LA EUDAIMONIA Y LAS BIENAVENTURANZAS

Ké&AAiatov td dixaibtarov, Apatov d'oyai-
vew ntavtwy fdiotov 82 ol tig Epi O toxEerv.
ARISTOTELES, Etica Eudemia 1214 a.

La justicia es lo mds bello, lo mejor es la salud, pero lo
mads placentero es lograr lo que se ama (Inscripcion en
el templo de Delos).

En un libro reciente, A. MacIntyre' sefiala que la unidad de la virtud cobra sen-
tido si se piensa en la vida como una unidad que se pueda evaluar como un todo.
No podria estar ausente de la vida virtuosa, concebida como la consistencia y apoyo
mutuo de todos los rasgos positivos que la componen, armoniosamente conjugados,
la realizacién altruista, sin antagonismos respecto de los bienes ajenos, cuando la
excelencia personal se corresponde ¢ integra perfectamente, dentro de un plan co-
miin, con los fines perseguidos por los demis. Esta interpretacién rescata uno de
los aspectos en los que la ética de la antigiiedad gusté detenerse: la eleccion de un
modo de vida, centrada en aquello por lo que la vida cobra sentido. Sin embargo
persiste incierta la resolucion del dilema de cuil sea la forma mis adecuada de obte-
ner la felicidad, meta indiscutible del hombre.

Por otro lado, el t6x0¢ clisico acerca de los diversos ftov (vida voluptuosa,
activa o contemplativa), por los que puede optar cada uno de nosotros, es el marco
de referencia en el que se inserta el tratamiento tomista de la bienaventuranza.
La formulacién comprenhensiva de las bienaventuranzas resulta un verdadero nu-
cleo central de la vida cristiana. La conjuncion, en la formulacién mis corriente
de la ética cristiana —la tomista—, de un esquema interpretativo afin a la ética pa-
gana, requiere la mostracion de una serie de pasos sucesivos, que hicieron posible
dicha interpretacion.

La originalidad de este articulo apunta a senalar los eslabones que dieron lugar
a la asimilacién de la problemitica eudaimonista en la interpretacion del Sermdn
de la Montasia. Mencionaré a continuacién los aspectos relevantes que serin ex-
puestos en el cuerpo del articulo.

Santo Tomis consideré qtil establecer una categorizacion por la cual resulta
discernido el objeto que nos hace felices del mado en que el sujeto obtiene la fe-
licidad después de cumplimentar una serie de pasos. En ¢l desarrollo de ambos as-
pectos utilizé fuentes diversas. A través de Santo Tomis Anstételes se vuelve com-
patible con la visién, mis abarcante, de la Patristica. La vida activa prepara y con-
duce hacia la contemplativa. Gregorio de Nyssa, en griego, y San Ambrosio y San
Agustin, en latin, comentaron el Sermén de la Montasia, en épocas tan cercanas
entre si que, ese hecho induce a indagar en qué medida pudo haberse dado entre
los comentarios alguna relacion, que redundé, via agustiniana, en la sintesis tomista.

' After Virtue, Notre Dame University Press, Note Dame, Indiana, 1984,
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Importa, en definitiva, determinar c6mo se va tejiendo una trama bien urdida
entre, por un lado la preocupacion natural por la felicidad como fin de la vida del
hombre (dada la dificultad que presenta la diversidad y la multiplicidad observable
en los modos de obtenerla) y, por otro lado, la relacién entre la felicidad (es decir,
la manera en que gozamos por la posesion del Bien) y el Sumo Bien mismo, fuente
exclusiva de beatitud, objeto que colma toda aspiracién.

En el proceso de elucidar entre la disyuncién entre la felicidad y su objeto, Bo-
ecio y San Agustin incorporaron una buena dosis de Platonismo, tefiido por la te-
mitica de la beata vita. La oscilacion entre la bisqueda del mayor gozo (aspecto
subjetivo) y la determinacion del objeto que lo sacia (aspecto objetivo), queda re-
suelta en Boecio, y casi en los mismos términos en Tomds, mediante la coordina-
cién de ambos factores. Reconoce Tomas que la discrepancia, que suele verse entre
la basqueda de aquello que nos hace felices y el reconocimiento de que sélo por
el Sumo Bien puede ser obtenida la mixima felicidad, reside en la ratio bajo la que
cada hombre aspira al Bien. El referente teérico dentro del que se devuelve hasta
aqui la consideracion de Tomis consiste en la presentacion de la beatitudo como
ret adeptio, de acuerdo con los desarrollos anteriores de Boecio. Pero, en la medida
en que a Tomds le interesa insistir en el sesgo subjetivo de la felicidad, tomari,
en cambio, de Aristételes el tratamiento de la beatitudo como operatio, término
que pasa a ser clave para una definicién diferente de la beatitutdo. No deberia des-
denarse, sin embargo, el manejo de los problemas éticos que dejé planteados Aris-
tételes, como via de insercién de estas cuestiones en el Medioevo.

Bastante mis complejo se vuelve la relacién entre las virtudes y los dones del
Espiritu Santo, campo en el que Santo Tomis llevé a cabo una densa sistematiza-
ciéon. A comienzos del s. XIII se solia distinguirlos como si fueran habitos dife-
rentes. Felipe el Canciller llegé al punto de colocar a las bienaventuranzas como
un tercer hibito. Santo Tomds, en cambio, no distingue entre la operacién propia
del don divino y la correspondiente bienaventuranza. Le parece admisible denomi-
nar «virtudes» a las bienaventuranzas, en la medida en que son actos virtuosos. Uti-
liza como fundamentacién para ello la definicién aristotélica de felicidad, dejando
de lado, en esa oportunidad, el esquema de anilisis basado en el nexo entre la fe-
licidad y el Sumo Bien que, derivado de Boecio, habia utilizado hasta llegar a este
punto. Las bienaventuranzas son las operaciones que corresponden a la «virtud
perfecta», es decir, al momento en que se logra la perfeccion. Son actos en los que
se hace presente el don divino. ,

Como el anilisis de Tomis sigue muy de cerca, en este punto, a Aristoteles,
el paralelismo es visible asimismo en la consideracién misma de la virtud elevada
al grado supremo, «a virtud heroica», que nos vuelve divinos, como dice Aristé-
teles. Se da en ese punto una correspondencia con la caracterizacién de las biena-
venturanzas. Segin Santo Tomds, es dable observar todavia una mayor perfeccion
cuando, por obra de la implantacién en nosotros de los dones del Espiritu Santo,
somos preparados para el fruto definitivo, que son la bienaventuranzas. Las biena-
venturanzas pueden ser entendidas como operaciones de los dones. Este es el mo-
mento culminante en la preparacién para la vida eterna.

El nexo entre los dones del Espiritu Santo y las bienaventuranzas fue anticipado
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por San Agustin, quien, en una sintesis magistral, los conect6 con las peticiones
del Padre Nuestro, en el afio 391. Por otro lado, Gregorio de Nyssa, en su tratado
Sobre las Bienaventuranzas, las habia llamado también «frutos» que reflejan la situa-
cién de quien se ha vuelto digno de convivir con Dios. Gregorio puso ¢l acento
principalmente en la necesidad de que Dios mismo modifique y eleve al hombre.
La visién de Gregorio es integradora de la évapaoic que nos conduce a Dios a
través de la restauracién de la belleza primigenia de la imagen en nosotros. Apunta
a una renovacion interior capaz de transformarnos en nuestro mismo ser. Cada
tipo de vida, voluptuosa, activa y contemplativa, implica un paso adelante en esa
integracion, que nos debe prepara para la pipnoig definitiva.

Otro aspecto de la problemitica involucrada en esta cuestion es que el Bien,
objeto de la aspiracién, es una posesién del virtuoso. El Bien ¢s el fin y también
el modo por el cual se llega hasta El, la virtud. La virtud lleva en si misma su propia
culminacién. Se atinan medio y fin en la tendencia que supone la progresiva asi-
milacién a Dios. De manera que, para Gregorio de Nyssa, la herencia filosética
griega, platonica sobre todo, es un instrumento que le permite ofrecer una visién
compleja y abarcante de la vida moral y cristiana. No sabemos si por la via agus-
tiniana u otra, el Qccidente latino se nutrié de esta vision.

La consideracién de las diversas clases de vida por las que el hombre puede op-
tar es, en tltima instancia, ¢l criterio con el que Santo Tomis se maneja en la consi-
deracién de las bienaventuranzas. Excluida la vida voluptuosa, queda pendiente la
relacién entre dpnti y @pdvnorc.

Me resta decir, por dltimo, que los comentaristas de las bienaventuranzas han
senalado agudamente el encantamiento de las bienaventuranzas entre si y las refe-
rencias mutuas de unas con otras, en un escalonamiento gradual que indica también
una progresion interna ascendente entre ellas. La escala de las virtudes no es sino
un modo de enunciar la unidad interna que rige la vida perfecta y le garantiza su
concrecion.

II

Cuenta Cicerén que Heraclides Pontico’, uno de los discipulos de Platon, atri-
buye a Pitiagoras el mérito de -haberse llamado a si mismo «filésofo». Curiosamente,
esa denominacidn resulta en el relato una consecuencia de la puesta en prictica
de una muy precisa intencién en la eleccién que cada uno hace del modo en que
desea vivir. St bien, «beati certe omne esse volumus», como dice el Hortensio’. En
esa célebre narracion la vida humana es comparada con las diferentes condiciones
y modalidades de quienes van a los Juegos Olimpicos. Se pueden distinguir asi
—como seguramente era corriente hacerlo en el circulo platénico de la Academia—
tres diversas maneras de vivir, o mejor dicho, de extraer de la vida el maximo gozo:
Bioc amorovotikde, Piog moArtikdg, Piog Beopetikée. Los hombres se confor-

* Tusc., 5.3.8.
* CICERON, Hortensio, frag. 26 (ed. Baiter; frag. 36 (ed. Mueller); AGUSTIN, De Trin., 13.4.7.
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man y agrupan en cada una de estas formas de vida de acuerdo con aquello ¢n lo
que encuentran, por fin, la felicidad, la eb8avpovia, que corresponde-al cumpli-
miento cabal del téio¢ perseguido: sea la f8ov+, sea la apnti, o la povnog
segtin aquella parte del alma que logre predominar en cada uno de nosotros: o
8'evdarpoveiv xai to {fiv pakapiwg kel kaAd¢ €ln &v év tprol phivota toig
eivar Sdoxodow aipetwritarg oi ptv ydp thv ppovnow péyrotov elvar paow
dyaBdv, oi 82 tAv aperiv, o 82 tHv Ndoviics.

Siglos mis tarde reaparece esta triple distincién en boca de Tomis de Aquino,
siguiendo probablemente a Aristételes’, cuando dice que algunos consideraron que
se pueden diferenciar tres tipos de beatitud: la beatitud es, para algunos, la vita
voluptuosa, para otros consiste en la vita activa y para otros en la vita contempla-
tiva. C6mo no asombrarnos si Santo Tomis considera que la aplicacion de esta
distincion resulta muy apropiada con respecto a la enumeracién de las bienaventu-
ranzas, es decir, los diversos modos de referirse a la beatitud o la mixima felicidad,
de los que nos habla San Mateo ¢n el Sermdn de Jesis en la Montaiia®. Este Sermdn
fue para toda la tradicién cristiana anterior a Tomis la expresion misma de aquello
que constituye ¢l fundamento de la vida que debe vivir un cristiano’. Si nos pre-
guntamos donde hallar un modelo segiin el cual encauzar nuestra vida no tenemos
mis que escuchar a Jesis mismo diciéndonoslo.

Nos elevaremos asi a la mis elevada oynis Gewpta al ascender a este monte
espiritual (ei¢ tdv nvevpatikdv dpog)’. «Porque nadic puede estar en el valle y
hablar del monte. Todo el que quiera conocer los misterios de la verdad debe as-
cender al Monte de la Iglesia»’. Tomis en el In Matthaer afirma que en este Sermén
esti contenida tota perfectio vitae nostrae'. A través de é conocemos los preceptos
de la “vida celeste™"'. “Praecepta maiora propter regnum caelorum”, los llama A-
gustin'?, que nos indican la justa medida para lograr la perfeccion de una vida
(perfectum vitae christianae donum) y nos ensefian qué ¢s lo que conforma, modela
y hace plena esa vida (omnia quae ad informandam vitam pertinent)"®.

Quién no desea ser feliz? Pues bien, nos dice Tomis, que en este breve relato
evangélico esti contenido el modelo de acuerdo con el cual todos podemos aproxi-
marnos a la plena beatitud. Los hombres difieren obviamente en el modo de consi-
derar aquello en que hallaran la dicha (differunt in judicando de beatitudinem). U-
nos desean esto, otros aquello.

* ARISTOTELES, Et. Exd. 1214 a; cf. Et. Nic. 1095 b-1096 a; PLATON, Rep. 581¢. W. JAEGER, Aristdteles,
FCE, México 1946, 467-515: «El ideal filoséfico de la vidas.
> Cf. Et. Nic. 1095 b.
€S Th.. 1-2.693.
7S, PINKAERS, Les sources de Ls morale chrétienne , Du Cerf, Paris 1985.
* GREGORIO DE NYSSA, De Beantudinibus, P.G. 44, 1193 b.
° JUAN CRISOSTOMO, en TOMAS DE AQUINO, Catena aurea in (Quatsor Evangelia, Exposit. in Matth.,
5-1, Marieuti, Turin 1925,
1° In Evangelium S. Matthaei Commentaria, 5.2, Marietti, Turin 1925,
" HILARIO, en Car. Aurea, 5.1.
% AGUSTIN, De Sermone Domini in Monte, 1.1.2, BAC, Madrid 1954. Son mayores respecto de los
preceptos «terrestres» que fueron dados a los judios.
" AGUSTIN, ap. cit. 1.1.1. Cf. TOMAS DE AQUINO, §. Th. 1-2.108.3.
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En el comentario al Senmén, Tomis clasifica las opiniones entorno de la beatitud
perfecta en cuatro grupos: 1) los que piensan que se encuentra en. los bienes ex-
teriores; 2) los que buscan satisfacer su voluntad o su apetito; ambos corresponden
claramente a la vida voluptuosa; 3) quicnes creen que consiste en las virtudes de .
la vida activa; 4) y, por dltimo, quienes, como Aristételes, ponen la felicidad en
las virtudes conectadas con lo divino y lo inteligible, correspondientes a la vida
contemplativa. Sin embargo, gracias a que nos fueron dadas las bienaventuranzas,
somos capaces de establecer prioridades y grados entre estas opiniones, pues todas
ellas han sido contempladas en el Sermoén'.

Agustin se muestra admirade de que a pesar de que todos deseamos conquistar
y retener la beatitud exista, no obstante, tanta variedad y diversidad entre las for-
mas de querer lograrla. Situacién que no se debe a que no querramos ser felices,
sino que es consecuencia de que no sabemos qué es, o sea, se debe a que no la co-
nocemos. «Cur ergo beatitudo amatur ab omnibus, nec tamen scitur ad omnibus?»
La oposicién es notoria: es verdad que todos quieren beate vivere y, simultinea-
mente, que no todos quieren vivir de aquel modo guomodo solum beate vivitur".
Realmente beatus es quien posee todo lo que quiere y no quiere nada malo’®.Serd
preciso discernir, de entre las muchas maneras en que los hombres quieren ser fe-
lices, cuiles de ellas y en qué condiciones, la orientacién imprimida a la bisqueda
es un camino efectivo para llegar a la plenitud.

II

Dentro de los lineamientos ya esbozados, consideraremos en primer lugar
las fuentes de las que se vali6 Tomis para su respuesta, ya que va hilvanindola so-
bre algunos textos claves. La sintesis que hace Tomis de Aquino resulta una con-
clusién extraida de las premisas sentadas por quienes lo precedieron. Al preguntar
por la felicidad, deberfamos partir, siguiendo a Boecio, de aquél Bien que cuando
el hombre lo alcanza no deja sitio para otros deseos. Es el mis elevado de todos
los bienes, contiene en si todo lo bueno porque si careciera de algo no seria el Bien
sumo, dado que en ese caso subsistiera fuera de él algo que podria ser preferido
antes que €l mismo.

{Qué duda puede caber, entonces, de que la felicidad es ese estado perfecto
porque todos los bienes estin congregados en é1? Liguet igitur esse beatitudinem
statum bonorum omnium congregatione perfectum"’. Felicidad que todos los hombres
quieren obtener si bien a través de diverso tramite. Es innegable que existe algo
de este tipo: una especie de fuente de todos los bienes (Quidam omnium fons bo-
norum)'®. De este Bien Sumo se ocupa la ética, argumenta Agustin. Es un bien bea-

" In Manth. 5.2. Considera aqui que todas son opiniones errdneas, pero dado que se trata de una «re-
portatios, preferimos guiarnos por In I11 Sent. y S. Th.

'S AGUSTIN, De Trin. 13.4.7.

' 1bid.13.5.8; cf. Civ. Dei 19.1.1-4.1.

7 BOECIO, Cons. Phil. 3.2. Cf. S. TOMAS, S. Th. 1-2.3.2.2; 1-2.3.3.2; 1-2.4.8.2.

'* BOECIO, Cons. Phil. 3.10.
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tifico, al que llamamos fin, porque lo apetecemos sélo por €l y no por otro, y cuan-
do lo obtenemos no buscamos ninguna otra cosa mis, y todo lo queremos sélo
por €él1”. Muchos filosofos buscaron este bien, pero, tras buscarlo donde no se halla,
comprendieron por fin que es beatus ¢l hombre que goza de Dios (fruentem Deo)
como goza el ojo de la luz (sicut luce oculis). Platén fue —continta Agustin—
quien determiné que vivir de acuerdo con la virtud es el fin del bien y sélo puede
vivir asi quien conoce ¢ imita a Dios, ya que no hallaremos la felicidad de ninguna
otra manera. Filosofar es amar a Dios. Quien siente devocion por la sabiduria sera
feliz cuando comienza a gozar de Dios. La filosofia apunta a la beata vita®.
Agustin no hace mas que recordar aquel bello pasaje del Teéteto, que tanta for-
tuna tuvo entre los Padres, donde la sirvienta tracia reprocha a Tales que sélo mirra
hacia arriba (&vew Brémovta). Quienquicra sea fildsofo lo serd porque vive év
¢ reuBepiq te ki oxoAif. Sabra disfrutar de la armonia de los discursos y cantar
himnos de alabanza a los dioses y a los hombres que gozan de felicidad. Su objetivo
habra de ser huir de aqui lo antes posible para asemejarse a Dios. Semejanza que
es producto del ser justo y piadoso con ayuda de la ppdvnoic (puyn 82 dpoiworg
Be® xatd t0 duvatov: opoiworg 88 dikarov kai dolOV pETE QPPOVHO WS
yevéabar). Dios es justo en grado maximo y nadie puede asemejarse a El sin ser
también justo. Conocer esto es poseer la sabiduria y la virtud verdadera (cogia
kol &pet &Anbivi)?. Dentro de esta linea de pensamiento concluye Boecio que
el Sumo Bien es tanto Dios como la felicidad: et beatitudinem et dewm summum
bonum esse’’, de manera tal que la felicidad suma le corresponde a la suma divini-
dad. ‘
Dado que el hombre es feliz gracias a la adquisicion de la felicidad, y la felicidad
es la divinidad misma, resulta evidente que la felicidad maxima para el hombre con-
siste en alcanzar a la divinidad: Nam quontam beatitudinis adeptione fiunt homines
beati, beatitudo vero est ipsa divinitas, divinitatis adeptione beatos fieri manifestum
est. Tomas dira: beatitudo dicitur esse surnmum homints bonum, quia est adeptio
vel fruitio summi boni®. Dios es el Gnico beato, dice Boecio, pero esa unica felici-
dad se multiplica por participacién. Tomis repite: Dios es beatitudo per essentiam,
pero los hombres son beati per participationem y por eso Boecio los llama «dio-

* Civ. Dei, 8.8: «Reliqua est pars moralis, quam graeco vocabulo dicunt “etiken”, ubi quaeritur de
summo bono, quo referentes omnia quae agimus, et quod non propter aliud, sed propter se ipsum appe-
tentes, idque adipiscentes, nihil quo beati simus, ulterius requiramus. Iddeo quippe et finis est dictus, quia
propter hunc caetera volumus, ipsum autem nonnist propter ipsum. Hoc ergo beatificum bonum...». La ex-
presién «fin del bien» tiene connotaciones estoicas.

2 (Num satis sit commemorare, Platonem determinasse finem boni esse, secundum virtatem vivere,
et ei soli evenire posse, qui notitiam Dei habeat et imitationem; nec esse aliam ob causam beatum. Ideoque
non dubiat hoc esse philosophari, amari Deum; cuius natura sit incorporalis. Unde utique colligitur, tunc
fore beatum studiosum sapientiae (id enim est philosophus), cum Deo frui coeperit. (...) ipsum autem ve-
rum ac summum bonum Plato dicit Deum, unde vult esse philosophum amatorem Dei, ut, quoniam philo-
sophia ad beatam vitam tendit fruens Deo sit beatus qui Deum amaverit (/bid.).

Y PLATON, Theaet. 174a-176c¢.

2 Cons. Phil., 3.10.

£°8 Th. 1-2.3.1.2. Utiliza casi las mismas palabras que Boecio. En 1-2.1.8: «nam beatitudo nominat
adeptionem ultimi finis».
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" ses»™. En sintesis, la sustancia del Bien y de la felicidad es una y la misma: ex guo
liguido apparet ipsius boni et beatitud inis unam atque eandem esse substantiam®.
Felix qui potuit bon:
Fontem visere lucidum.
(Feliz quien pudiera mirar
a la fuente clara del Bien)?.

Santo Tomis encauza su propio tratado sobre la bienaventuranza sobre estas
bases. Pone como fundamento de §. 7h. 1-2, antes de comenzar las distinciones
con las que vuelve mas preciso el cuerpo doctrinal recibido de la tradicién, que
el hombre es imagen de Dios, citando a Juan Damasceno, que es como citar lo
esencial de la Patrologia Griega. Anteriormente se ocupé ya del Ejemplar, o sea
de Dios; le resta ocuparse de la imagen. El hombre libre es copia de Dios libre.
El hombre es el principio de sus propias obras. Pero, ¢hacia dénde tiende el hom-
bre? {Qué busca? Esto equivale a indagar cuil es el dltimo fin, aquello hacia lo
que el hombre esta orientado. Sabemos ya que el hombre anhela, més que cualquier
otra cosa, la felicidad, la consideracién de qué sea lo propiamente humano debe
comenzar por aqui.

«Mores proprie dicuntur humani», dice Ambrosio en Super Lucam, a lo que
Tomas afade: lo mismo es decir «actos morales» que «actos humanos»?. El hombre
apetece, desea profundamente su propia perfeccion y, por eso, quiere como fin
tltimo aquello que considera un bien perfecto, que se basa a si mismo sin necesidad
de nada mas®. El fin dltimo debe colmar todos los deseos humanos (impleat totum
homints appetitum) de tal manera que ya no desee ninguna otra cosa fuera de ese
fin (quod nihil extra wpsum appetendum relinquatur). Si llegamos a lograr esto, ¢qué
otra cosa podriamos desear? No perseguiremos nada mas porque nada nos faltara
de lo necesario para nuestra perfeccion”. Agustin hallé una férmula aguda para
decirlo: «Llamamos en estas condiciones fin de un bien no lo que termina, de modo
tal que acabado deja de ser, sino lo que se perfecciona para ser plenamente» (Finem
bont nunc dicimus, non quod consumatur ut non sit, sed quod perficiatur ut plenum
sit)®

Todas las variaciones o diferencias de opinién en cuanto a qué es ese ultimo
fin, obviamente deseado por todos, es una discrepancia respecto de donde se en-
cuentra (id in quo tsta ratio invenitur)*' la razén o fundamento del fin dltimo. To-
mas va descartando uno por uno todos los posibles objetos en los que el hombre
engafladamente cree encontrar la ventura (riquezas, gloria, poder, bienes corporeos,
voluptuosidad, bienes del alma) siguiendo muy de cerca a Boecio (Consolatio 111).

S Th. 1-23.1.1.

» BOECIO, Cons. Phil., 3.1C.

* Ibid., 3.12.

7S Th. 1-2.1.3.3.

* «Cum unumquedque appetat suam perfectionem, illud appetit aliquis ut ultimum finem, quod ap-
petit ut bonum perfectum et completivam sui ipsius» (S. 7h. 1-2.1.5).

# «Quod esse non potest, si aliquid extraneum ad ipsius perfectionem requiratur» (Ihid.).

*® AGUSTIN, Civ. Dei., 19.1, citado por TOMAS en S, Th. 1-2.1.5.

S Th. 1-2.1.7.
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Esa felicidad tan absoluta, por la que nada mis puede desearse cuando ya se
la posee, que completa acabadamente al hombre, es la beatitudo como re: adeptio.
Esta anhelada felicidad es, ¢qué duda cabe?, algo del alma. En cambio, si nos re-
ferimos a la ipsa res deseada, debemos considerarla como aquel Bien mismo per-
fecto que satisface cumplidamente la aparicion humana (bonum enim quod est ul-
timus finis est bonum perfectum complens appetitum), o sea Dios mismo: res ergo
ipsa quae appetitur ut finis est id in quo beatitudo consistit et quod beatitudo facit’’.
También aqui Agustin tiene una férmula eximia: ita beata vita hominis Deus est”,
reafirmada por Tomis: in solo igitur Deo beatitudo hominis consistit, dado que como
bien perfecto totaliter quietat appetitum.

A

Sin embargo, a Tomis le interesa escudrifiar ante todo la beatitud desde el 4n-
gulo, que como observador humano, le resulta privilegiado. Quiere mostrar el as-
pecto intimo y subjetivo de la felicidad, su configuracién interior. Ha constatadc
ya quod homo perfecti boni sit capax™. Notorio resulta, entonces en ese punto, ¢l
cambio de fuente. Al modificar el enfoque necesita otro punto de partida. Agustin
y Boecio habian sido hasta ahora las principales «autoridades». Pero para el andlisis
que se propone realizar invoca a Aristételes™, quien le proporciona la posibilidad
de enfocar el tema de una manera diferente. En este momento resulta mas apropia-
do referirse a la felicidad en términos de operacién (ya no mis adeptio, que es el
vocablo tomado de Boecto). Cambia también la definicion: «Felicitas est operatio
secundum virtutem perfectam™, tomada esta vez de Aristételes. La felicidad, vist:
ahora como un acto humano, es una accién que permanece en el agente: est per-
fectio et actus agentis”.

Aristételes le ofrecia a Tomis la posibilidad de enfocar la cuestion desde el an-
gulo ético estrictamente. El interés por el 460¢, por un lado, y la preocupacion
por las virtudes, en especial morales —vistas de modo prictico y experimental—.
por el otro, asi como la distincién entre ppdévnorg y copia —entendida comc
un conocimiento racional y teérico—, son los matices personales del enfoque aris-
totélico de los que se aprovechara Tomis. Pero el marco platonico heredado ne
les permitird, ni a Aristételes ni a Tomas, desligarse completamente de aquella otr:
concepcion menos intelectualista, que pensaba que la «vida mejor» es «servir 2
Dios»".

De todos modos, sinos atenemos a la inteligente presentacion de J. M. Rist res-
pecto de Aristételes y el bien estoico, resultaria que Tomds habria recibido, desco-

* Ibid., 1-2.2.7

3 Civ. Det, 19.26, citado por TOMAS en S. 7h. 1-2.2.8.
8. Th. 1-23.1.

3 Ibid., 1-2.3.2.

% ARISTOTELES, Et. Nic. 1102 a, citado en S. 7h. 1-2.3.2.
V8. Th. 1-2.3.2.3.

* Cf. W. JAEGER, op. cit., 445-456.
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nociendo que era Aristoteles quien estaba tras esos planes, la depuracion estoica
de la éuica aristotélica, en particular a través de Agustin, aunque Boecio es un vehi-
culo no desdefiable. Habria que rastrear el complejo proceso de influencias en te-
mas como la identidad del fin con la felicidad; las relaciones entre el bien como
fin y el bien como medio; la virtud como dnico bien —elegible por ella misma—
mientras todo lo demis es bueno para la virtud; la virtud identificada con la razén;
la imposibilidad de que la virtud se pierda®.

Vi

La definicién aristotélica de la felicidad como operatio, que acabamos de dar,
es el fundamento de la exposicion del tema de las bienaventuranzas en el In 111
Sent. 3.4.1.4. Determinar la felicidad bajo esta especificacion facilita la comparacion
con los dones del Espiritu Santo ¢, indirectamente, con las virtudes entendidas en
su acepcion mas llana.

En e transcurso de la primera mitad del siglo XIII se habia introducido una dis-
uncién no acostumbrada hasta entonces entre las virtudes y los dones, conside-
randolos de ahi en mis como habitos diferentes. Felipe el Canciller sum¢ luego
las bienaventuranzas como un tercer habito*. Pero, al ubicar la bienaventuranza
como una operacion, no le parece ficil a Tomds distinguir entre la operacion apro-
piada al don divino y la operacion propia de la bienaventuranza*', volviendo asi
a un tratamiento mas tradicional.

Tomds admite que las bienaventuranzas puedan ser llamada virtudes, si por virt-
ud entendemos el acto virtuoso mismo*. Las bienaventuranzas se adectan por cier-
to muy facilmente a la definicion de felicidad aristotélica que esta utilizando To-
mas. Son vistas precisamente como las operaciones que mejor corresponden a la
virtud perfecta. Pero, éé6mo podremos reconocer el sesgo exacto al que nos refe-
rimos al hablar de la perfeccion de la virtud?

Segin Tomis de tres maneras distintas es posible observar como es mis o me-
nos perfecta la virtud: .

1) distinguir especies entre las virtudes (por ¢j. morales o intelectuales);

2) o bien, establecer grados entre virtudes, segin ¢l estado de perfeccion al que
puede llegar la virtud a medida que se acreciente; (asi la maxima perfeccion es re-
querida para la beatitud);

3) pero también es posible establecer diferencias entre las virtudes para determinar

 J. M. RIST, Stoic Philosophy, Cambridge Univ. Press, Cambridge 1980, 1-21. Cf. R-A. GAUTHIER,
«Eudemonisme»: Dict. Théol. 4, 1660-1674.

“ Ct. Dom. O. LOTTIN, Principes de morale, Louvain 1947, 11, 227-240; ct. Psychologie et morale as
Xlle. et XIle. siécle, 111.16.

' «Quidam dicunt quod beatitudines sunt quidam habitus perfectiores donis sicut dona sunt perf ectio-
ra virtutibus. Unde dicunt quod virtutes perficiunt ad actus primos, donaautem ad actus secundos, sed bea-
titudines ad actus tertius. Sed non de facili potest assignari differentia inter actus beatitudinum et donorum,
quae sufficiat ad differentiam habitum...» (f# I1] Sent. 34.1.4.104).

“ Ibid., 106.
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su perfeccion de acuerdo con el modo; en este caso distinguiremos entre las virtu-
des, por un lado, y los dones —como virtudes mis perfectas—, por ¢l otro; dones,
cuyas operaciones son las bienaventuranzas.

Los dones, al proporcionar una perfeccion mis elevada que la que estaria a nues-
tro alcance, librados exclusivamente a nuestras fuerzas valiéndose sélo de los me-
dios humanos, nos disponen para ser movidos ab inspiratione divina. Nos activan
como si fuéramos movidos per mstinctum divinum. Al dejarnos guiar por este ins-
tinto interior (sequantur interiorem instinctum), el principio que origina nuestras
acciones es mejor incluso que la razén misma (guta moventur meliors principio
quam sit ratio humana)®.

Tomis esta reiterando a Aristoteles: xai BouietecoBal ob avp@épel attoic:
€xovoL yap apyfv toradtnyv tod voo kol Bouvlreloews (oi 6& tOv Adyov, TolTO
8ok £xovor) kel évBovolaapdv todto 8'od dovavral (Son afortunados los que
tienen éxito, sin que intervenga la razon, &1oyoul. No es necesario que ellos de-
liberen, porque tienen en si un principio mejor que la inteligencia y la deliberacién
—otros poseen la razén, pero no tienen este principio; [éstos] estan inspirados;
no necesitan deliberar)*. Es posible, pues un grado «<heroico» o «divino» de la vir-
tud nos vuelve divini virr —como dice Aristoteles—, que corresponde a los dones
del Espiritu Santo: sunt quaedam divinas virtudes, perficientes hominem inquantum
est a Deo motus®. Estos dones divinos estin plantados en el hombre y quedan fir-
memente arraigados como consecuencia de la #ni6n del hombre con Dios conse-
guida gracias a la fe, la esperanza y la caridad®. Cuando estas raices se han consoli-
dado, nacen los frutos del Espiritu Santo, toda vez que obramos virtuosamente
y nos deleitamos por hacerlo. '

Sin embargo, respecto de lo que esos frutos produciran a su vez, gracias a guast
cutusdam divini seminis®, resultan, antes que frutos, flores, que luego produciran
el fruto verdaderamente dltimo que es la vida eterna: sed inquantum ordinantur
ad finem vitae aeternae sic magis habent rationem florum®. Esas flores se hacen fru-
tos reales en las bienaventuranzas: sed beatitudines dicuntur solum perfecta opera™.
Entretanto tengamos siempre presente que beatitudo est ultimus finis bumanae vi-
tae®'. A través de todos nuestros actos nos movemos hacia ese fin. Cuando Jesus
predica en el monte su serm6n nos habla de las operaciones resultantes de la im-
plantacion de los dones divinos en nosotros®’.

Y5, Th. 1-2.68.1.

“ ARISTOTELES, Et. Eud. 1248 a.

8. Th. 1-2.68.1.1. Tomds cita Et. Nic. 1145 a. C{. In Matth. 5.1.

* «Prima autem unio hominis est per fidem, spem et caritatem. Unde istae virites praesupponuntu
ad dona, sicut radices quaedam donorum» (S. Th. 1-2.68.4.3).

¥ «Sunt enim fructus quaecumgque virtuosa opera, in quibus homo delectatur» (7hid. 1-2.70.2).

* Ibid. 1-2.70.1.

** Ibid. 1-2.70.1.1.

% Ibid. 1-2.70.2. CI. In III Sent. 34.1.5.138: «Unde cum felicitas vel beatiudo sit operatio secundun
virtutem perfectam, quoddam formale completivum beatitudinis est ipsa delectatio; et ideo fructus qui de
lectionem nominat, beatitudinibus respondent, sicut beatitudines donis».

VS, Th. 1-2.69.1.

* In I Sent. 34.1.4.126.
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VIl

Provenia de San Agustin la afirmacion explicita de que dones y bienaventuranzas
se entrelazan unos con otros. Cuando en el afio 391 Agustin predicé por primera
vez, eligi6 como tema el Sermén de la montaria. En esa oportunidad pone en rela-
cién beatitudes, dones y peticiones del Padre Nuestro. El ascenso beatifico tiene
siete grados como son siete los dones en Isaas I1. La octava bienaventuranza® es
el fuego que templa siete veces seguidas antes de la prueba definitiva.

En la Suma 2-2.83.9, Tomas reproduce los nexos entre las bienaventuranzas,
los dones del Espiritu Santo y las peticiones del Padre Nuestro, que establecen
la base mas sélida posible para una vida cristiana in quo perfecte interiores motus
hominis ordinantur.

- Unos anos antes que Agustin, Gregorio de Nyssa™ habia escrito un tratado
De Beatitudinibus del que seria interesante rastrear las influencias. El Logos de
Dios —dice— nos va mostrando con el dedo (oiov daxt9i), a medida que su-
bimos al monte, cémo, al volvernos cada vez mis dichosos, la ovyyévere con Dios
se intensifica y aparece el fruto (xapmov): 10 ocovoikov Beod yevéaBar)®. Dios
es el paxaprotov @AnBd¢ dvroc. Makaprotng es la nepirnyrig de todo lo que
se pueda pensar como bueno porque no carece de nada de lo que deseamos cuando
queremos estar bien. Nuestra naturaleza fue hecha a imagen de aquella vmeprerps-
vn paxaprotng. Es dedtepog pakaprotév quien ket petovoiav llega a estable-
cerse en aquella verdadera felicidad. Para ello deben borrarse antes las manchas
que oscurecen la belleza primigenia de la imagen®.

El tratado de Gregorio establece abiertamente, desde ¢l comienzo, la relacion
de participacién con el Modelo. La teologia escolistica aporta, dentro de este es-
pacio, mayores precisiones. Pero es obvio que mientras Tomas elaboraba su obra,
el contexto patristico continuaba teniendo vigencia. Las distinciones conceptuales
propias de la Escolastica responden a un anilisis teérico que en nada ha alterado
la comprensién espiritual y el ambito vital que servia de marco para la redaccion
de estos comentarios.

En el camino de la Bev@o1 el hombre asentado en la virtud progresa hasta la
asimilacion con Dios, gracias a Dios mismo: t16A0¢ 100 kat-dpethy Biov £otiv
1 1pd¢ 16 Belov dpoidores”. No podria darse la pipnorg si Dios mismo no nos
revistiera con la forma bienaventurada (tiiv pakepiav popemv), ya que lo divino

¥ «Bienaventurados los perseguidos por causa de la justicia, porque a ellos pertenece el reino de los
cielos» (Marcos 5.10).

* En el transcurso de muy pocos afios escribié Gregorio de Nyssa su tratado Sobre las bienaventuran-
zas (387), predicé Ambrosio (399-392) sobre ¢l tema, conectando las cuatro bienaventuranza s de San Lucas
con las virtudes cardinales, y escribié Agustin (391) su primer sermén sobre esta cuestion. Serfa de sumo
interés determinar hasta qué punto una obra influyé sobre la otra. Cf. S. PINKAERS, op. cit., que proporcio-
na esta informacién y se ocupa especialmente de las relaciones entre Agustin y Tomds en este tema.

* GREGORIO DE NYSSA, De Beat. 1193cd.

% Ibid. 1195-97. Los Padres prefieren paxapiogacidaipov. Cl. G. L. RITACCO, El bombre como
imagen de Dios en el tratado «De bominis opificio» de Gregorio de Nyssa, tesis de licenciatura, Universidad
de Buenos Aires, 1973.

¥ GREGORIO DE NYSSA, De Beat. 1200c.
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resulta incomparable con la medida de nuestra naturaleza.

Dios ha proporcionado una escalera para quien se eleva, para que vaya subiendo
escalén por escalon a través de cada una de las bienaventuranzas. Gregorio encuen-
tra un encadenamiento necesario en este ascenso hasta la cuspide®. Esa bella &va-
Baor¢ se despliega dentro de nuestro corazon®. No hay mayor bien para nosotros
que participar del Bien que supera todo lo concebible mediante la semejanza mas
ajustada posible de acuerdo con la imagen conformada segiin el Prototipo®.

La vida virtuosa es esa escala de Jacob que la 618 oxairia de las bienaventu-
ranzas vuelve efectiva. ¢Quién se gozaria quedindose en lo que ya ha conseguido?
Se debe mirar, mis bien, siempre hacia arriba, progresando de dicha en dicha, para
que quien sea bienaventurado se conforme con la bienaventuranza misma. La pe-
tovota de los gozos es xowovia con la divinidad. El programa que se nos propo-
ne ha de ser nuestro oxonégsi: discernir cual es la verdadera Belleza inteligible para
que nos conformemos de acuerdo con ella. Esto es Beomoreiv tpémov tivae,

Mientras miremos a la virtud poseeremos también la €bgpoovvn. La mis com-
pleta virtud es el Bien mismo (@yaBov 8¢ mav td ket &petfv Bewpovpévov).
Quien aspira a la virtud consigue que el Bien sea una posesion propia y aquello
que desea lo puede ver ¢n si mismo (6 Yip tfig émpupficag, ktipe idlov Torei-
Tal 10 kyaddv, év tautd PAEnwy 6 éneBiuncev). La émbBupia de la virtud no
se sacia nunca, sino que aumenta siempre llevindonos de una a la otra. La natura-
leza del Bien es de tal clase que no satisface sélo en un momento sino para siem-
pre. Esta vida presente cuando se desenvuelve 8vépetfi¢ espera una recompensa
que no es otra cosa que la misma virtud®. Por el fruto recojamos también la flor
(81& tov xapmov odv kel 16 &vBog dpeyouede). Corramos para lograr el premio,
la corona, la riqueza que nos enriquece®.

VIII

El tratado de Gregorio de Nyssa, de una gran profundidad, nos dejé entrever
el trasfondo, propio de la Patrisica, en el que se acostumbraba a leer el Sermén.
Nos lo muestra como una unidad en la que se van eslabonando los méritos y los
premios, como los llama Tomis. Pero no nos permite perder de vista que ¢l conte-
nido fundamental reside en hacernos evidente donde esti la felicidad. Sabemos que
para los hombres hay multiples manera de buscarla.

Nos resta retomar el tema de la triple distincién de tipos de vida, que Tomis

* Ibid. 1208d. Ctr. 1248c.

* Ibid. 1232d.

€ Ibid. 1225d.

*! Vocablo usado por los estoicos para distinguir «objetivos de «fin~.

2 De Beat. 1248¢-1249d.

S AbtRv Ay TRy apetRv A kai Epyov EoTiToOvkatopBoivToy kel YEpPRO Rl Tuig
xatopOodpact yivera (Jhid, 1244a-1246¢). La nawraleza del Bien es siempre idéntica a si misma; ¢l
Bien no se busca por otro sino por él; nunca llega a saciarnos (fhid.. 1233b-c).

* Ibid. 1202.
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sistematiza de acuerdo con el objetivo perseguido. Resulta un verdadero hilo con-
ductor del anilisis tomista de las bienaventuranzas. Aparece como el criterio prin-
cipal de la indagacion tanto en ¢l Comentario a las Sentencias como en ¢l Comen-
tario al Evangelio de S. Mateo y en la Suma Teologica.

Como hay grados de aproximacién mayor o menor a la felicidad definitiva y
tltima, debemos ver qué relacion guardan con ella cada una de estas clases de vida.
1) Nada hay en la vida voluptuosa que resulte apropiado para la beatitud.

2) Nos restan las otras dos. Pero una fuerte tradicion abundaba en reclamos de
que @peti y 9pdvnorg se corresponden mutuamente y, en ese caso dejarian de
ser caracteristicas propias de formas diferentes de vida. MaAdov 82 xai év t( tpé-
xew viknv dmoonpaivew en el correr reside la victoria, como dice Gregorio de
Nyssa®. La virtud configura el ambito definitivo para la perfeccion contemplativa.
Si entendiéramos la definicién aristotélica de la felicidad, como operacién de la
virtud perfecta, en conexién con el marco de referencias que delineamos hasta aqui
expresamente, Aristoteles mismo, asimilado por Tomis, resultaria comprendido
de una manera —diriamos— mids patristica que textual. Las palabras de Jests
inducian a Tomis indudablemente también en esa direccion. Los actos morales de
la vida activa configuran una preparacion para la beatitud, estin ordenados a ella,
son el camino por el cual llegamos a la meta.

3) Y, quienes, por ultimo, ponen la felicidad en la vida contemplativa logran vis-
lumbrar a través de la contemplacién aquello a lo que tienden®.

En el inevitable ascenso que nos propone el Sermén, la vida voluptuosa es un
impedimento, la activa es dispositiva para la beatitud futura y la vida contemplativa
es la misma beatitud futura o una incoaccién de ¢lla. Ya San Ambrosio habia lla-
mado a la vida eterna beata vita®. En la Catena Aurea, a propésito del Sermon, To-
mas cita a Agustin®: Nulla autem est causa philosophandi, nist finis boni; quod autem
beatum facit, ipse est finis boni. A este fin se ordenan las operaciones de los dones,
o sea las bienaventuranzas. El orden en que deben ser consideradas tiene origen
en NOsotros mismos, por eso comienzan con lo que estd antes que nosotros y van
en ascenso desde lo anterior hasta lo superior y de lo imperfecto a lo mis perfecto.
Este orden progresa desde los bienes exteriores al hombre, interiorizindose cada
vez mis hasta llegar al ordenamiento altimo representado por quienes son pacificos
también dentro de si mismos®’.

Resta, por dltimo, la recapitulacion definitiva, en la octava’, passio vero illata,
que resulta manifestacion y perfeccion de las precedentes, aludiendo, quizis, al mar-

* Ibid. 1293c.

% In Matth. 5.2; In 111 Sent. 34.1.4., 113-116; S. Th. 1-2:69.3.

“ SAN AMBROSIO, PL 16.103ac.

** SAN AGUSTIN, Civ. Dei 19.1.

“ «Bienaventurados los pobres en ¢l espiritu, porque a ellos pertenece ¢l reino de los cielos. Bienaven-
wrados los afligidos, porque serdn consolados. Bienaventurados los mansos, porque heredarén fa tierra.
Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia, porque serdn hartados. Bienaventwrados los que
tienen misericordia, porque para ellos habrs misericordia». (Marcos 5.3-7).

7 «Bienaventurados los perseguidos por causa de la justicia, porque a ellos pertenece el reino de los
cielos» (Marcos 5.10).
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tirio”".

En sintesis, las virtudes de la vida activa nos encaminan hacia la beatitud pero
la felicidad se obtiene in contemplatione divinorum. Recién en la sexta y séptima
bienaventuranza aparece aludido aquello que mejor configura la felicidad altima
y definitiva: consistira i visione optimi intelligibilis, o sea Dios.

Llegaremos al dpice de la felicidad cuando se conjuguen —como pensaba Aris-
tételes, nos dice Tomas— actus altissimi intelligibilis y amor et delectatio. El amor
hace mis plena ala felicidad —continta Tomais en el /n Matth— como la belleza
a la juventud. Mediante la visién y la filiacién estas dos bienaventuranzas corres-
ponden a la unién con Dios™. La vida contemplativa se inicia acd, ad viam, donde
consiste en spiritualia apprebendere y se consumari en el futuro, ad patriam, in-
tuendo.

La sexta bienaventuranza promete a los puros de corazén que verin a Dios:
tdv dxpdratov ti¢ paxaprotntov dpov (el limite extremo de las bienaventu-
ranzas), como dice Gregorio de Nyssa. Desde lo mis alto del monte, dice muy
bellamente Gregorio, se descubre un inmenso piélago al ver la profundidad de lo
que nos propone Jesds. Desde la cima mis elevada se siente mis intensamente la
profundidad del mar. Recordemos que para la Escritura ver es poseer. «Ver a Dios»
es la vida eterna misma. Pero esto es superior a nuestras capacidades y a nuestras
fuerzas™. El don del intelecto —cree Santo Tomas— deberd sostenernos y una
vida activa perfecta nos asegurari la pureza necesaria. Es el mérito que nos valdrd
el premio prometido. La glosa de la Catena Aurea recuerda que el hombre fue crea-
do a imagen de Dios en el sexto dia.

La séptima bienaventuranza («Bienaventurados los pacificadores, porque serin
llamados hijos de Dios») nos asegura la filiacién divina, porque cuando estamos
en paz con los demis y con nosotros mismos somos imitadores de Dios, que es
unidad y paz. La simplicidad divina elude toda composicion. Ser hijos de Dios im-
plica la perfecta conjuncién del hombre con Dios consumada por la sabiduria™.
La paz nos dispone ad dilectionem Dei”.

Asi como «ver a Dios» es el mayor de los bienes, «ser hijos» supera toda otra
ebxkAepiav, segin Gregorio de Nyssa. Somos coronados con la adopcién real que
no eleva por encima de nuestra naturaleza.

Santo Tomis recuerda que paz es la tranquilidad del orden, como dice San A-
gustin, cuando cada cosa ocupa el sitio que le corresponde. Asi el hombre se sujeta
a Dios. Paz, que entre nosotros s6lo puede estar en germen para prosperar real-
mente alli adonde estamos destinados. La paz nos garantiza ademis que no habri

' Como piensa Jerénimo, of. Catena Aurea, In Matth. 5.2, In Il Sent. 34.1.4.125 y 1229. La referencia
al martirio aparece también en Gregorio de Nyssa.

7 CL S. Th. 1-23.4 y 5.

7 En In Math. 5.2, Santo Tomds acota: el deseo del hombre no se aquietard antes de conseguir ver
la Causa Primera, una vez conocidos los efectos, ya que la admiracion es ¢l origen de la filosofia.

8. Th. 1-2.69.4.

7 Cf. Dom A. Stoiz, Théologie de la mystique, éd. des Bénédictins d*Amay, Chevetogne 1939,
197-215, respecto de la importancia de la caridad en la beatitud incoada y de la inteligencia en la beatitud
perfecta.
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resistencia en la asimilacién a Dios™. Los pacificos habitan efectivamente en el pa-
lacio real, dice la glosa de la Catena Aurea. Ademis, en el séptimo dia, Dios des-
canso. La sexta y la séptima bienaventuranzas bien pueden considerarse efectos
de las precedentes. Todas las anteriores pueden ser reducidas a estas dos. Es evi-
dente que la mejor vida es la vida contemplativa.

Mientras que Moisés nos hablé de preceptos, Jesis nos ensefio a perfeccionar-
nos hasta conseguir la plenitud mas cabal, anunciada por los filoésofos y objeto de
permanente preocupacion para la ética antigua. ¢Qué otra cosa més podria intere-
sarle resolver al hombre que no sea ésta?

Podemos observar también una progresion en el interior del Sermén mismo.
A través de adiciones o una constante superacién nos sefala la meta: poseer es mis
que tener, ser consolado es mis que poseer, ser saciado mis que ser censolado,
obtener misericordia mas que ser saciado. Pero, todavia mis que ser tratado mise-
ricordiosamente, es ver al rey y, mis adn que ver al rey, es ser hijo del rey. Estas
divisiones son, sin embargo, el producto de la dispersion propia de lo que corres-
ponde al dmbito humano, porque si las consideramos con atencion comprendere-
mos que constituyen, en realidad, una unidad: 7 superioribus congregantur, dice
Tomis en el In Maith.

Esta multiplicidad designa un Gnico premio: el reino de Dios. De €l nos habla
el Sermén en la primera y en la altima bienaventuranza. Premio exclusivo para la
virtud heroica. Confirmacidn absoluta de todas las otras bienaventuranzas. El reino
es el inicio de la sabiduria, decia S. Agustin. La ltima bienaventuranza nos retorna
al comienzo. La mencién de la justicia en ella recapitula las virtudes precedentes
para poner de manifiesto la consumacion de la perfeccién. Pasamos, como dice
Gregorio de Nyssa, de la servidumbre al reino. Recibimos mucho miés de lo que
pedimos, el regalo supera a la esperanza, la gracia es mds que la naturaleza”.

Santo Tomés concluye: por «reino» debemos entender la exaltacién del hombre
hasta la conjuncién con Dios (exaltatio hominis usque ad conjunctionem cum Deo)’™.
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7 Cf. AGUSTIN, De Sermone Domini in Monte 1.2.18.
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