cura
las enfermedades del alma: “las palabras, pues, son médicos del
alma”, yoyfg yap vocovong iotv iatpoi Adyor (1992, Cons. Ap.,
102b). No obstante, muchas veces las palabras suelen perjudicar la
educacién de los jévenes que no aprenden a escuchar bien.

Sobre este asunto, Plutarco se muestra preocupado ante la
formacién de los jévenes, aconsejando no ser negligentes ante las
palabras o las expresiones (dvopata): “es importante ante las pa-
labras no ser negligente al escuchar”, 8¢t 8¢ punds tdv Gvopdtov
auerds axovew (1992, Adolescens, 31d). Negligencia que se debe
combatir a toda costa con el auxilio de la razdn.

En este sentido, la educacién del joven, que antes estaba en
manos de un preceptor, ahora pretende ser delegada completa-
mente a la razén, Adyoc. Este trdnsito implicaba evidentemente un
cambio de autoridad, pues el maestro debia ser sustituido por la
razén, Moyog, que Plutarco identifica con la divinidad (cfr. 1992,
De Recta, 37d). Este cambio de autoridad supone la formacién
de un hombre libre que consuma su educacién cuando aprende a
desear lo que debe hacer segin la razén:

Considera que el paso de nifios a hombres no es para personas sen-
satas una liberacién de la autoridad, sino un cambio de quien ejerce
la autoridad; en lugar de una persona a sueldo o conseguida con
dinero, aceptan, como guia divino de su vida, a la razén, a cuyos
seguidores sdlo es justo considerar libres. Pues tinicamente aquellos

36



El acto de escuchar en el contexto de la paideia griega

que han aprendido a desear lo que deben, viven como quieren; pero
en los impulsos y actuaciones desenfrenadas e irracionales hay algo
innoble y en el arrepentirse muchas veces la libre decisién es peque-

fa (1992, De Recta, 37¢€).

El cambio de preceptor implicaba que el joven debia enco-
mendarse a la razén para ser instruido en todo lo que un varén
deberfa pensar, desear y hacer como hombre libre. El alma del
joven se supone, entonces, que se robustece cuando aprende a es-
cuchar las palabras que llegan a sus orejas permitiendo a través de
ellas el ingreso de la virtud. Y en verdad, segtn Plutarco, muchas
partes del cuerpo permiten que los males accedan al alma. Sin em-
bargo, la virtud solo puede ingresar cuando se abre paso a través
de las orejas del joven como si estas representaran la manija de
una puerta:

Muchas partes y lugares del cuerpo permiten a la maldad que pene-
tre aduendndose del alma, pero la tinica manija para la virtud son
las orejas de los jévenes.

T HEV yap Kokig moALY yopio Kol HEPT TOD GMUOTOC TAPEYEL
U avtdv évddoav dyacBal thg Wi, Th 6 apeTii wio Aafn
T8 Ao TAV VE®V (1992, De Recta, 38a).

En este caso, Plutarco asocia la virtud, las palabas y las orejas
del joven como una especie de terna pedagdgica en el contexto de
la paideia griega. La virtud solo puede ingresar al alma del joven
cuando sus orejas se abren razonablemente ante la audicién de las
palabras. Aqui las orejas del joven no solo representan el érgano
de la audicién, sino también el sentido mds sensible y racional:

el que Teofrasto dice que es el sentido mds sensible de todos. Pues
ni la vista, ni el gusto, ni el tacto causan estupores, perturbaciones y
miedos tan grandes como los que se apoderan del alma por algunos
ruidos, estruendos y clamores que sobrevienen por el acto de escu-
char. Pues es mucho mds racional que sensible.

fiv 6 OcdPpucTog TUINTIKOTATNV Elvai PNGL TOGGHY. 0VTE Yo
OpaTOV 0VOEV 0UTE YELOTOV 0VTE AMTOV EKOTACELS EMPEPEL
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Kol Tapayog kol mroiog tnAkadTog MAlKal KaToAapupavoust
TV Yoynv KTomev Tv®dv Kol Tatdyov kol fixov Ti dxof
TPOOTECOVTOV. £GTL 08 AOYIKOTEPO HOAAOV 1 ToONTIKOTEPQ
(1992, De Recta, 38a).

sQué significa en este caso que el oido sea el sentido mids
sensible y racional? Es probable que Plutarco se haya referido al
oido como el tnico sentido que vincula mds fécil y rdpidamente
las percepciones sensibles con las afecciones del alma. Este vin-
culo psicoldgico entre la percepcién auditiva y las afecciones del
alma ya habia sido un tema explorado por Gorgias. Este sofista
argumentd que las palabras pueden llevar a cabo obras divinas,
aunque tengan un cuerpo pequefisimo (oukpotére chpaty). De
este modo, planteaba que el desplazamiento de Helena hacia Tro-
ya posiblemente se debié a un “discurso maligno” (yevdng Aoyog)
que produjo en ella un cambio repentino de opinién.

Este logos fraudulento, segln la argumentacién del sofista,
afectd el alma de Helena con engafos, pues se pregunta “si fue la
palabra la que persuadié o engafi6 su alma”, “ei 8¢ Adyog 6 meicog
Kol TV yoynv aratioas” (Encomio, 8). En efecto, Gorgias sabia
que la palabra, Moyoc, es capaz de afectar el alma al desterrar el
temor, provocar alegrias, intensificar la compasién y, también,
provocar un cambio repentino en la opinién del oyente, tal como
suele suceder en los razonamientos de los fisiblogos, los discursos
judiciales y los discursos profesionales (Encomio, 19). Es claro, en-
tonces, que ninguna palabra llega a los oidos sin provocar varia-
ciones en el alma o que esta corra peligros.

Desde esta perspectiva, el acto de escuchar cobré su debida
importancia en el contexto de la paideia griega. Si el joven apren-
dia a escuchar facilitarfa en su alma el ingreso de la virtud a través
de los oidos. En este caso, el discurso de Plutarco hace entender
que la educacién del joven dependia enteramente de sus orejas y
que el acto de escuchar forjaria el cardcter de un hombre que serfa
capaz de dominar su propia opinién sobre los dioses, los hombres
y las cosas. A este tema Plutarco concede también un gran valor
ofreciendo un ramillete de preceptos que es preciso analizar.
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4. Preceptos de Plutarco para aprender a escuchar

El joven que aprende a escuchar serd capaz de iluminar las tinie-
blas del alma y deshacer el moho de la ignorancia al calor de la
filosofia (Plutarco, 1992, De Recta, 48c). Promesa que empalma
la educacién y la filosofia hacia un objetivo pedagdgico comun:
formar al hombre en tanto hombre. Este propésito no es una abs-
traccién filoséfica, sino una meta concreta sobre la educacién del
ser humano, inmerso en una tradicién que siempre debe aprender
a escuchar.

Pues bien, Plutarco ha mencionado que existe cierta armonia
entre el que habla y el que escucha (1992, De Recta, 45¢). Al darse
ambas partes, los jovenes deben adoptar una actitud propicia y fa-
vorable examinando las palabras del que habla (40b). Esta actitud
permite que el juicio de los jévenes no se nuble ante los excesos o
los defectos de la audicién y que no se juzgue apresuradamente la
exposicién del orador.

Al contrario, viéndose a si mismo a través de otro, el joven
puede corregir en silencio aquellos errores del orador como si fue-
ran defectos de su propio discurso. Ejercicio que permite al joven
robustecer su relacién con las palabras subsanando, rectificando y
reelaborando las debilidades de la exposicién (Plutarco, 1992, De
Recta, 40d-e).

El joven tampoco deberia interrumpir demasiado al orador,
ni criticarlo, ni reprocharlo y tampoco halagarlo (Plutarco, 1992,
De Recta, 43c-d). Es importante saber que la abundancia de pre-
guntas y las que se formulan innecesariamente no son convenien-
tes para un joven que asiste a un banquete. Desde luego, el joven
no deberfa interrumpir la exposicién con preguntas que el confe-
rencista no estd en capacidad de responder, ya sea por la naturaleza
de la exposicién o la capacidad del que habla (43d). En este caso,
el reproche y la ostentacién no son aspectos deseables para el buen
oidor que Plutarco busca.

El joven que encuentra errores en la exposicién de un orador
debe asumir la tarea de investigar la expresién correcta para lo que se
habia dicho. Amparado por la luz interior de la razén, deberia huir
de la adulacién que provoca la fama del orador, evitando distrac-
ciones que desorienten su atencién frente al contenido y la forma
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del discurso. Al terminar la exposicién, Plutarco recomienda que
cada joven examine si la audicién ha hecho més suave sus pasiones,
mis ligeras sus penas, si lo ha hecho mds audaz, si ha reforzado su
criterio, si ha cambiado su opinidn sobre las cosas o si siente més
entusiasmo hacia el bien y la virtud (1992, De Recta, 42a).

De Recta
Ratione

Audiendi

40b

40b

40c

40d-e

Tabla 1 Preceptos de Plutarco para aprender

a escuchar en De Recta Ratione Audiendi

Griego

S10 O€l T e1AnKoig Tpog TV
@u0d0&iov corelcauevoy
akpodoBat Tod Aéyovtog
{Aewv kol Tpaov.

TOIG & QUOPTAVOLEVOLG
£€QloTaval ypn TV didvolay,
VO OV aiTi®V Kol HOgv.

O10 O€l petapépey TV
€00VVMV €0 £00TOVG

Ao Tod Aéyovtog,
Ava.oKoToUVTOG €1 Tt TO1OUTO
AavOavopev.

xpNoLov 8¢ mpog TodTo

Kol 10 TG Topaforiic, dtav
yevopevol kaf’ adTovg Amd

g Gkpodoemg Kol AaPfovteg

TLTAV P KOADS T U1
iKav@g gipficBat dokovvimv
EMLEPALEV €1G TAVTO

Kol TPOAY®UEV 0OTOVG TAL
pev domep avaminpoiv,

10 & énavopBodaohat, Ta

& etépmg ppalew, ta &
6Mo1g €€ VoG ElopEpEY
TEPDUEVOL TPOG TNV
Vo0esY.

40

Traduccién

Es necesario oponer al deseo
de popularidad el deseo de
ofr, ofreciéndose a escuchar
con alegria y dulzura al que
habla.

Para los errores que se
cometen es necesaria la
raz6n con el fin de prescribir
las causas y el porqué.

Por lo tanto, es necesario
trasladar la correccién a

lo que uno mismo dice,
examinando si en ello se
escapa algo.

Para esto es util la
comparacion, siempre que
después de la audicién les
ocurra a ellos considerar
algo que no es bello ni
apropiado, debemos
entonces ponernos a la

obra ideando el modo de
elevar la dignidad de estas
cosas completdndolas,
rectificdndolas y
expresdndolas de otro modo,
intentando conducitlas
hacia la cuestién principal.
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42a

42¢

43b

El acto de escuchar en el contexto de la paideia griega

Griego
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41

Traduccién

A los discursos filoséficos
es necesario quitarles la
fama del que habla para
examinarlos por s{ mismos.
Por lo tanto, es necesario
quitar lo inttil de la
audicién para perseguir la
utilidad.

Por lo cual se debe hacer
un examen y juicio de la
audicién desde si mismo

y acerca de su propia
disposicién, analizando si
algin estado de 4nimo se
hizo mds blando, si alguno
se hizo més pesado o fécil
de sobrellevar, si el dnimo
y el juicio se hicieron

mas fuertes, si se siente
entusiasmo hacia la virtud y
lo bello.

De este modo, [al joven]
que estd lleno de doctrina
y que toma aliento, puede
permitirsele discurrir si
algo [del discurso] contiene
algo ingenioso y noble de
examinar.

Es muy bueno y también
necesario ajustarse a la
experiencia, a la condicién
natural y a la capacidad del
que habla, especialmente en
aquellas cosas para las que él
mismo es mds fuerte.
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De Recta
Ratione Griego Traduccién

Audiendi

. N Es preciso guardarse
QLAOKTEOV OE Kol TO P &

TOAAY KOi TOAAGKLG 0DTOV
43cd  mpoPariewv: Eoti yap

kol TodTo TpOTOV TIVAL

TOPETOEIVOULEVOD.

de proponer muchas

[preguntas] y muchas

veces, PUCS €sto €s una

particularidad de alguien

quc €s ostentoso.
yehaoOjvor 6eT moAAd kol Al haber recibido muchas
ado&fica, kai oxoppoate kol | burlas y ser menospreciado,

47f  Poporoyiog dvadethpevov  aleje con el dnimo las burlas
doocBot wavti 1@ Oupd kol |y las charlatanerfas y venza

KkotabAfico Ty dpodiov. en combate la ignorancia.
484 aokelv Gpa i) podnost v | Practicar al mismo tiempo
gbpeotv para cultivar la creatividad.

Plutarco también reflexioné sobre la importancia de escuchar
bien en el contexto de la escuela. Si los jévenes se burlan de la len-
titud y la inexperiencia de sus companeros, es preciso que el joven
supere este trance con buen 4nimo. A propésito, Cleantes y Jené-
crates fueron lentos para el aprendizaje. Sin embargo, superaron
con buen dnimo las burlas de sus compafieros afirmando que ellos
mismos recibian con dificultad los discursos. Decian acerca de si
mismos que eran semejantes a vasos de boca pequena que reciben
el liquido con dificultad o, también, afirmaban ser semejantes a
tablillas de bronce donde se graban palabras con duro trabajo para
conservarlas “sélida y duraderamente”:

De modo que Cleantes y Jendcrates, al ser lentos para pensar, no
escapaban de los compaiieros ni desfallecian por ello para aprender,
sino que anticipdndose bromeaban sobre ellos mismos, compardn-
dose con vasos de abertura pequena y con tablillas de bronce que,
aunque reciben con dificultad las palabras, las guardan sélida y du-
raderamente.

domep 60 Khedving kol 6 Eevoypdtng Bpadvtepotl dokodvteg

glval IOV GLoYOAAGTMY 0VK Gmedidpackov &y Tod pavOavery
000" AméEKapvVoV, AALG POdvovTe gig Eavtovg Emailov, dyyeiolg
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T PPayvoTONOIG KOl TIVOKIoL YoAKATG Amekdlovies, MG LOMG
eV TTapadeyOUeEVOL TOVG AOYOVG, AoQoA®dG O0¢ Kol Pefaing
mpovvteg (Plutarco, 1992, De Recta, 47¢).

La burla entre companeros, cvoyolaotai, parece que repre-
sent6 un fenémeno escolar que podia desalentar a muchos jévenes
condiscipulos. No obstante, el papel de los companeros bromistas
no es juzgado ni criticado por Plutarco, sino que es confrontado
con un ejemplo més eficaz para resolver la problemdtica que cono-
cemos hoy como “acoso escolar”.

El fil6sofo plantea que Cleantes y Jendcrates aprendieron a
burlarse de si mismos. Al ser muy lentos para el aprendizaje, reci-
bieron burlas de sus companeros, pero tomaron una posicién ac-
tiva sobre aquellas chanzas e inventaron para si mismos una com-
paracién que soportaba la burla y al mismo tiempo defendia su
condicién: “anticipdindose bromeaban sobre ellos mismos, com-
pardndose con vasos de abertura pequefa y con tablillas de bronce
que, aunque reciben con dificultad las palabras, las guardan sélida
y duraderamente”. Ambos fil§sofos soportaron a sus companeros
aprendiendo a escuchar para defenderse ante las burlas. No se des-
alentaron ante las chanzas, sino que aprendieron a burlarse de si
mismos escuchando y respondiendo con inteligencia.

Este testimonio ilustra, pues, que ambos filésofos escucharon
y practicaron al mismo tiempo su creatividad. No respondieron
con violencia ni se quejaron al instante ante su preceptor, sino que
resolvieron el problema aprendiendo a escuchar la charlataneria de
sus compafieros con atencién, inventiva, paciencia e inteligencia.

Pues bien, segin Plutarco, el joven griego debia aprender a
escuchar ejercitando su creatividad (1992, De Recta, 48d). Esto no
solo representé un imperativo académico, sino también un valioso
ejercicio ético para cuidar el discurso interior. El ejemplo de Clean-
tes y Jendcrates manifiesta que el acto de escuchar, unido a la ima-
ginacién y la creatividad, pueden ser antidotos poderosos contra
la charlataneria escolar. En ocasiones basta con escuchar la chanza
para recibirla y lanzarla de otro modo. Esto no con el interés de
alentar mayores problemas, sino con el fin de proteger el alma del
joven ante las falsas opiniones y las habladurias de sus compafieros.

Al respecto, los filésofos cinicos parecen haber sido verdade-
ros expertos en este asunto. En ocasiones recibian burlas y en otras
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oportunidades acertaban en el blanco defendiéndose de sus riva-
les. Didgenes Laercio cuenta que Antistenes se burlaba de Platén
porque este era incémodamente vanidoso. En cierta ocasién, el
filésofo del Liceo vomité y Antistenes aprovechd el instante para
decirle: “aqui veo tu bilis, pero no veo tu vanidad” (2007, VI, 6).
Uno de sus discipulos, llamado Diégenes de Sinope o Didgenes
el Perro, al igual que Antistenes, se decia que mordia con las pa-
labras (VI, 19). Por eso, al preguntarle un vendedor de fdrmacos
llamado Lisias —quizd para acusarlo de impiedad— si él creia
en los dioses, respondié: “;cémo no voy a creer en ellos, cuando
tengo por seguro que te detestan?” (VI, 41). En otro testimonio
acerca de su vida, se comenta que Didgenes, viendo a un joven
que estaba muy sonrojado, quizd por las chanzas de sus mismos
compafieros, le dijo con voz de aliento: “4nimo, ése es el color de

la virtud” (VI, 54).

Figura 2 Anfora panatenaica de figuras negras,
aprox. 365- 360 a. C. B137, Museo Britdnico

Hablar mucho o interrumpir regularmente al orador para
formular preguntas innecesarias es una actitud que delata al joven
charlatdn a quien le gusta ser presumido (Plutarco, 1992, De Rec-
ta, 48a). Aprender a escuchar también implica aprender a hablar
para preguntar lo esencial en el momento oportuno. En este caso,
la libertad de palabra no justifica la impertinencia. Los ejemplos
de los antiguos manifiestan que Epaminondas fue admirado por-
que sabia mucho y hablaba poco (39b). Cleébulos de Lindos, uno

de los siete sabios de Grecia, recomendd “ser mds amigo de escu-
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char que de hablar” (Didgenes, 2007, I, 92), y Solén de Atenas
“repetia que hay que sellar la palabra con el silencio y el silencio
con la oportunidad” (I, 58). Estos testimonios en verdad manifies-
tan que los griegos fueron mds amigos de escuchar (piifkoog) que
aficionados a la charlataneria (piA6Aolog).

Por otro lado, de acuerdo con Plutarco, aprender a escuchar
permite que el joven no se altere ficilmente o se alborote por cual-
quier cuestién. El orador Esquines recomendaba dejar pasar un
tiempo en silencio para favorecer a quien discurre, ya que esta
actitud permite que el orador agregue, quite o cambie algo a lo
ya dicho. En efecto, “los que inmediatamente se oponen, no es-
cuchan ni son escuchados hablando contra los que hablan”, “oi 8
€00VG AVTIKOTTOVTES, ODT  AKOVOVTEG ODT  AKOLOLEVOL AEYovTEG O
npog Aéyovtag” (1992, De Recta, 39¢).

Figura 3 Crétera de figuras rojas. Aprox. 475-465 a. C. Museo Metropo-
litano de Arte, Nueva York

Criticar a los demids es lo m4s facil del mundo, comenta Plu-
tarco, insistiendo al decir esto, que cualquier discurso, bueno o
malo, débil o fuerte, simple o entretenido, puede ser provecho-
so para los jovenes que escuchan con atencién (1992, De Recta,
40c). Los errores son mucho mids ficiles de percibir en el préjimo
que en uno mismo, por eso es importante aprender a escuchar
para percibir el error ajeno y aprovechar ese instante de lucidez
para observarse a si mismo a través de otros y preguntar como
dijo Platén, “;en efecto no soy similar a estos?”, “un mov &p’ &yed
towodtog;” (40d).
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El joven que aprende a escuchar tampoco deberia convertirse
en un adulador. Si en alguna ocasién discurre un orador famoso
es importante suspender la admiracién hacia su popularidad para
fijarse solo en las palabras, las ideas y las expresiones del discurso.
Los oidos del joven deberfan ser inquebrantables frente a la adula-
cién, separando con buen criterio los discursos inttiles de aquellos
que aportan beneficios y utilidad (Plutarco, 1992, De Recta, 38a).

Finalmente, el acto de oir implica una actitud dialéctica que
encara la fragilidad humana con tolerancia. El joven que aprende
a escuchar debe ajustar sus oidos para comprender la fragilidad
del que habla: “es muy bueno y también necesario ajustarse a la
experiencia, a la condicién natural y a la capacidad del que habla,
especialmente en aquellas cosas para las que él mismo es mds fuer-
te” (Plutarco, 1992, De Recta, 43b). En este sentido, la educacién
retérica puede catapultarse hacia una disposicién ética que com-
prende con mayor tolerancia la fragilidad del orador.

5. Fragilidad, filosofia y educacién

Si los antiguos ideales de la educacién griega permiten rescatar
hoy algtn tipo de aprendizaje Gtil de cardcter filoséfico y pedagé-
gico, esto seria su sensibilidad para encarar y auxiliar la fragilidad
humana’. En este caso, la palabra “fragilidad” se remite a la po-
sibilidad siempre humana de incurrir en excesos y defectos de la
accién y la palabra. La antigua educacién de los griegos intent6
mitigar esta fragilidad instruyendo al hombre en la busqueda del
término medio, conocido también como “virtud”.

De esto se sigue que la ausencia de educacién agudiza la
fragilidad humana que se ve expuesta a malos entendidos y fal-
sas opiniones sobre los dioses, los hombres y las cosas. Por su
parte, desde el contexto de la paideia griega, Plutarco ofrecié
una solucién para afrontar este inconveniente, sugiriendo que
los jévenes debian aprender a escuchar para afrontar las falsas

9  Esta fragilidad también se presenta como una hermenéutica desde la ex-
periencia del ser humano como intérprete del mundo e intérprete de si
mismo. Cfr. Lorite Mena, “La “paideia” en el mundo griego”, pp. 81-91.
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opiniones y los malos entendidos que surgen de audiciones y
lecturas desprevenidas.

La propuesta filoséfica de Plutarco indica que la educacién
es un imperativo para la vida feliz. De hecho, los filésofos gre-
colatinos jamds admitieron que el azar podia ser un agente de la
virtud (cfr. Séneca, 1986-1989, 90.44). En su defecto, estimaron
que la excelencia podia ser ensenada y pronto descubrieron que,
semejante a la tierra 4rida y dificil de cultivar, el hombre produce
la virtud ética con serias dificultades (Plutarco, Los animales son
racionales, 987a-b). De cualquier modo, confiaron que la educa-
cién podia auxiliar esta fragilidad aumentando la excelencia del
ser humano.

Es asi como la filosofia antigua ingenié sus propios ejercicios
espirituales sopesando con ellos esta fragilidad (Vernant, 2001, p.
220; Hadot, 2013, pp. 90-115). Filésofos como Plutarco, Séne-
ca y Marco Aurelio discurrieron sobre ejercicios que sirven para
robustecer la opinidn sobre las cosas imaginando situaciones hi-
potéticas y especialmente desafortunadas; también hablaron de
fortalecer la templanza y la prudencia probandolas en contextos
de hambre, sed, fatiga, calor y frio. A menudo, Séneca y Marco
Aurelio recordaban sus actividades matutinas para administrar los
errores cometidos durante el dia y actualizar la verdad o los prin-
cipios éticos que necesitaban decirse a si mismos. Algunas veces
interpretaban sus suefos y escribian cartas a los amigos para alen-
tar su amor a la sabiduria (Foucault, 1990, pp. 61-78). Interesa-
dos por el cuidado de si y de los otros, los filésofos grecolatinos
reflexionaron también sobre la fragilidad humana y el papel de la
educacién. Es justamente en este contexto donde se cruzaron los
caminos de la filosoffa y la educacién para que Plutarco indicara a
los jévenes la necesidad de cuidar su discurso interior practicando
razonablemente el acto de escuchar.

Para aprender esto, el joven no solo debia escuchar razonable-
mente el discurso, Adyog, de los oradores, sino también la palabra,
gnog, de los poetas (Sapere, 2016, pp. 165-171). En el optscu-
lo Quomodo adolescens poetas audire debeat, Plutarco expresa una
gran inquietud por la educacién de los jévenes cuando estos solian
escuchar desprevenidamente a los poetas que celebraban las ha-
zafas de dioses mentirosos y hombres malvados. Su inquietud es
ain mds urgente cuando recuerda una méxima de Demdcrito que
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dice: “pues la palabra es sombra de la accién”, “Adyog yap €pyov
ok’ (De liberis, 9f). Asi, pues, Plutarco esperaba que, al escuchar
debidamente a los poetas, los jévenes griegos comprendieran razo-
nablemente aquella tradicién.

Figura 4 Cilica de figuras rojas. Aprox. 460 a. C.
Museo Metropolitano de Arte, Nueva York

El filésofo de Queronea estimaba que los jévenes griegos ex-
ponian peligrosamente su alma al estimar como verdaderas todas
las palabras de los poetas: “el que acepta como verdadera la pa-
labra [del poeta] se arruina siendo arrastrado y deshecha su opi-
nién”, “6 pév ¢ aANO7 mpoodeLhpevog Adyov ofyetar PepduEVog
Kai S1éeBaptar ™y d6&av” (1992, Adolescens, 16d). Por escuchar
un discurso o leer a los poetas, los jévenes se podian arriesgar al
estimar con ingenuidad algunas opiniones fantasiosas sobre los
dioses, los hombres y las cosas. De este modo, Plutarco encuentra
que el acto de escuchar involucra un desafio filoséfico y pedagé-
gico que afronta el malentendido como una condicién de la fragi-
lidad humana.

A partir de este escenario pedagdgico, ;como deberia enten-
der el joven las palabras del poeta cuando dice: “los dioses dispu-
sieron para los desgraciados mortales vivir afligidos”? ;Acaso todos
los mortales son desgraciados? O, quizd, sel poeta se referia con
esto a unos poco mortales que, por necios e insensatos, acostum-
braba llamar “desgraciados” Si la virtud no llega con el azar, ;qué
intentaba expresar Homero al decir: “Zeus aumenta y disminuye
en los hombres la vircud”? Si Séfocles dijo: “La ganancia es agra-
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dable, incluso si procede de mentiras”, entonces, ;debe el joven
buscar ganancias a como dé lugar?

En Quomodo adolescens poetas audire debeat, Plutarco afronta
estas inquietudes planteando algunas soluciones pedagégicas para
su contexto histérico. En principio, define la poesia como un arte
despreocupado de la verdad; luego aclara que los hombres admi-
ran la expresién poética de las acciones, pero esto es diferente a la
accién misma que puede ser motivo de elogios y reproches. En
otros términos, el lector debe aprender a reconocer y admirar lo
que se dice “bellamente”, siempre que el poeta haya expresado
adecuadamente palabras y acciones que corresponden a la natu-
raleza de ciertos hombres, por ejemplo: un discurso pernicioso
es coherente en la boca de un hombre malvado o insensato, para
quien es apropiado que el poeta exprese versos como estos: “en
verdad, si es necesario cometer injusticia, lo mds bello es cometer
injusticia por el poder” (1992, Adolescens, 18d). El joven debe,
entonces, discernir aqui la diferencia entre la imitacién de la re-
presentacién poética y las acciones o palabras bellas que por si
mismas son dignas de emular.

Plutarco presenta la contraposicién (dvtikoyio) como un mé-
todo de lectura que permite a los jévenes evaluar el sentido de los
versos. Si el poeta dijo: “Hijo mio, con frecuencia los dioses enga-
fian a los hombres”, se debe oponer a este pasaje otro mejor que le
haga contrapeso, como aquel que dice: “lo mds fécil, dijiste, acusar
a los dioses” (1992, Adolescens, 20d). Esta contraposicién involu-
cra la voz comparada de los poetas y las autoridades. Es decir, si
Alexis dijo que comer, beber y conseguir a Afrodita representaban
los placeres mds importantes para el hombre, se deberia recordar
en este caso que Sdcrates decia lo contrario, afirmando que los
hombres buenos solo comen y beben para vivir, mientras que los
malvados viven para comer y beber (21cd).

Para escuchar a los poetas, el joven puede investigar si ellos
mismos dan indicios de que rechazan o recomiendan las acciones
y las palabras de sus personajes. Homero frecuentemente utilizaba
este método, dice Plutarco, pues rechazaba unas cosas y recomen-
daba otras (1992, Adolescens, 19ab). Por otro lado, suele suceder
que los poetas expresan opiniones inventadas por ellos mismos
para generar asombro en los hombres; asi sucede cuando Euri-
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pides dice: “con muchas formas de artificio los dioses nos hacen
caer; pues ellos son mucho mds fuertes” (1992, Adolescens, 20f).
En este pasaje, el poeta fantasea sobre la desgracia humana como
consecuencia de la furia divina.

Aclarar pasajes sospechosos y ofrecer explicaciones filolégicas
acerca de conceptos complicados también es provechoso para la
formacién de la juventud (Plutarco, 1992, Adolescens, 22b-24c).
Si un pasaje dice: “los dioses dispusieron para los desgraciados
mortales vivir afligidos”, el maestro puede aclarar a los jévenes
que “mortales desgraciados” o “Sethoiot Ppotoiot” se refiere ex-
clusivamente a los hombres necios e insensatos. Con esto indica
que todos los hombres son mortales (Bpotoi), pero no todos los
mortales tienen calidad de “insensatos” o “desgraciados” (8ethof).

Plutarco advierte, finalmente, que algunos hombres fueron
esclavizados en su opinién al imitar irreflexivamente el cardcter de
los personajes heroicos (1992, Adolescens, 26b). Este comentario
indica que la fragilidad humana se manifiesta al escuchar irreflexi-
vamente las palabras de los poetas poniendo en peligro la libertad
de la opinién.

Siguiendo a Plutarco, se entiende que la paideia griega debia
formar a los jévenes en el acto de escuchar para que ellos mismos
evitaran ser esclavizados en su opinién. ;Qué significa ser esclavi-
zado en la opinién? Para entenderlo, se puede tomar como punto
de referencia un ejemplo sobre la vida de Estilpén. Este hombre
perdié a toda su familia durante la invasién de los macedonios, a
quienes en su momento dirigia Demetrio Poliorcetes (ca. 337 a.
C.-283 a. C.). Para escarnecerlo, Demetrio pregunté a Estilpén si
ahora consideraba que en verdad habia perdido algo. La famosa
respuesta de este hombre la recuerda Séneca del siguiente modo:

el sabio delimitard todo bien en su interior y dird lo que dijo aquel
Estilpén, al que Epicuro ataca en su carta. A él, en efecto, estando
sometida su patria, perdidos los hijos, perdida su esposa, mientras
escapaba del incendio total solo y, pese a todo, feliz, Demetrio,
llamado Poliorcetes por sus asedios a las ciudades, le preguntaba si
habia perdido alguna cosa, a lo cual respondié: “Todos mis bienes
estdn conmigo”.
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Y, luego, el filésofo cordobés comenta: “{He ahi al hombre
fuerte y valeroso! Superé la propia victoria del enemigo. Dijo:
‘Nada he perdido’; obligé a aquél a dudar de su victoria. “Todos
mis bienes estdn conmigo’: justicia, valor, prudencia, la misma
disposicién a no considerar como un bien nada que se nos pueda
arrebatar” (1989, Epistolas, 9.18-19).

El cierre de este comentario indica que Estilpén no conside-
raba como un bien las cosas que al hombre se le pueden arreba-
tar: riqueza, poder, fama, salud y mds. Sin embargo, el azar de la
fortuna y la ambicién de los poderosos jamds pueden arrebatar la
opinién del hombre perfectamente educado.

Aquel relato habla de un hombre llamado Estilpén a quien
todo le fue arrebatado por el enemigo y a quien Demetrio no
pudo conquistar completamente, pues todo lo propio estaba con
Estilpén. ;A qué se referia Séneca con este relato? A lo mismo que
decian todos los antiguos amantes de la sabiduria: una creencia
radical en la felicidad que no depende de las cosas, sino de la opi-
nién sobre las cosas. Al respecto, Epicteto expresa mucho mejor
esta costumbre filoséfica:

De lo existente, unas cosas dependen de nosotros; otras no depen-
den de nosotros. De nosotros dependen el juicio, el impulso, el
deseo, el rechazo y, en una palabra, cuanto es asunto nuestro. Y
no dependen de nosotros el cuerpo, la hacienda, la reputacién, los
cargos y, en una palabra, cuanto no es asunto nuestro. Y lo que
depende de nosotros es por naturaleza libre, no sometido a estor-
bos ni impedimentos; mientras que lo que no depende de nosotros
es débil, esclavo, sometido a impedimentos, ajeno. Recuerda, por
tanto, que si lo que por naturaleza es esclavo lo consideras libre y
lo ajeno propio, sufrirds impedimentos, padecerds, te verds pertur-
bado, hards reproches a los dioses y a los hombres, mientras que si
consideras que sélo lo tuyo es tuyo y lo ajeno, como es en realidad,
ajeno, nunca nadie te obligard, nadie te estorbard, no hards repro-
ches a nadie, no irds con reclamaciones a nadie, no hards ni una sola
cosa contra tu voluntad, no tendrds enemigo, nadie te perjudicard
ni nada perjudicial te sucederd (Epicteto, 1995, Manual, 1, 1-3).
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Libres son todas las cosas que dependen del hombre: entre
ellas se destaca especialmente la opinién. A este respecto se entien-
de, pues, que Demetrio Poliorcetes o “el saqueador de ciudades”
nunca pudo arrebatarle a Estilpén la felicidad que dependia de
su opinién sobre las cosas. Aquella respuesta da a entender que
el hogar, la familia y la patria no representaban para Estilpén sus
verdaderos bienes, ya que la fortuna los podia arrebatar. Asi, pues,
pese a las circunstancias y los cambios repentinos del azar, de nin-
guna manera Estilpén podia ser un hombre desdichado.

Al retomar desde aqui las disertaciones de Plutarco, se com-
prende, entonces, que el acto de escuchar tiene un valor liberador.
Por supuesto, los jovenes que descuidan el acto de escuchar se
arriesgan a ser esclavizados en su opinién por falsos juicios y ma-
los entendidos acerca de las cosas que no dependen de su propio
criterio. El filésofo de Queronea, sin embargo, encaré esta fragi-
lidad al discurrir sobre el acto de escuchar para que los jovenes
aprendieran a encarar las falsas opiniones y los malos entendidos
que proceden de audiciones y lecturas confinadas a la irreflexiéon y
los placeres sin mesura.

Estas disertaciones de Plutarco muestran, asi, que la paideia
griega podia llevar a cabo su ideal de formar al hombre en tanto
hombre si y solo si este conocia, apreciaba y ejercitaba razona-
blemente el acto de escuchar. Las palabras pueden ser medicinas
para el alma, pero también traen consigo falsas opiniones y malos
entendidos que no tardan en extraviar la formacién del ser hu-
mano. De alguna manera, la palabra es el destino del hombre y
mucho mds radical es esto cuando Plutarco afirma: “la virtud no
tiene ningdn instrumento tan humano y natural como la palabra”

(1992, Adolescens, 33f).

6. Conclusién

Los opusculos de cardcter pedagdgico atribuidos a Plutarco mues-
tran a cabalidad que la antigua educacién griega hubiera sido
impensable sin la primacia del oido. En términos generales, este
filésofo ha expresado que el acto de escuchar, igual que el acto de
hablar, necesita educacién. Es aqui donde se percibe que la paideia
griega encara el malentendido como una condicién inherente a la
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fragilidad humana. Esta fragilidad se agudiza con la esclavitud de
la opinién y el cardcter de los hombres que escuchan ingenuamen-
te el Jogos de los oradores o el epos de los poetas.

Los preceptos de Plutarco sobre el acto de escuchar también
pretenden que los jévenes progresen en su educacién durante las
audiciones. El joven puede verse a si mismo a través del orador
cuando completa, corrige o mejora los discursos que escucha. En
este caso, el silencio aporta respeto y ejercita la tolerancia ante la
fragilidad del que habla.

El silencio del joven es importante cuando el orador necesita
agregar algo a lo dicho y cuando el expositor ha llegado al limite
de sus conocimientos. Preguntar lo necesario e interrumpir poco
también son gestos amables del oidor que se ajusta a la experien-
cia, a la condicién natural y a la capacidad del que habla.

Aprender a oir no solo facilita la comunicacién y la armonia
del que escucha y el que habla, también permite que se ejercite la
imaginacién y el ingenio de los jévenes al examinar en silencio el
contenido del discurso. A su vez, este ejercicio involucra el cuida-
do de si, al evaluar los efectos psicolégicos de las audiciones, justo
cuando estas hacen mds pesados o livianos los estados de 4nimo
o mds fuertes los deseos y el entusiasmo hacia la virtud y lo bello.
De este modo, los opusculos de Plutarco muestran que escuchar
representa uno de los actos pedagdgicos mds importantes en el
contexto de la antigua paideia griega, ya que un hombre verdade-
ramente libre no opina lo que se le ocurre, sino lo que debe decir
cuando aprende a escuchar.
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