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  Introducción




  




  Todos aspiramos a la felicidad. En esto coinciden, desde la antigüedad hasta nuestros días –y a pesar de las divergencias en sus opiniones–, teólogos y psicólogos, así como también grandes autores, tan diferentes entre sí como Dostoievski, Herman Hesse o Graham Greene. «Todos los seres humanos quieren ser felices»: este axioma de Platón, el mayor de los filósofos griegos, fue adoptado tanto por Agustín, teólogo, como por Sigmund Freud, psicólogo. La filosofía se ha entendido siempre a sí misma como ars bene et beate vivendi, como doctrina e instrucción para vivir bien y de manera feliz.




  No obstante, a pesar de todas las afinidades, la felicidad se ha comprendido de formas distintas en cada una de las épocas de la historia de la filosofía y de la teología. La filosofía antigua sostenía que se puede alcanzar la felicidad o la bienaventuranza mediante una forma de vida buena.




  El filósofo cristiano Boecio resumió, hacia el año 500, la doctrina antigua sobre la felicidad en una definición apropiada: «La felicidad es el estado perfecto obtenido mediante la unión de todos los bienes». Es feliz aquella persona cuyo deseo y anhelo más profundo se ve cumplido, que está en armonía consigo misma, en paz con su alma, y vive en la serenidad del espíritu, la alegría del corazón y el bienestar del cuerpo.




  Tomás de Aquino retoma esta doctrina de la felicidad, pero percibe también otra dimensión cuando define la felicidad tanto en relación con este mundo como en relación con la vida futura. El ser humano puede aspirar a la felicidad en esta vida y lograrla. Pero la bienaventuranza eterna, que no acaba nunca, sólo puede regalársela Dios.




  En la edad moderna, la filosofía entiende la felicidad de un modo distinto. Ésta es una realidad sensible, que produce placer. Según Immanuel Kant, es «la conciencia que un ser racional tiene del encanto de la vida, que acompaña ininterrumpidamente a todo su ser». Para el gran filósofo del idealismo alemán, la felicidad no tiene un significado moral, sino que nace de la satisfacción de las necesidades. La filosofía contemporánea sigue a Kant cuando ve en la felicidad sobre todo una «cualidad vivencial». Basándose en esta concepción, Sigmund Freud entiende la felicidad como «experiencia de intensos sentimientos de placer».




  En nuestro tiempo se piensa que la felicidad se puede «producir». Esta opinión se encuentra también en una concepción muy popular y espontánea, no rara vez adornada con una apariencia de carácter científico: bastaría con hacer footing para activar las hormonas de la felicidad y, como consecuencia, ser feliz. O bastaría pasar un fin de semana «antiestrés» en un hotel, y dejarse mimar, para gozar de la felicidad. De hecho, todo esto puede ayudar a sentirse bien, pero no es la felicidad de la que habla la filosofía griega. Christoph Quarch define la felicidad moderna como happiness, y con ello quiere decir que se ha convertido en un artículo de consumo. Ahora bien, nuestra experiencia de vida muestra que la felicidad no se puede comprar. Ésta es una realidad cualitativamente distinta: es expresión de una vida en plenitud. Y para que la vida sea plena es necesario un trabajo espiritual. El filósofo romano Séneca lo expresó con estas palabras: «Ciertamente, una vida feliz no es fácil de conseguir». Para alcanzarla hace falta adoptar la actitud justa. Por tanto, la felicidad es una cuestión de actitud interior y de interpretación de todo cuanto me sucede. Es indudable que hay caminos que conducen hacia la dicha, pero recorrerlos puede costar trabajo y significa, sobre todo, despedirse de la ilusión de poder poseer la felicidad para siempre.




  Algunos críticos del cristianismo sospechan que éste es una religión contraria a la felicidad. Piensan que en la Biblia la felicidad no es la meta del ser humano, que en ella se trata únicamente de nuestra relación con Dios. Pero si se examina en profundidad, esta opinión no se sostiene. De hecho, si estudiamos atentamente las lenguas bíblicas, tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, desde el trasfondo de la sabiduría judía y de la filosofía griega, tendremos que reconocer que la felicidad humana es un tema muy importante en la Biblia. En este libro pretendo seguir e iluminar las múltiples huellas de este tema a partir del análisis de un texto central. Para ello es necesario adentrarse brevemente en el mundo lingüístico y espiritual de la antigüedad, en el que nació la Biblia y del que derivan sus concepciones.




  Por lo que respecta al tema del lenguaje, hemos de observar que la filosofía griega poseía tres términos para expresar lo que nosotros llamamos «felicidad».




  El primer término es eudaimonia. Eu significa «bueno», y daimōn designa «el ángel del alma». De este modo se describe el ámbito interior del alma, el potencial anímico humano. Platón entiende el daimōn como la parte divina presente en la naturaleza humana, la más alta de todas sus cualidades naturales, que tiene su sede en la razón. «En consecuencia, la felicidad es el estado en que el elemento divino en el ser humano no está deformado o sofocado, sino que se desarrolla activamente con toda su fuerza y plenitud» (Holte, «Glück», en RAC, p. 249). Es feliz, por tanto, quien tiene una buena relación con su alma, es decir, con su núcleo divino. Puedo trabajar para mejorar esta relación con el potencial de mi alma. Para los griegos, lo que aporta la felicidad es, sobre todo, el ejercicio de las virtudes. A su juicio, la sabiduría es la virtud suprema. En la meditación o en la reflexión me descubro a mí mismo y experimento de este modo la dicha dentro de mí. Aristóteles, discípulo de Platón, sostiene que la felicidad del ser humano reside en su actividad contemplativa, en la contemplación de la verdad por sí misma. Si una persona se deja llevar –sin intenciones ocultas– hacia la verdad del ser y medita sobre ella, experimenta la dicha. Para los filósofos estoicos es sobre todo a la ética (al ars vitae, al arte de vivir) a quien compete mostrar a los seres humanos el camino hacia la felicidad.




  El segundo término para designar la felicidad es eutychia. Tychē es el azar. Eutychia significa, por tanto, lo positivo que me sucede. Decimos: «He tenido suerte», y con ello queremos dar a entender: «Me ha pasado algo que me ha hecho feliz». Esta felicidad, por tanto, proviene del exterior. Sucede. No se puede forzar con el propio comportamiento.




  El tercer término es aún más importante, si queremos aproximarnos a la comprensión de la felicidad en la Biblia: makarios. Este término significa «feliz, dichoso», y los griegos lo reservan únicamente para los dioses. Los dioses del Olimpo eran libres. No estaban sujetos al trabajo ni a la fatiga de vivir. No necesitaban depender de nadie. Eran totalmente ellos mismos, vivían en perfecta armonía consigo mismos, independientes de los seres humanos y de poderes y fuerzas exteriores. Eran felices por ser inmortales y eternamente jóvenes. En la Biblia, el Antiguo Testamento utiliza precisamente este tercer término para describir el estado de la persona que guarda los mandamientos de Dios; y el Nuevo Testamento, a su vez, lo aplica a quien escucha y pone en práctica las palabras de Jesús. Así, una mujer de entre la gente alza la voz para decir: «“¡Dichoso el seno que te llevó y los pechos que te criaron!”. Pero él dijo: “Dichosos más bien los que oyen la palabra de Dios y la guardan”» (Lc 11,27-28). Jesús declara dichosos a sus discípulos porque tienen experiencia de él: «¡Dichosos los ojos que ven lo que vosotros veis!» (Lc 10,23). Para Jesús, es feliz quien lo ve en su misterio divino, quien lo comprende y pone en práctica sus palabras. Se podría decir que, según esta comprensión, la felicidad se alcanza mediante una vivencia que me viene dada, por ejemplo, a través de una intensa experiencia de Dios. Y la felicidad depende de mis obras, de la escucha y el seguimiento de las palabras de Jesús.




  El Sermón de la montaña es un texto central para nuestro tema. De hecho, en él utiliza Jesús ocho veces la palabra makarios. Ocho veces considera Jesús a sus oyentes como felices o bienaventurados. En la historia de la exégesis y de la espiritualidad, los textos de las bienaventuranzas han recibido interpretaciones muy diversas. Pero predominan, sobre todo, dos enfoques o modos de interpretación diferentes.




  El primer enfoque comprende las bienaventuranzas como obra de la gracia. Personas muy concretas son declaradas dichosas en situaciones específicas. Y la bienaventuranza es siempre lo contrario de aquello que se vive en este mundo: pobreza, llanto, persecución. Esta interpretación teológica predomina sobre todo en la tradición de la Iglesia evangélica: Dios concede su salvación a los seres humanos. Éstos no tienen que hacer nada para obtenerla.




  El segundo enfoque comprende las bienaventuranzas en primer lugar como exhortaciones éticas. Este planteamiento lo sigue sobre todo la interpretación de la Iglesia antigua, para la cual la serie de las bienaventuranzas es un camino escalonado hacia la perfección. El místico Grego-rio de Nisa ve las bienaventuranzas como camino hacia la cima de una montaña. Aquí se presentan como fuente de bienaventuranza ocho virtudes que el cristiano debe poner en práctica. El camino hacia la felicidad pasa, por tanto, por las propias obras y el ejercicio de las ocho actitudes que, según las palabras de Jesús, hacen felices a los seres humanos. Ahora bien, la meta de este camino interior hacia la bienaventuranza no es sólo una meta psicológica de satisfacción y gozo, sino que, en último término, es una meta espiritual. Para Gregorio de Nisa, la cima de la montaña es imagen de la experiencia mística de Dios, de la unión del ser humano con Dios. En la cumbre de la montaña alcanzamos la liberación del mundo y sentimos la cercanía de Dios. Gregorio de Nisa ve la bienaventuranza (makariotēs) de la humanidad en la asimilación a Dios. Si una persona es conducida por Jesús a la montaña que la acerca a Dios, y se identifica cada vez más con Dios mediante el ejercicio de las ocho virtudes, entonces es verdaderamente feliz.




  La interpretación del Sermón de la montaña por parte de los Padres de la Iglesia, por tanto, no fue nunca ética y, sobre todo, nunca fue moralizante. Más bien era interpretado como un camino gradual hacia Dios, como un camino hacia la unidad con Dios. Ya Orígenes percibe el vínculo interior entre el camino ético y el místico. Afirma que Jesús mismo nos da la fuerza para poner en práctica las virtudes que presenta en las bienaventuranzas. Lo único que debemos hacer es utilizar esta fuerza y responder a ella con nuestra propia fuerza. Ahora bien, Jesús no sólo nos da la fuerza para llegar a la montaña de la felicidad, sino que él mismo es este don. Él es el reino de los cielos. Es la consolación con que somos consolados. Es la tierra que poseemos. Es la recompensa que recibimos. Mediante las virtudes llegamos a Cristo, que está en nosotros. Y a través de Cristo llegamos a nuestro verdadero yo, a la perla preciosa, por la que merece la pena sacrificarlo todo (cf. Mt 13,45-46), a nuestra felicidad más pura. Así pues, Orígenes interpreta las bienaventuranzas como camino cristiano del arte de vivir, como camino espiritual hacia la verdadera felicidad.




  Los Padres de la Iglesia interpretaron las ocho bienaventuranzas desde el trasfondo de la filosofía griega. Hoy nos encontramos en diálogo con las religiones. En este punto surge la analogía de las ocho bienaventuranzas con el «óctuple noble sendero» de Buda. Según Buda, el óctuple camino, o camino de las ocho partes, debería conducir hacia la iluminación y la paz interior. Debería liberarnos de la codicia y abrir nuestra alma a Dios. Los ocho pasos de este camino son, según Buda:




  1. Recta visión (saber acerca del sufrimiento).




  2. Recta decisión (reflexión libre de la codicia).




  3. Recta palabra.




  4. Recto obrar.




  5. Recto modo de vida.




  6. Recto esfuerzo (dominio del espíritu).




  7. Recta atención.




  8. Recta concentración («Feliz quien afirma que la indiferencia y la atención le pertenecen»).




  Quien recorre este óctuple camino alcanza la felicidad de la iluminación. Supera este mundo para llegar a la perfección.




  Las ocho bienaventuranzas son para Jesús el camino hacia la cima de la contemplación divina y, al mismo tiempo, hacia la perfección de Dios. Quien se ejercita en estas ocho actitudes participa de la totalidad, de la perfección de Dios. El número «ocho» tiene también un significado simbólico más profundo. Agustín interpreta la cifra 8 a partir de la música, donde la «octava» retoma el tono fundamental, la nota tónica. Según esta interpretación simbólica, las ocho bienaventuranzas modelan de nuevo a la criatura humana tal como fue pensada originariamente en la creación. El octavo día es el día de la resurrección, que no conoce ocaso. «Al final, la paz durará eternamente, y por eso también el octavo día incluirá la eterna bienaventuranza. De hecho, precisamente aquella paz eterna continuará el octavo día y no terminará con él, porque, de lo contrario, nada sería eterno. Por eso, el octavo día será lo que fue el primero y, por tanto, la vida originaria no se revelará como vida pasada, sino que estará revestida del sello de la eternidad» (citado en Betz, p. 100). Así pues, las ocho bienaventuranzas nos ponen en contacto con el resplandor originario y con la felicidad del inicio, que los seres humanos podrán experimentar en el paraíso.




  Recientemente, la interpretación teológica y filosófica del Sermón de la montaña ha girado, sobre todo, en torno a la cuestión acerca de si sus enunciados se pueden vivir de manera concreta y si es posible configurar el mundo apoyándose en él. El ex-canciller alemán Helmut Schmidt, por ejemplo, consideraba –siguiendo la tradición de la Iglesia evangélica– que con el Sermón de la montaña no se puede hacer política ni dirigir un Estado. Algunos exegetas evangélicos creen que el Sermón de la montaña nos pone únicamente ante los ojos un espejo en el que vemos que todos somos pecadores; un espejo que muestra claramente que no hemos conseguido realizar la imagen del ser humano que Jesús pone ante nosotros y que, por consiguiente, en nuestra existencia, caracterizada por el pecado, dependemos de la gracia de Dios.




  El teólogo Joseph Ratzinger –el actual papa Benedicto XVI– se opone tanto a una interpretación exclusivamente moral como a una comprensión que remita sólo a la necesidad que la persona humana tiene de la gracia. Una interpretación meramente moral «no nos elevaría, sino que nos destruiría». Por otro lado, sin embargo, tampoco basta una interpretación que afirme: aquí se muestra únicamente que todo nuestro actuar y obrar humano es vano; aquí resulta claramente visible que no podemos nada por nosotros mismos y que todo es gracia. El texto –afirma Ratzinger– pone de manifiesto que, en la noche de la pecaminosidad humana, todas las diferencias son irrelevantes y que, por lo demás, nadie tiene nada que reclamar, porque todos somos dignos de la condenación y todos somos salvados únicamente mediante la gracia: «Ciertamente, el texto nos hace tomar conciencia, de un modo terriblemente explícito, de nuestra necesidad de perdón... Pero quiere que comprendamos algo más. No pretende sólo situarnos bajo el signo del juicio y el perdón, que haría indiferente toda actuación humana, sino que también tiene la finalidad de darnos una guía para nuestra existencia: quiere orientarnos hacia aquel «más», aquella «sobreabundancia» y aquella magnanimidad que no significan que de repente seremos «perfectos» y sin tacha, sino que significan que buscamos la actitud del amante, que no calcula, sino que –justamente– ama» (Ratzinger, Credo für heute, pp. 16-17).




  Desde el trasfondo de esta interpretación, pero también de la interpretación de la Iglesia primitiva, desearía describir a continuación las bienaventuranzas como camino de ejercitación para una vida plena, como arte de vivir de un modo sano, como arte de ser felices. Pienso que en ellas se expresa nuestro deseo de felicidad y la promesa de que este deseo no cae en el vacío. Las bienaventuranzas responden a nuestro deseo de vivir en plenitud. En un mundo que se ocupa sólo de los problemas cotidianos, ellas nos ponen en contacto con nuestro deseo de algo totalmente distinto. Al mantener despierto nuestro deseo de felicidad en este mundo, las bienaventuranzas transforman este mundo. Para el filósofo Max Horkheimer, la tarea más importante de los ritos y las expresiones religiosas es mantener despierto el deseo del absolutamente Otro en nuestra sociedad unidimensional. Esto hace que nuestro mundo sea más humano. Las bienaventuranzas son ventanas que nos permiten dirigir la mirada a nuestro deseo de esa realidad diferente. No quieren ponernos ante los ojos una utopía política o social que no se realizará jamás, sino que nos describen las posibilidades que se encuentran ya en nuestro corazón, posibilidades que con bastante frecuencia, sin embargo, hemos encubierto y ya no percibimos, porque estamos demasiado ocupados con cosas banales.




  Lo fascinante y sorprendente es que Jesús atribuye a los discípulos y a las discípulas que tratan de hacer realidad estas ocho actitudes la misma felicidad que los griegos reservan para los dioses del Olimpo. Al constatar este dato y ponerlo en el centro de mi interpretación, no pretendo excluir las demás explicaciones; más bien, ese dato se justifica gracias a la expresión con que Mateo concluye la primera parte del Sermón de la montaña: «Entonces seréis perfectos como es perfecto vuestro Padre celestial» (Mt 5,48). De este modo, lo que Jesús afirma es nada menos que esto: si ejercitamos las ocho actitudes o virtudes, entonces participamos de Dios, entonces somos totalmente como Dios, dichosos como Dios, perfectos como Dios, libres como Dios; entonces somos de verdad makarioi, felices como los dioses del Olimpo.




  En mi interpretación seguiré la traducción propuesta por Ulrich Luz en su magno comentario El Evangelio según san Mateo[1].




  

    1 Viendo a la muchedumbre, subió al monte, se sentó y se le acercaron los discípulos. 2 Él abrió su boca y les enseñaba diciendo:




    3 «Bienaventurados los pobres de espíritu, porque de ellos es el reino de los cielos.




    4 Bienaventurados los que lloran, porque serán consolados.




    5 Bienaventurados los mansos, porque poseerán en herencia la tierra.




    6 Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia, porque serán saciados.




    7 Bienaventurados los misericordiosos, porque alcanzarán misericordia.




    8 Bienaventurados los limpios de corazón, porque verán a Dios.




    9 Bienaventurados los que trabajan por la paz, porque serán llamados hijos de Dios.




    10 Bienaventurados los que sufren persecución por la justicia, porque de ellos es el reino de los cielos.




    11 Bienaventurados seréis cuando os injurien y os persigan y os calumnien de cualquier modo por mi causa.




    12 Alegraos y regocijaos, porque vuestra recompensa es grande en los cielos; pues de la misma manera persiguieron a los profetas anteriores a vosotros».




    Mateo 5,1-12


  




  




  [1] Luz, Ulrich, Das Evangelium nach Matthäus, vol. l: Mt. 1-7, Benziger, Zürich-Einsiedeln-Köln; Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1985 (trad. esp.: El Evangelio según san Mateo, vol. 1: Mt 1-7, Sígueme, Salamanca 1993, pp. 275, 278-279).




  
1.
 El monte, vínculo entre el cielo y la tierra





  




  El Sermón de la montaña empieza con esta frase significativa: «Viendo Jesús a la muchedumbre, subió a un monte» (Mt 5,1). El texto griego afirma literalmente: «subió al monte», y de este modo alude al monte Sinaí. Mateo interpreta a Jesús como el nuevo Moisés. Del mismo modo que Moisés recibió en otro tiempo sobre el Sinaí la ley de Dios y descendió de dicho monte para entregársela al pueblo, así también Jesús ofrece una interpretación de esta ley, para que los seres humanos lleguen, mediante el conocimiento y la puesta en práctica de estas instrucciones, a la meta de su camino, para que sean felices.




  El monte tiene un significado espiritual en todas las religiones. En Israel se piensa en el monte de Dios, el Horeb (Sinaí), sobre el cual dio Dios la ley al pueblo. Mateo se remite seguramente a este punto de vista judío. La ley era para los judíos una bendición que Dios les había concedido para que vivieran en plenitud. El pueblo alaba a Dios por la ley. De este modo resulta posible una buena relación recíproca. Y cada individuo sabe cómo puede vivir para encontrar la paz interior y la felicidad.




  En otras religiones, la montaña es el lugar de la particular cercanía de Dios. Es el vínculo de unión entre el cielo y la tierra y, por tanto, el lugar privilegiado para el encuentro entre Dios y los seres humanos. A menudo se adora a Dios sobre las montañas. En muchas religiones, la montaña sagrada es el punto central, el ombligo del mundo. El ascenso a la cima de una montaña sagrada es la imagen del camino de purificación interior del ser humano. Así, Juan de la Cruz describió el camino místico de la purificación como la subida al monte Carmelo. Las montañas son con frecuencia el lugar donde se desarrollan ritos de iniciación; son interpretadas y experimentadas como centros de fuerza espiritual.




  Si recordamos todos estos significados en la interpretación del Sermón de la montaña, podemos comprender las bienaventuranzas como camino de iniciación, como camino a lo largo del cual somos iniciados en el misterio del ser humano y en el misterio de Dios. En el monte no encontramos sólo a Cristo como aquel que une en sí cielo y tierra. También sus palabras nos abren una ventana a través de la cual el cielo resplandece sobre nosotros. Las bienaventuranzas no pretenden mostrarnos hasta qué punto somos miserables con respecto a lo que Jesús nos pide. Por el contrario, sobre el monte como centro de fuerza espiritual, Jesús quiere ponernos en contacto con el potencial que hay en nuestra alma. Sobre el monte quiere mostrarnos la plenitud de la que es capaz nuestro corazón. Quiere elevarnos por encima de la cotidianeidad, en la que olvidamos muchas veces que, en efecto, somos hijos de la luz, hijos de Dios.
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