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Q meli

Resumen: La nocién de felicidad acude a la mente y el corazén
del hombre como una esencia deseable, un estado requerido que
confiere alguna forma estable de satisfaccién y paz; pero donde
también se construyen relaciones e implicaciones morales y éticas.
Este estudio tuvo por propésito explorar la cosmovisién en torno a
la felicidad en la ética antigua a través de autores como Aristételes,
en la ética helenistico-romana con autores como Epicuro, Epicteto
y Sexto Empirico; y en la ética medieval con San Agustin y Santo
Tomids. Mediante el apoyo y aplicacién del método analéctico
critico (Dussel, 2011, Scannone, 2009), el significado polisémico
de la felicidad fue, en su totalidad de sentido, revisado como fin
ultimo del ser humano, caracteristica afin a todas estas filosofias,
para luego ser contrastado con la otredad de la senda que se
necesita seguir en la busqueda de tan aspirada condicién. La
reunién analitica de estos pensadores especificos responde, en lo
particular, a una evolucién histérica sobre la influencia decisiva
que tuvieron sobre San Agustin los filésofos helenistico-romanos
y, sobre San Tomds, la ética de las virtudes de Aristételes. Se
concluye que entre los fildsofos grecorromanos y el paradigma
ético medieval acontece una transicién reveladora respecto a la
concepciodn de la felicidad: De la practica moral de las virtudes,
pasando por el hedonismo y la ataraxia, hasta aterrizar en el ideario
moral de la cristiandad en el que la felicidad se convierte en una fe
amorosa hacia Dios, en su calidad de Bien y Verdad Suprema.

Palabras clave: felicidad, virtud, placer, autarquia, ataraxia, razén,

fe, Dios.

Abstract: The notion of happiness comes to the mind and heart
of man as a desirable essence, a required state that confers some
stable form of contentment and peace; but where relationships
and moral and ethical implications are also built. The purpose
of this study was to explore the worldview around happiness in
ancient ethics through authors such as Aristotle, in Hellenistic-
Roman ethics with authors such as Epicurus, Epictetus and Sextus
Empiricus; and in medieval ethics with Saint Augustine and Saint
Thomas. Through the support and application of the critical
analytical method (Dussel, 2011, Scannone, 2009), the polysemic
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meaning of happiness was, in its entirety of meaning, revised as
the ultimate goal of the human being, a characteristic related to
all these philosophies, for later be contrasted with the otherness
of the path that needs to be followed in the search for such
an aspired condition. The analytical meeting of these specific
thinkers responds, in particular, to a historical evolution on the
decisive influence that the Hellenistic-Roman philosophers had
on Saint Augustine and, on Saint Thomas, the ethics of the
virtues of Aristotle. It is concluded that between the Greco-
Roman philosophers and the medieval ethical paradigm there
is a revealing transition regarding the conception of happiness:
From the moral practice of virtues, passing through hedonism and
ataraxia, until landing in the moral ideology of Christianity in
in which happiness becomes a loving faith towards God, in his
quality of Good and Supreme Truth.

Keywords: happiness, virtue, pleasure, autarchy, ataraxia, reason,

faith, God.

Introduccion

Con respecto al pensamiento se acostumbra a identificar al saber en calidad de
uno de sus principales motores histéricos. La afanosa inquietud por descubrir y
conocer profundamente mejor las cosas es un impulsor en el hombre, el sentido
mismo de esencia y consistencia de la filosoffa. Y aunque se suele decir que
en cada individuo existe un filésofo interno (un pensador inquicto y 4vido
de conocimiento), también impera otra cuestidn y causa en cada quien, las
cuales acompafan misteriosamente a una otredad perenne ¢ inquieta: El empefio
ansioso por ser feliz.

Elser humano requiere saber y construir modos paraacceder al logos. Conserva
asi posiciones criticas, se inspira y retrae; debate, afirma, niega y reformula ideas
que pueden llegar a ser tan distintivas como las formas tnicas de los cristales
de nieve. En este gran proceso también delinea, sin saberlo o prestar demasiada
atencion a ello, un devenir histérico con estelas culturales diversas de concebir
la vida y al universo. Pero, ;cudl representa su fin ultimo en esta impronta por
conocer cosas? ¢Acaso no existird otra causa con proposito que igualmente lo
promueva y hasta le brinde esperanza en su busqueda? Quizds no todos los
individuos se dediquen concienzuda y premeditadamente a cursar el sendero de
la sabiduria, pero de seguro todos si suefian con ser felices.

Por intermedio del método de la analéctica (Dussel, 2011; Scannone, 2009),
serd factible avanzar més alld de la totalidad gnoseoldgica sobre la felicidad,
al punto de encontrar a una otredad de esta nocidn, en esta oportunidad,
entre diversos exponentes de la filosoffa antigua, helenistica y medieval. En
primer lugar, del pensamiento sistémico y totalizador de la realidad por parte
de Aristételes (384 — 322 a. C.) podra vislumbrarse, de forma muy sintética, un
reconocimiento de la felicidad como bien tltimo del hombre, esto mediante la
contemplacién inteligible y el ejercicio de las virtudes méximas de la prudencia
y la justicia.

En segundo lugar, seguird en la lista un conjunto de filésofos helenistico-
romanos que comparten un desencanto pronunciado por el marco legal y el
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aparente agotamiento de las respuestas religiosas de sus tiempos. Se tendrd
ocasién de percibir de parte de algunos exponentes como Epicuro (341 — 270
a. C.), Epicteto (50 - 120 d. C.) y Sexto Empirico (s. II - III d. C.) una
base angular comun: La autarquia como forma genérica para la busqueda de la
felicidad. Estos pensadores, desde diferentes esquinas de entendimiento, recurren
al desasimiento de bienes y causas externas, en su posicion solo mirando hacia
lo més profundo e interior del ser humano, a veces, hasta con una actitud de
incredulidad respecto a lo verdadero, y de indiferencia respecto a los temas
angustiosos que despojan de la paz y que por ello deben abandonarse. Se notard
en este analisis que cierto tipo de placer, la perfeccién e imperturbabilidad alma,
entre otros puntos nodales marcados en la interioridad humana, ya constituyen
alos componentes sustanciales de esta filosofia en torno a la felicidad.

En tercer lugar, se distinguiran a dos grandes pensadores del paradigma ético
medieval: San Agustin de Hipona (354 — 430 d. C.) y Santo Tomds de Aquino
(1225 - 1274 d. C.). El primero localizado en la etapa patristica occidental de
desarrollo de los dogmas y filosofia cristianos, mientras que al segundo se le ubica
en el apogeo de la escoldstica con la gran sintesis tomista (filoséfico-teoldgica).
Pese a que el cristianismo no es una filosofia como tal, su presencia plante6
una cosmovision completamente nueva y desafiante para los filésofos griegos de
entonces: De un mundo y realidad que hasta entonces solo estaba alli para ser
percibido, interpretado y que no planteaba dilemas originarios, se pas6 luego, de
forma casi inusitada, a un universo que es obra y patrimonio de un Creador, con
caminos y designios basados en el misterio y en su amor hacia su propia creacién.

Entre los postulados de San Agustin y Santo Tomds se verdn reunidos los
intensos esfuerzos por combinar, de manera peculiarmente sistematica, ala razén
y la fe. En San Agustin se observara su evolucién ética y moral entre varias
filosofias helenisticas, pasando también por el maniqueismo y el neoplatonismo
hasta su ordenacién sacerdotal y final presentacién de su filosofia cristiana. Con
Santo Tomas se distinguird su acepcion de las més elevadas virtudes propuestas
por Aristdteles como uno de los ejes principales de su propuesta: La demostracién
de la existencia de Dios con juicio en la razén y a partir de los efectos procedentes
de la providencia divina, donde la felicidad estriba de la conciliacién entre razén
y fe para la experiencia interior de la esencia divina.

Aristoteles: La felicidad, un bien en si mismo

Etica a Nicémaco es una de las obras que mds proyecta al caricter sistémico,
inductivo y teleoldgico del pensamiento aristotélico. El renombrado autor
responsable impulsa su esfuerzo por abarcar la totalidad de lo real en cuanto a
lo que supone el fin ultimo, maximo vy sintetizador de la actividad humana: la
felicidad. En ese sentido, este sentimiento es apuntado como el bien que, “cuando
lo poseemos, nos hace independientes, y el hombre es independiente cuando
posee todo lo necesario para su felicidad” (Aristételes, 1995, p. 140). Pero, ;cémo
coronar este ambicioso dpice? Se explica con la obra que tal condicién es un
bien en si mismo no univoco, por lo que para alcanzarlo se requiere un deseo
ulterior que trascienda a la mera actividad, el placer, la pasién o a la suma de
las virtudes. Equivale entonces a sustanciar al mejoramiento progresivo de la
naturaleza humana, en calidad de sendero clave para la obtencién de un bien tan
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irremplazable, siendo el més perfecto en tanto que se elige por si mismo y jamds
por otras motivaciones.

La naturaleza del hombre supone multiplicidad de conductas expresadas
mediante sus variopintos modos de vida, toda vez que desde el pensamiento del
autor se resumen en tres, atendiéndose un orden de complejidad conforme a las
aspiraciones e intereses de superacién personal pretendidas: a) generalidad, b)
politica y, ¢) contemplacion. Esta tiltima asoma la més completa realizacion del
quid humano, pues aduce a una profunda imperturbabilidad y es la inteligencia
tedrica, cual elemento primordial dentro del bien de la felicidad admitida como
una actividad del alma, ya impregnada de serenidad y encuentro interior.

De lo que se ha expuesto hasta el momento, se detecta una separacién entre
Aristételes y su mentor Platén en lo que se refiere a las formas del bien y sus
vias de acceso. El primero resuelve que no existe un solo tipo bien, puesto que
los modos del ser (virtudes) son diversos y selectivos, asi como los bienes que les
corresponden. De manera semejante, para Aristoteles el que se llegue a disponer
de un conocimiento preciso acerca de qué sean las virtudes o el bien, tal como si
lo aseverd Platén en su momento, no asegura que el ser humano alcance absoluta
virtuosidad o bondad como consecuencia de sus acciones. Cobra fuerza la tesis de
que hay mucho mds en juego, quizés, una practica constante e irrenunciable de las
virtudes con el Animo de convertirse estas en habitos sustanciales de la conducta,
“asi también en la vida los que acttian rectamente alcanzan las cosas buenas y
hermosas; y la vida de estos es por si misma agradable” (Aristételes, 1995, pp.
144-145).

Llegado a este punto se argumenta que la virtud, en su apreciacién mds
genérica, implica para el ser humano una capacidad o funcién exclusiva, a
partir de la cual la felicidad serd factible en tanto las acciones del hombre
marchen en plena conformidad con aquella funcién que le es propia (bien en
st). Tales acciones, idealmente, basadas en una relacién de rectitud, prudencia y
moderacién en punto de equilibrio. Por lo tanto, la excelencia en las actuaciones
pertinentes al ser motoriza y vigoriza su avance y menester, en la consumacién
efectiva del bien mds integro que es la felicidad. Sintetizada la idea central,
se posiciona un retorno de la naturaleza del hombre con giros incesantes
alrededor de una base compuesta por cuerpo y alma. Un examen cuidadoso de
esta composicion distingue, cuando menos, dos conductas bésicas junto a sus
respectivas virtudes, la primera de ellas corresponde a la parte volitiva y apetitiva
(virtud ética), y la segunda comprende al 4rea intelectiva y de contemplacién
mencionada en lineas anteriores (virtud dianoética).

Aristételes conceptualiza la virtud ética como el buen habito de seleccionar el
término medio y dptimo entre dos extremos de accién humana (defectoy exceso),
aunque siempre serd extremo habiendo sido escogido desde la perspectiva del
bien, la justicia y la perfeccién. En cuanto a la virtud dianoética, la definicién
reviste un complejo de saber en continua realizacién dentro de la funcién
cognitiva del alma, tan vital para adquirir la virtud ética y que, con debida
prudencia y experiencia, puede merecerse el ser la sabidurfa requerida para
diferenciar entre lo verdadero y lo falso por intermedio de la demostracién. En
atencion a lo argiiido, el autor puntualiza la importancia de la sabiduria como
conducto fundamental de la felicidad, por lo que a su vez destaca la obligacion del
Estado en ofrecer garantias para el acceso a los bienes materiales e intelectuales,
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aqui comienza a evidenciarse en sus tratados la vinculacién crucial entre el
hombre en tanto ser social, el fundamento especialmente ético de la politica y la
necesidad de profundizar la cuestién en esencia politica de la ética.

Dentro del pensamiento aristotélico se percibe una exclusién del nifo y del
joven adolescente en la afluencia integra hacia la felicidad, infiriéndose que solo
en la edad adulta se es capaz de adquirir esta condicién de bien en si mediante la
aplicacion practica de las virtudes. Ante esta presuncion emerge de inmediato una
pregunta: ¢no son lainocencia infantil y laimpetuosidad juvenil también virtudes
capaces de ser ejercitadas? De pronto se comprende mejor a Aristdteles cuando
mencionan que el fin ltimo de la actividad humana amerita de una extensa
e intensa laboriosidad intelectual, un proceso delicado y muy vulnerable a las
vicisitudes que pueden resquebrajarle en cualquier instante de la vida. Quedaria
igualmente pendiente la posibilidad de encontrar mencién sobre momentos de
felicidad en esta obraaristotélica, ya invocados mediante el recuerdo como prueba
grata de satisfaccion o ingrata por déficit de placer.

Otro aspecto atrayente de atencién es el acto voluntarioso del autor por
describir el bien y el cémo adquirirle en sus diversas modalidades virtuosas. ; Pero
se alcanza a comprender la antitesis del bien? Podria ser entonces la ausencia
de determinados elementos necesarios para el logro del perfeccionamiento de
la naturaleza humana, en su andanza eterna hacia una felicidad inconclusa e/o
incierta. Es cierto que el autor refiere a la perversién, la envidia, las bajas pasiones
y otras emociones en esencia dafinas, pero hasta las citadas reservan un rol
particular para crear el hibito de seleccion de puntos de equilibrio en vaivén, ya
dicho en otras palabras, el transito hacia la virtud ética.

En la parte final de esta obra de Aristdteles se asegura que los hombres deben
proveerse una vida feliz como la de los dioses, esto en la medida en que se
preconiza que la felicidad conserva semejanza con la propia actividad divina.
Siguiendo con cuidado la légica del autor, es el ejercicio de la contemplacién
como virtud dianoética el cultivo fundamental para la felicidad, de ser asi,
¢cudles otras virtudes especiales tienen los dioses que ayuden en este propdsito?
Sin respuesta certera, lo que si se desprende del pensamiento aristotélico es
el fin dltimo y adecuado de las cosas segun lo que le corresponde por su
propia naturaleza. De este modo, puede distinguirse a la virtud en calidad de
ordenamiento de los actos humanos hacia el logro del maximo bien posible, ese
bien supremo que no es tan evidente al principio, por cuanto se debe trascender
el relativismo de los bienes comunes para poder alcanzar al bien absoluto. No
aquel bien que sea dicho por cada quien en calidad de obra buena particular segin
su propia jerga, circunstancialidad y semdntica personal o colectiva; sino el bien
supremo que define a la finalidad propia del hombre y a su felicidad.

El nexo entre el entendido sobre ética y politica constituye uno de los
elementos meridianos para la comprension de la felicidad dentro de la obra
aristotélica. El hombre exhibe un bien en si mismo a través de sus acciones
(modos de viday modos de ser), toda vez que estas se asumen como componentes
participantes en el abordaje del fin tltimo que es la felicidad. Pero estas acciones,
voluntarias e involuntarias, deben por igual estar normadas para garantizar la
esencia del bien en los ciudadanos, esto es, la carga y los tipos de virtud que
se ensayan en cada uno y desde la polis en definitiva. Se capta entonces la
funcién rectora de la ciencia politica sirviéndose de otras ciencias para resguardar
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los bienes del individuo y del corpus social (ciudad y pueblo), con preferencia
deseable en el colectivo y en su accionar, mds que en el conocimiento que se pueda
lograr del mismo.

Aunque se distingue en el pensamiento aristotélico que el aprendizaje y la
diligencia de las virtudes son la comunién haciala felicidad y no asila fortuna, yaal
mismo tiempo se identifica que para lograr un meta asi debe ser reclamado cierto
grado de prosperidad econémica (bienes exteriores), “pues no es ficil hacer el
bien cuando no se cuenta con recursos” (Aristdteles, 1995, p. 146). La conciencia
de un comportamiento no universal de la virtud, asi como de la perentoriedad
de una autoridad politica (Estado) estdn presentes en el pensamiento del autor,
ya confiriéndoles un estatus regulador para la administracién justa de los bienes
minimos necesarios para todos los ciudadanos.

En aquel orden de ideas, el acto de internalizar la administracién del Estado
invoca al asunto de la justicia y la equidad en la oferta de oportunidades. En
términos del autor estos dos conceptos son en esencia consustanciales, empero la
equidad apunta a una superacion deseable de la justicia legal, en vista de que la
ley no puede aplicar con universal rectitud en todos los casos. Ergo, dentro del
sistema de pensamiento de Aristételes resulta factible el observar un sentido de
la justicia y sus derivados como virtudes éticas, por lo que en su obra también
existen elementos de peso para construir una teoria de la justicia con aplicaciones
atractivas hoy dia.

Epicuro, Epicteto y Sexto Empirico: Ejemplos de la ética
helenistico-romana de la felicidad

La piedra angular de la ética en Epicuro reposa sobre una forma muy particular de
hedonismo, lo cual significa que el principio y fin de la vida feliz o la felicidad es el
bien de aquel placer incorruptible, sosegado y no perecedero. Visto de este modo,
el trdnsito necesario entre el mas puro placer y la felicidad se encontrard mediado
por el juicio del calculo racional, la prudencia y del recto conocimiento en torno
a los deseos. Dicho ejercicio permitiria discriminar entre los placeres superfluos
que atraen al dolor e intranquilizan al alma y, aquellos placeres duraderos que
precisan el camino exitoso haciala entera serenidad. Efectivamente, la preferencia
de Epicuro es hacia el goce de estos ultimos placeres, “posiblemente fue la
liberacién de las ataduras, de las perturbaciones y los dolores” (Fallas y Cardenas,
p- 404).

De Epicuro se percibe un esmero por destacar la esencia material de la realidad
por encima de la divinidad, sirviéndole esta l6gica para entronizar la liberacién
del temor a los dioses y a la muerte, es decir, la autarquia del hombre feliz. En
este mismo curso de ideas, el autor procura evitar el fatalismo y la predestinaciéon
en el avance hacia la felicidad, ya informando en sentido de alivio que “el peor
de los males, la muerte, no significa nada para nosotros, porque mientras vivimos
no existe, y cuando estd presente nosotros no existimos” (Epicuro, 2006, p. 1).
De inmediato se deja ver el rasgo deseable de la sabiduria practica, pretendida aca
como el punto de paz interior fraguado en el alma por la supresién de los temores
y la ausencia de dolor.

Enel caso del caracter moral de Epicteto en torno ala felicidad, un componente
neuralgico de su pensamiento reside en la divisién en dos grupos que hace de
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todas las cosas: los elementos que estan en el radio de nuestro poder y aquellos
que escapan del citado. Esta légica es una guia para concentrar la atencién en los
actos humanos, es decir, en las cosas que dependen de nosotros y que fomenten
la deseable imperturbabilidad. Asi es como la paz espiritual estriba en una certera
eleccion de cosas utiles y por las que se siente amor genuino, lo restante debe
resultar indiferente. También, la funcién que poseen los dioses es orientar el acto
humano en su bondad y justicia, por lo que no se concebira motivo para reproches
o0 quejas, ya que el propio acontecer se acepta de manera voluntaria, sin pesares.

Para Epicteto no deben existir lamentos frente a falsos designios o situaciones
de mala o buena fortuna, pues se tratan de eventos externos y fugaces al control
de cada quien, sin aguardar que las cosas ocurran siempre como se desee. Ademis,
el autor establece que son las actitudes hacia los eventos las que se pueden y deben
realmente disciplinar. En ese sentido y en dependencia al citado control, Epicteto
distingue a tres tipos de hombre en la marcha hacia la imperturbabilidad: el
vulgar, el fildsofo y el sabio, siendo este tltimo el estado aspirado porque valoraa
lavirtud por si misma luego de auto examinarse y conducirse conforme a la razon.

Al revisar ahora los postulados centrales de Sexto Empirico, se detecta que
su filosofia escéptica tiene como fin ultimo la serenidad y la calma del alma,
aunque negando de plano la posibilidad de hallar cosas o fines verdaderos por
la via dogmatica al estilo de Aristételes y Epicuro, ni por la via estoica de
Epicteto, ni por ninguna otra que asuma que exista algo por naturaleza verdadera
y en si misma. Una asuncién de esta naturaleza conduciria al circulo vicioso
de la demostracién y sus supuestos. Entonces, ¢cémo se alcanza la condicién
de imperturbabilidad en el escepticismo? La respuesta de ejecucion parece
encontrarse dentro del equilibrio de las cosas que se produce por las razones
opuestas (oposicién constante de fendmenos y noimenos).

Argumenta Sexto Empirico que el logro del referido equilibrio de las cosas es
anunciado primero por la abstencidn, ya que la mente estaria en una condicién
estable y en posicién de no afirmar ni negar naday, en segunda instancia, aparece
la entrada apacible de la imperturbabilidad en el alma. Contrario al saber vulgar,
la filosofia escéptica de Sexto Empirico no lo niega todo ni pretende refutar a otras
filosofias por capricho, por cuanto se puntualiza que los fenémenos no sufren
rechazo bajo suldgica, ya interesindose por lo que se dice acerca de los fenémenos
o de las actitudes hacia ellos, antes de considerarlos bienes en si mismos por una
razén que es calificada por el autor como enganosa y oscura. Un precepto claro
en Sexto Empirico sobre estos particulares refiere alo que es posible o no conocer
como una determinante.

De acuerdo con Epicuro, no existen placeres malos en si mismos. Sin embargo,
también hace referencia a los placeres correctos segin el juicio propio del calculo
racional. Por tal motivo, ¢serfa aceptable inferir que existen placeres incorrectos
o malos? Sin d4nimo alguno de apuntar alguna contradiccién en su légica, puede
pensarse que el autor deposita una poderosa confianza en la racionalidad y
prudencia del sabio, como factores concluyentes en la produccién de indiferencia
al dolor y la eleccién justa de los placeres correctos, requisitos minimos en esta
filosofia para el alcance de la tranquilidad del alma. El gozo espiritual con temple
y moderacion relega entonces a los placeres sensuales hacia el exterior del &mbito
real de la felicidad, por cuanto este tipo de placeres no permiten el sosiego
y libertad del hombre, por el contrario, lo someten al encadenamiento de lo
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impuro y lo perecedero. En este propdsito de que el hombre pueda ser libre y en
consecuencia feliz también, Epicuro hace mds que contravenir a la providencia
divina, también niega a la propia existencia de la divinidad (Garcia, 2008).

En el caso de Epicteto se observa un asunto con respecto al conocimiento
de la voluntad de la naturaleza, por cuanto se plantea el dilema sobre c6mo
pueda inferirse dicha voluntad solo a partir de “conocer las leyes de la naturaleza
y seguirlas, serfa estar de acuerdo con el Logos, Dios, asi entendido este
término” (Epicteto, 2017, p. 13). La inquietud deviene porque la mencionada
naturaleza, segun la propia inteleccién del autor, pertenece al grupo de cosas
que no dependen los individuos, por lo tanto, estos deberian ser indiferentes
frente aquella voluntad o, cuando menos, comprender qué es la actitud o doxa
sobre la naturaleza de lo que se puede 0 no conocer, mas no la voluntad como
un bien en si mismo. La angustia perturbadora por la consecucion de los bienes
externos debe ser superada por no estar en el control del sujeto (autarquia), al
desarrollarse para ese propdsito una condicién de autodominio, autocontrol y
autosuficiencia; pasos previos para el alcance pleno de la verdadera paz espiritual,
un estado comprobable de felicidad (eudemontia).

Al revisar de nuevo las ideas expuestas por Sexto Empirico, se encuentra que
resulta posible volcar la propia vocacion escéptica en contramedida a sus propios
postulados centrales, pues si para el filésofo “serd, pues, oscuro para [el hombre]
lo de si existe lo verdadero” (Sexto Empirico, 1993, p. 166), entonces hasta podria
pensarse que la filosofia escéptica de Sexto Empirico no es verdadera ni pretende
dar cuenta de ello. Otro aspecto con dilemas de suficiente claridad son los
equilibrios de las cosas y el estado de abstencidn, en vista de que no parece existir
confirmacidn acerca de si estas condiciones son perdurables en el tiempo, o es
que debe asumirse su perpetuidad una vez lograda la imperturbabilidad del alma?
Por otro lado, Sexto Empirico no contemplé la posibilidad de la penetraciéon en
un circulo vicioso por la oposicién de los fenémenos y notimenos que propone,
ya que es factible la eclosién de una tercera razén producto de la oposicion de dos
precedentes.

Anilisis decolonial de complejidades encontradas en la nocién
sobre la felicidad con Aristételes, Epicuro, Epicteto y Sexto
Empirico

La ataraxia o serenidad del alma con fin filoséfico, aun cuando se ubica
aparentemente del lado de los epicureos, pueden verse algunos puntos de
coincidencia extendidos con notoria parcialidad entre los estoicos y escépticos.
No obstante, se ha visto que las modalidades, complicaciones y sentidos légicos
para acunar esa imperturbabilidad del alma no son para nada semejantes entre
las escuelas grecorromanas. Cuando menos Epicuro y Epicteto coinciden en que
solo el estado de sabiduria contendria a esa ataraxia, ya construida mediante
una racionalidad que permitiese seleccionar lo pertinente para este propdsito.
Sexto Empirico, desde su posicion, desconoce a la racionalidad como criterio de
seleccién y validacion de hallazgos o verdades, con mayor audacia, termina por
alegar que lo verdadero es realmente imposible.

Quizés entre estos autores se localicen menores o menos visibles elementos
para consolidar una filosofia politica, en comparacién con los tratados de
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Arist6teles. Aun asi, con una mayor certeza, queda exhibido un laudable
contenido ético en todos ellos, aquel que versa acerca de la felicidad apoderado
de un sentido de salvacién, primordialmente en tiempos que fueron muy
turbulentos. Las vias para fundar dicha condicién lucen disimiles en el paradigma
grecorromano, pero todas dejan entrever la importancia de la felicidad a nivel
colectivo (polis) con mayor predileccién que a nivel individual. Esta situacién
obedece a una circunstancia en la que la organizacién de las ciudades fue una
necesidad histérica imperiosa frente a la decadencia social.

La revision empirica de los fendémenos y eventos condicionantes de la felicidad
resulta ser una maxima en Arist6teles y Epicuro. Desde esta perspectiva, si la
felicidad es un concepto verdadero, solo seria posible mediante la prolepsis, es
decir, un conocimiento previo que se proporciona por el registro anticipado de
experiencias sensoriales placenteras, un inicio al menos del estado de bienestar en
el sujeto reflexivo. Empero Epicuro identifica en la busqueda de felicidad un rol
central ejercido por el libre albedrio de los hombres, donde el azar actuante por
ausencia de causalidad, ya demarca a la necesidad no fatalista de no sentir dolor
corporal ni azoramiento en el alma. Aristételes, con su austeridad particular, se
aleja més del caracter aleatorio de esta busqueda y se recompone sobre la rectitud
y equilibrio prudencial de las acciones para la consecucion de la felicidad como
bien supremo en si.

Con Epicuro la ética se convierte en una llave soberbia de gestion de toda la
vida humana, solo a través de esta la libertad del intelecto y la superacién de la
ignorancia son posibles, sin este intermedio la felicidad es improbable dentro
de su circuito de pensamiento. Sin embargo, Sexto Empirico considerd que de
alguna manera Epicuro fue enganado o seducido al sostener al placer como la
suma de felicidad. Tal cuestionamiento recae con menos fuerza sobre Aristoteles,
por cuanto el filésofo sugiere que la finalidad del ser humano trasciende a su
sentir mundano de placer, responde mas significativamente en una actividad
concéntrica respecto a la virtud, a la dicha y a la justa medida de las buenas obras
que transfiguren al hombre en un ser feliz como bien supremo.

La felicidad entonces es un bien autosuficiente, venerable y supremo en la ética
aristotélica, ya que este se escoge por encima de cualquier otro bien comun o
intermedio, es decir, se procura a la felicidad por si misma, no por otro objetivo
superior ni como paso previo para conseguir algo mas sofisticado, pues no existe
otro propésito péstumo que los bienes del alma. Asimismo, la felicidad no es
un bien final que se atesore como una posesién (honor, placer, fama, riqueza u
otros), sino que se mide como una actividad, una realizacién operativa constante
del alma en correspondencia a su perfeccion.

Aquella actividad operativa requerida por Aristoteles para alcanzar a la
felicidad, con Epicteto ya se reemplaza por una visién contemplativa del todo,
es decir, la nocién de eudemonia también generada por la virtud y el modo
de vida alineado a la razén, este ultimo también resignado a los designios de
un destino preconfigurado por Dios para cada individuo. Por tal motivo, en
Epicteto el desprendimiento de los muchos deseos relacionados con el apego
superfluo a los bienes materiales e inmateriales es fundamental en el sendero
hacia la felicidad. Ergo, para el filésofo estoico la conquista de la felicidad pasa
primero por la condiciéon de lograr primero la libertad, es decir, la indiferencia
positiva hacia lo que le turbe y la convivencia armoénica con la naturaleza. Un



Analéctica, 2022, vol. 8, nim. 51, Marzo-Abril, ISSN: 2591-5894

movimiento asi precisa antes de la renuncia incondicional de la mayoria de los
descos: Las aspiraciones concentradas en cosas materiales produce insatisfaccion
por su ausencia o dificultad para conseguirlas, igualmente es la causante del temor
frente a su carencia o pérdida de valor en el tiempo, todo lo cual aleja al ser
humano de la senda de la felicidad.

Epicteto también destacaba a la liberacién de las preocupaciones y de la
ansiedad de los problemas como otro gran requisito para lograr la felicidad. El
hombre perturbado por su incapacidad de regular a las cosas que escapan de
su entero control y voluntad no puede ser feliz. El estoico revela que no es la
eventualidad del hecho y de los problemas lo que genera la frustracién, sino la
percepcion e interpretacion que se realiza, el juicio acompanado de desequilibrio
emocional que se reserva sobre los acontecimientos, la gigante imagen sobre ellos.
El poder de las circunstancias para Epicteto no es el arquitecto de la esencia y
finalidad del ser humano, inicamente ayuda a descubrir a su voragine interna.

El avance final hacia la felicidad, segin Epicteto, justamente consiste en
la aceptacién incondicional, radical y adaptativa de los factores externos y
circunstanciales que no pueden controlar, sin que esto se traduzca como una
resignacion desconsoladora. Ni el universo ni el destino pueden proveer a cada
quien todo aquello que se desea, tampoco tienen porque, ya que la decepcién
asidua puede provenir por la insatisfaccién de no tener disposicién de lo deseado
o, inclusive, por la ocurrencia de eventos por fuera de la medida de las propias
aspiraciones o requisitos individuales. En esa direccion, una vida feliz al estilo
estoico del autor abraza al orden de las cosas tal cual como se presenta, no existe
turbacién acerca de lo que se constata como natural en su devenir, tampoco se
pierde balance por lo que no valga la pena modificar al gusto y deseo propios.
Por tales motivos, la felicidad puede ser encontrada solo en el interior del ser,
en cuyo lugar se hallan los bienes de maximo valor y que merecen la pena de ser
perfeccionados.

Al recapitular ahora acerca de Epicuro, se encuentra que su filosofia con
frecuencia ha sido mal interpretada: En ningun instante el autor se refirié
a los placeres de los desaforados en conducta individual y social, tampoco
brindé reconocimiento a aquellos placeres que conducen, irremediablemente,
hacia los comportamientos inmoderados frente a la moral y la ética. Si para la
desaparicion de un dolor es necesario el sacrificio de virtudes y bienes espirituales
de importancia critica, entonces no todo dolor debe ser evitado por cuanto esta
accidon no se convertird necesariamente en un placer significativo para el alma.
Ninguna aponia (ausencia de dolor) podré ser ms pertinente que la virtud de la
prudencia en el esquema filos6fico del autor, ya que esta virtud facilita la sensatez
necesaria para seleccionar a aquellos placeres que sustancian a la esencia del alma
en un estado imperturbable.

En el punto sobre la libertad del hombre como prerrequisito para la felicidad,
Epicuroy Epicteto coinciden otorgando un caracter primordial ala ética, toda vez
que este tltimo la canaliza hacia la mayor revision de la fraternidad humana. Con
Epicuro, en lo particular, la ética cobra un sentido magistral para la superacién de
la ignorancia, la via basica para obtener libertad intelectual, consecuentemente,
la felicidad (Fallas y Cdrdenas, 2006). En el acufiado y consolidacion de esta ética
es ineludible la imperiosa superacion del miedo a la muerte, asi como también la
trascendencia de las supeditaciones humanas a la voluntad de los dioses.
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Una distincidn entre Aristoteles y Epicuro, verbigracia, es que el segundo
descartd que la felicidad estuviese contenida o extendida a través de una autoridad
politica, inclusive, tampoco pulula dentro de la vida social; mas bien consideré
que la felicidad residia dentro de la cotidianidad y sencillez de cada mente y
cuerpo humano (Garcfa, 2015). Otra distincién de Epicuro, ahora de frente
a Epicteto, es que suaviza y revierte profundamente el fuerte rigor del estoico
sobre la felicidad y la virtud: Epicuro propuso que la real sabiduria de la felicidad
dimana en la admiracién a la paz y méxima serenidad de las divinidades, a su
estilo mitico de existencia y perfeccion, pese a que “lo que critica Epicuro es
el compromiso de la divinidad con el mundo y, por lo tanto, la providencia
divina” (Garcfa, 2008, p. 38).

Sexto Empirico, como exponente escéptico, revela su posicién nuevamente
al argtiir que por ser el alcance de la verdad un imposible segtin la capacidad
del hombre, solo el camino de la indiferencia hacia el abanico de posturas
de pensamiento podria esclarecer un probable estado individual, preferente
y mads favorable, para obtener la felicidad. Aunque esta podria ser solo una
simple apariencia identificada, sin esencia en si en el caso de que provenga su
reconocimiento por un simple juicio sobre su existencia o inexistencia. Para el
autor escéptico, el propio y equilibrado sentido comtin mds el seguimiento de
las inclinaciones personales bastarfan para la consecuciéon de la felicidad, sin
contaminaciones procedentes de sabidurias y juicios externos. Para ser felices
se debe preservar la tranquilidad del 4nimo, lo cual se logra entendiendo la
incertidumbre, indiferencia y el cardcter no discernible de la naturaleza de las
cosas.

No es por suerte que Sexto Empirico y otros escépticos advirtieran, de acuerdo
a su Optica particular, acerca de los riesgos de las ciencias al servicio de la politica
y su atentado contra la ataraxia, por situarse mas en la prestacion hacia las formas
de poder que a la felicidad en si (Ramos, 2000). De forma interesante, Sexto
Empirico hizo una importante excepcién en el caso de la poesia y los poetas, en
especial, en torno a aquellos trabajos liricos focalizados en el cultivo y transmisién
del amor y otras emociones edificantes, tales valores si cooperan en el balanceo
del 4nimo y de la tranquilidad como componentes de la felicidad.

San Agustin de Hiponay Santo Tomds de Aquino: Ejemplares del

paradigma ético medieval en torno a la felicidad

Las inquietudes de San Agustin de Hipona estimularon su ingreso en distintas
escuelas filoséficas, observindose varias etapas que influyeron sobre su obra
general, incursionando primero por el epicureismo, maniqueismo, escepticismo,
estoicismo, eclecticismo y neoplatonismo antes de su conversion definitiva hacia
la ascesis cristiana. Este dato es relevante al menos por dos motivos: 1) el
recorrido a través de diversas tendencias de pensamiento filoséfico que sustancian
la posterior critica a las doctrinas abandonadas y, 2) porque el autor formula
una valiosa conciliacién entre el neoplatonismo y el dogma cristiano. El segundo
punto le sirvid para convertir muchas ensefanzas de Platén y del estoicismo en
medio de justificacién, entendimiento y defensa de la fe en Dios, mientras que el
aristotelismo, el epicureismo y el escepticismo serian abiertamente rechazados.
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En los capitulos senialados de la obra dogmatica Enquiridién (Agustin, 1995,
p- 822), se percibe una definicién de la fe como el acto puro de creer en lo invisible
para poder comprender, y la razdn, correctamente utilizada, puede ayudar a
develar la yuxtaposicion de Dios y la verdad (dnica e inmutable) en un mismo
plano de fe, fortaleciendo el valor de este binomio. Lo anterior seria bajo el
entendido primordial de que no existe cosa alguna que no haya sido creada por
Dios, toda vez que dicha sustancia es buena en modo originario. En ese sentido,
para San Agustin el mal no es una ontologia en forma y/o contenido, sino la
privacion del bien. El mal serd una carencia gradual de benignidad, un no ser,
puesto que todo lo creado por Dios es un ser bueno, en vista de que él representa
el sustento principal del bien en si mismo, causa por la que el ser y el bien se
identifican.

Quizés a la influencia maniqueista sobre San Agustin se le deba hoy dia aquel
refran que reza: No hay mal que por bien no venga (Agustin, 1995, p. 917).
Efectivamente, el mal en este caso no se concibe en términos de cosa en si misma u
originaria, sino que debe su existencia al bien, como la situacion de una sustancia
corrompida en lo parcial y jamés de forma absoluta, pues para que ello fuese
posible (la maldad total) se tendria que destruir toda la sustancia. Un aterrizaje en
la cuestién definitoria esta fundamenta en una de las méximas agustinianas sobre
creer para entender y entender para creer (Agustin, 1995; 2010). Recapitulando
acerca el nexo entre el bien y el mal, ndtese ahora la coexistencia entre estas dos
entidades, en tanto que el bien es creacién en si misma de Dios, mientras que el
mal es una condicidn defectuosa e indeseable que sobreviene por el déficit parcial
del bien.

A raiz de aquel nexo complejo se deriva que el mal no puede existir sin el bien,
aunque la direccionalidad contraria si es factible y la prueba de ello lo representa
el Ser Supremo, es decir, Dios, tinico ser puroy perfecto, junto al poder creador de
los elementos restantes. En este punto se aprecia una aparente coincidencia entre
la ética agustiniana, el neoplatonismo y el estoicismo, desde la légica de que el
comportamiento humano tendria como fin tltimo el fraguado de la felicidad. Sin
embargo, San Agustin repunta con la incorporacién del imperativo hipotético-
moral externo de la gracia de Dios y de su visidn beatifica. Tal componente
constituye un requisito indefectible para alcanzar a la mencionada felicidad
(Dios mismo), tras la prictica de las virtudes, pero serfa en la otra vida con la
buenaventura del alma inmortal en el Edén.

La triada central de elementos que para San Agustin componen al hombre, ya
constituyen una piedra angular de anélisis en la comprension de la trascendencia
de Dios alrededor de la nocién de felicidad. Asi es como el cuerpo, el alma y
el espiritu se combinan para intentar satisfacer las aspiraciones por los bienes
duraderos y la verdad: Un Dios como principio, ntcleo, aristas y fin de todo. Al
constituirse Dios como el centro de la existencia, entonces solo en esta entidad
absoluta, inmutable y de infinita sabiduria reside la providencia de la felicidad por
intermedio de la verdad y la bondad.

La forma magistral en la que San Agustin armoniza la fe con la razén
refleja su influencia neoplatdnica y su anticipo a los fundamentos clésicos de la
escolastica. El autor enmarca al devenir histérico del hombre en su busqueda
de la felicidad baséndose en la providencia divina, en la relacién entre Cristo y
las consecuencias directas del libre albedrio de los hombres. De igual manera,
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entiende este nexo desde la real capacidad humana para alcanzar y comprender
la esencia fundamental y asi apartarse del escepticismo: Dios como el camino,
la verdad y la vida. Un planteamiento asi responde a una de las esencias de
la iluminacién, donde “Dios alumbra el entendimiento para hacer posible al
conocimiento” (Albornoz, 2003, p. 93). El autor entonces apuntala a la razén en
calidad de luz eterna con origen integro en Dios, quien la proporciona para el
conocimiento de la verdad (Dios mismo con todas sus generaciones y designios),
por lo que “la iluminacién divina es el resultado de una accién de Dios por medio
de la cual el hombre puede intuir lo inteligible en si mismo” (Gonzalez et al.,
2000, p. 122).

Para San Agustin la felicidad resulta en el gozo maximo de la verdad y, como esa
gran verdad es Dios, cuanto mds adoracién y reconocimiento de si mismo exista a
través de esa verdad absoluta, pues mayor felicidad se podréd experimentar. ¢ Puede
vivirse sin Dios?, en efecto si es posible, pero jamds serd una vida feliz, aunque se
disponga de todos los bienes materiales externos. ¢Se puede ser feliz contra propia
voluntad? Nadie en realidad, por cuanto el alcance de la felicidad es solo posible
por aquellos que honran a Dios, a sus mandamientos y el seguimiento sin dudas
sobre sus designios.

La fe entonces se inquiere por intermedio de la razén que en Cristo se ve
representada por el conocimiento de su evangelio, por la renovacién de todas
las cosas. La lucha perenne por la felicidad posee guardia y custodia en Dios
de principio a fin, aquel individuo que emprenda este transito por sus propios
medios y sin confianza en la providencia divina del Altisimo podrd tener,
fugazmente, instantes pasajeros de aparente felicidad, pero sin que el sentimiento
se permita ser duradero ni justificado en la razén verdadera. El gozo que se
advierte dentro de si por creer en Dios y vivir su amor es el estado mental
sustentado en la razén que lleva a la felicidad, en tanto que ninguno de estos
elementos esta sujeto a situaciones, condiciones o factores terrenales. Justo aqui
estriba la perdurabilidad del gozo y de la felicidad consecuente: Si sus vias y
contenidos de realizacién no dependen de nada en esta dimension terrenal sino
tnicamente de Dios, entonces tanto gozo como felicidad pueden durar para
siempre si las inteligibilidades de la verdad y del hombre mismo se mantienen por
la fe completa y profunda en la divinidad.

La busqueda de la felicidad no consiste en rastrear su existencia, sino en la
simple admisién de que siempre ha estado presente, dentro del templo de la
verdad que es Dios. La justicia, prudencia, placer, indiferencia al dolor, ética,
ataraxia o la razén no son suficientes por si solas, ni tampoco combinadas entre
si para obtener al mencionado gozo y a la develada felicidad; todo esto es de
incompleta utilidad sin la iluminacién de Dios, sin la perfeccion del alma que nos
otorga su amor. De nuevo se observa la huella neoplaténica sobre San Agustin
cuando infiere que la ascesis rigurosa por la purificacién del alma podria procurar,
mis alld de la contemplacién, una poderosa e ineluctable intimidad con Dios, la
propuesta de que la felicidad pueda operar, inclusive, post mortem al valorar que
lavida eterna estd garantizada por Dios. Ya entonces el mismo aval de la eternidad
por fe y creencia en la divinidad confecciona otra mayor razén de gozo en calidad
de poder del presente, soportado en la esperanza de vivir por siempre libre por los
desencadenamientos aportados mediante la verdad.
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Por cuanto la comprension de Dios esta por encima del ejercicio individual de
la razén, la capacidad inteligible del hombre es versatil, pero la Verdad Suprema
de la providencia divina resulta inmutable y llegar a ella responde ala unién entre
fe y razén, el sumo bien de considerar a Cristo como ejemplo del camino hacia la
felicidad. No obstante, para que San Agustin llegase a estas conclusiones, primero
atravesé por fases de busqueda incesante de la felicidad desde otras perspectivas
filosoficas como ya se anuncid, hasta que con la iluminacién se provey6 de un
estadio de lucidez, el cual le permitié percatarse de que la felicidad existia ya
dentro de si y la forma de invocarla era con devocién, conocimiento y amor hacia
aquella Verdad Suprema, tal como se invoca en su plegaria lirica a continuacién:

Atiende, Sefior, mi stiplica
que no desfallezca mi alma bajo tus ensefianzas,
y que yo no desfallezca al confesarte tus actos de conmiseracion
por los que me has arrancado de todos mis pésimos caminos
para arrullarme por encima de todas las seducciones que perseguta,
y para que te ame con todas mis fuerzas
y estreche tu mano con todo mi corazdn. (2010, p. 144)

Santo Tomas de Aquino, por su parte, ocho siglos después, se esforzd por
conformar un enlace entre las posturas éticas y la doctrina moral cristiana,
bésicamente, entre la vision aristotélica (ética eudemonista) y la ética agustiniana.
En ese orden de ideas, propuso que el maximo bien perseguido por el hombre era
la felicidad, pero vista esta solo a través de la contemplacién beata de Dios: Un ser
brillante, perpetuo, de poder e inteligencia ilimitados y absolutos; cuya sabiduria
es infinita y que otorga el justo y légico orden cédsmico-natural al universo y
a sus seres vivientes. La diferencia crucial entre Aristoteles y Santo Tomds es
que, mientras el filésofo griego establecia que la felicidad se consigue con el
perfeccionamiento de la naturaleza humana mediante conocimiento y la practica
virtuosa, el filésofo cristiano, con reserva, rectific que el hombre por si solo en
estavida no puede obtener, debido a su abismal distancia con la naturaleza divina,
aquella felicidad si es que no se hace por intermedio de una iluminacién especial
del alma otorgada por El Creador.

En la Cuestiéon 58 (La Justicia) de esa obra inconclusa denominada Suma
Teoldgica (1265 — 1272), se observa que el autor define a la virtud como aquel
habito selectivo de la razén constituido por la prictica de actos buenos vy, de
forma similar a Aristételes, Santo Tomds sefiala que este buen hébito delimitado
por la prudencia, ya permite establecer el término medio y ptimo entre los
dos extremos de la accién humana (defecto y exceso). La justa importancia
y medida cognoscitivas que Santo Tomds proporciona a la razén le permite
argumentar, con amplia sindéresis, que aquella forma parte de la naturaleza
humana y posibilita a este ser del poder para deliberar, es decir: La potencia y
acto de reconocimiento entre el bien y el mal. De esta manera, la justicia parte del
citado reconocimiento, como la virtud moral que conlleva el obrar bien dando a
cada uno lo suyo, habito que opera de forma voluntaria, estable, firme, constante
y perpetua més no eterna en deidad, pues nada es coeterno a Dios (Tomds, 1995).

La razén de la justicia exige que siempre se refiera a otro, por cuanto esta
integrada por multiplicidad de supuestos solo constatables entre individuos
que puedan operar desde el exterior a través de sus actos y voluntades, nunca
conforme a sus pasiones. Asimismo, es justamente a partir de dicha referencia que
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la justicia puede, ademds, ordenar al hombre con respecto a los otros y en cuanto
alos bienes individuales y al bien comun. Sobre esta vista, el autor distingue entre
dos formas de justicia: a) particular y, b) legal. Los dos modos se corresponden
haciendo hincapié en la justicia legal alegando que “es virtud general, es decir,
en cuanto ordena el acto de otras virtudes a su fin” (Tomds, 1995, p. 481).
Esto aparte de que la justicia legal organiza inmediatamente al hombre en las
cuestiones que lo vinculan con su medio interactivo o comunal (bien comun) y
medianamente en cuanto al bien particular de un sujeto. Por tal motivo, el autor
indica que lajusticia legal es una virtud especial, pues se halla en lazona més noble
del alma humana, en tanto individuo y miembro de su comunidad.

Lalégicade Santo Tomds deja entrever su importante nocién sobre el fin de las
cosas y, por consiguiente, el fin tltimo del hombre también: El hombre revestido
de razdn se moviliza en el sentido y direccion de su finalidad, es decir, un control
bien regulado de sus acciones orientadas por un libre albedrio racional. Un
individuo dotado de razén y con uso equilibrado de la misma puede percibir, casi
de inmediato, que su fin tltimo es Dios como fuente creadora de todas las cosas y
manantial eterno de la felicidad. Asimismo, es la divina providencia la principal
riqueza infinita, mientras més se le ame, los valores de riqueza restantes resultan
menos importantes, lo mismo que su posesién y utilidad. Del Bien Supremo
(Dios) se alimentan los hombres y, mientras més lo hagan, mayor hambre de
conocimiento sobre este existird por cuanto es la fuente de la felicidad péstuma.

En El Creador reside y se multiplica la bienaventuranza del ser humano, su
dicha y confianza de un porvenir repleto de felicidad espiritual (Escobar, 2008).
Esta parte de la perfeccién del alma predefine a una vida igualmente honorable,
pero el fin verdadero de esta virtud no es el honor en si, sino el alma que se
regocija en la supremacia de Dios Todopoderoso. Una situacién muy semejante
acontece con los bienes corporales, la fama y la gloria: No son bienes duraderos
que se deseen en el camino hacia la verdadera felicidad. Los elogios, homenajes
y demds reconocimientos publicos solo alimentan a la reputacién y al exceso
de autoestima, pero la esencia de estos puede ser artificiada y hasta apécrifa. La
felicidad mds auténtica reclama de perpetuidad y constancia, tales condiciones
tnicamente pueden ser otorgadas por el cardcter infalible e inmutable del amor
de Dios.

Sin embargo, la estabilidad dela felicidad en el Bien Supremo exige del ¢jercicio
de la virtud de la prudencia en un sentido amplio y extendido. Verbigracia, la
administracion de la justicia y del poder reclama de un discernimiento racional
inspirado en el amor a Dios, por lo que resulta inadmisible que se provoque
dano alguno, premeditado y alevoso, por el uso corrupto o pérfido del poder o,
auin peor, a través de un ejercicio retorcido de la justicia. La vivencia plena del
hombre enlainmensidad virtuosa de Dios provee de esa capacidad para distinguir
entre el bien y el mal, una llave espiritual y de razén para gestionar con el mejor
criterio politico y social entre tus semejantes. La referida capacidad de distincién
y discernimiento procede de lo més interno del ser y se activa con la fe en Dios,
asi como también las leyes eternas, naturales y positivas cobran sustancia veridica
siempre que sean manifestacién pura de la voluntad de Dios.

Ahora bien, Santo Tomas identifica y reconoce que en las inmediaciones de la
felicidad también existe una forma de placer que experimenta el hombre, lo cual
se debe ala compatibilidad entre el bien obtenido y el fin de la naturaleza humana,
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es decir, el placer se produce cuando en realidad valor en cuestion que se asocia
a la emocién de gozo responde con sentido adecuado a la perfeccion del alma.
No obstante, la experiencia sensorial de placer por si sola no corresponde a la
felicidad, mucho menos al Bien Supremo, ya que solo se vincula ala saciedad de lo
corpéreoy carece de trascendencia espiritual para la demostracién de la existencia
de Dios (Tomds, 2010). La providencia divina no es un bien creado en la vida
terrenal ni estd compuesta por nada que forme parte de esta. Por tal motivo, Dios
es un ser invisible e infinito que se constata a través de sus demostraciones visibles
y finitas (Gonzélez et al., 2000; Lépez, 1997). Precisamente, una demostraciéon
visible y finita de la divinidad es la capacidad racional del hombre por encontrar
ala verdad tltima, al Bien Supremo y la felicidad como tal resuelta en el cardcter
inmutable y absoluto de Dios que se vive en el corazén.

El modo definitivo para manifestar a la felicidad es el mismo vehiculo para
expresar ala voluntad divina. De esta manera, un posible orden explicativo acerca
de Dios posee un compendio de verdades mistéricas que trascienden, por mucho,
a la capacidad de razonamiento humano. Por ejemplo, la unicidad y la Trinidad
del Bien Supremo: Padre, Hijo y Espiritu Santo, tres personas y un solo Dios;
ya plantea un reto de comprension compleja para la razén, aunque con menos
dilema en calidad de dogma y como cuestién para la fe cristiana. Asi notamos
otras verdades alcanzables por la razén natural, verbigracia, la de Dios como un
ser necesario por ser perfectisimo, motor absoluto, creador y ordenador de toda
la existencia material e inmaterial; la primera causa y aseidad como esencia divina
omnipotente, omnisciente, omnipresente y de ultra digna adoracién.

El entendimiento humano basado en la razén puede alcanzar a dar cuenta de
la existencia y unidad absoluta de Dios, pero si este entendimiento se repliega
solo en el reporte de la experiencia sensorial sin el gran componente principal de
la fe, entonces se requerird de una virtuosidad mucho més elevada para explicar
lo que el quid divino en realidad es y lo que implica desde la felicidad. En la
doctrina tomista, la razén natural coadyuva a la perfeccion del alma mediante
la comprension existencial del Dios tnico y de la naturaleza de las cosas, pero la
verdad de fe no podra ser nunca contradicha por este conocimiento racional, per
se, limitado a ciertas explicaciones verosimiles, pero insuficientes por definicién
en el propésito de apreciar al cénit del Bien Supremo.

Se detecta dentro de la doctrina tomista que la felicidad duradera encuentra
identidad de esencia y existencia solo por intermedio de la divina providencia.
Por la gracia absoluta de Dios la felicidad final se recrea de forma simple, perfecta,
bondadosa, infinita e inmensa solo por la inmutabilidad, eternidad y unicidad
del amor de la esencia divina de El Creador. Del mismo modo, esta felicidad se
expresa por el fomento de la justicia divina, la misericordia, la liberalidad acotada
en los mandamientos y el ¢jercicio perpetuo del perdén y el amor.

Analisis decolonial de aspectos complejos encontrados sobre la
felicidad en las doctrinas de San Agustin de Hiponay Santo Tomas
de Aquino

En el caso de San Agustin, de identifican series diversas de dilemas teoldgicos
debido a un admitido y profuso caricter dogmatico, tal vez hasta superior
al detectado en la linea doctrinaria de Santo Tomés. El camino que despeja
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San Agustin para el mundo conocido y la conquista de la felicidad como fin
ultimo parece depender, con un posible signo cuestionable, mucho mads del
concurso de la gracia de Dios que de la practica de las virtudes. Esto puede
deberse, principalmente, a la imperfeccién de la naturaleza humana, la cual
supone al pecado original y, por tanto, la muy remota equivalencia entre el
hombre y la divinidad. Una triada de cuestionamiento emerge de esta presunta
distancia notable: a) ;Cémo se explica la creacién divina de almas con cada
nuevo nacimiento humano frente al controvertido tema del pecado original?, b)
¢acaso todas las entidades creadas por Dios, segun San Agustin, no son buenas en
si?, ¢) ¢0 segun es aceptable decir que El Creador construye almas previamente
estigmatizadas por el pecado original?

Estas interrogantes mundanas que obedecen a la influencia maniqueista que
tuvo San Agustin antes de ser catecimeno, ya empiezan a dilucidarse cuando
se internaliza el sentido clave que el autor confiere al amor, en la capacidad
dotada que posee para transformar al alma hacia un estado mejor: mas perfectible,
dichoso y virtuoso. El amor que se experimenta por la voluntad divina en el
interior de los hombres hace posible a la regeneracién espiritual, promueve el
desaferro de los bienes terrenales que apartan al ser del gozo real del dnima,
reafirma la presencia de la Verdad Suprema que es Dios viviendo en el interior
de cada hombre y mujer. Si bien el pecado es contrario al amor a Dios, lo mismo
que la tristeza por ser anténimo de la felicidad y porque de la primera se deriva la
posibilidad de incurrencia en el pecado; el autorreconocimiento por fey razén de
la propia naturaleza puede ofrecer como salida también a la auto trascendencia
(Agustin 1995;2010). Esto equivale a la elevacion del alma dotada de razén hacia
el paso de la iluminacién, cual sabiduria en espiritu eterno de Dios. Aunque sin
fe nada de esto es minimamente posible, ni siquiera en la imaginacién.

El conocimiento y vivencia de la Verdad Suprema exigen de constancia y
esperanza entre los equilibrios de la fe y la razén. Ya los desvios y desvarios del
hombre en la busqueda de esta Verdad e intento por ser felices mediante la senda
del menor sacrificio ocasiona, numerosas veces, que se cifren esfuerzos vanos
en la obtencién de bienes de efimera importancia, junto a momentos breves de
felicidad o de sola apariencia. San Agustin estuvo convencido de que el libre
albedrio era importante para la esencia humana, pero su conduccién afirmativa
siempre deberia estar guiada por el amor a Dios, siendo el sumario de todos los
bienes. Justo esa libertad en el ser humano tiene un condicionante: Ama a la
Verdad Suprema y haz lo que desees, por cuanto las acciones estardn resueltas
en el camino hacia Dios, en torno al patrén de sus mandamientos y misteriosas
revelaciones.

De nuevo una de las mas valiosas contribuciones de San Agustin ha sido la
interesante alineacién entre fe y razén, donde el poder del amor sirve de firme
enlace entre ambos conceptos, ya potenciando la actividad del conocimiento en
busqueda de sabiduria, para la comprension de las relaciones de la naturaleza,
pero, aun més importante, para la develacién definitiva del camino hacia Dios, la
misma senda consecutiva de la felicidad en el que lalibertad de amar proporciona
al bien maximo de la Verdad. Al mismo tiempo, el autor sostiene que, de
identificarse alguna virtud crucial, esta seria la misma perfecciéon del alma
fraguada en el amor a la Verdad Suprema.
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Santo Tomds no escapa al 4nimo de los interludios criticos anteriores, aunque
la mesura pragmitica que este autor le otorga a la razén le resulta de utilidad,
con buena providencia, en calidad de resguardo descriptivo de la felicidad: La
iluminacién de Dios sobre los hombres, asi como la disciplina que estos deben
proveerse para perfeccionar sus virtudes como parte de ese plan de aproximacién
ala providencia divina. El referido plan no se veria completado en la vida terrenal,
quedando en brecha interrogativa la posibilidad de identificar tipos de felicidad
en la ética de Santo Tomds en lo que respecta a lo natural y lo sobrenatural.

Desde luego, resulta imposible ignorar la distancia histérica de cerca de 800
afios entre los pensamientos de San Agustin y Santo Tomds y, aunque multiples
revisionistas argumentan que el medioevo significé una era de estancamiento
cognoscitivo, es destacable igualmente la postulacién ética de ambos autores.
El carécter heterénomo de ambas éticas posee como denominador comtn una
prescripcion moral obligante que se impone desde el exterior, la cual prescribe
que para ser felices se debe ser merecedor del beneplicito beatifico de Dios,
tanto en esta como en la otra vida, requisito indefectible para que el proceso sea
completado.

En otro sentido, dentro de la ética agustiniana no estd suficientemente clara
la diferencia entre fe y razén, so pena de conciliar siempre a la segunda como
subsidiaria y reforzadora de la primera, diciéndose que la fe es creer en lo que
no ves, donde la razén contribuiria a robustecer este dogma inmutable y jamas
disputarlo. Quizds Santo Tomds aspir6 a clarificar lo entendido por San Agustin
al afirmar que es indispensable ver para creer, pero siguiendo a la razén practica
como base mayuscula de la ley moral natural (Tomas, 1995; 2010). Este evento
orienta a los actos voluntarios hacia la felicidad, es decir, Dios, y como este
régimen participa de la ley eterna divina en tanto que el hombre es producto de
El Creador, entonces Santo Tomas logré registrar una concepcién trascendente
del ser humano, més evolucionada y refrendada, en compania de un argumento
racional de la divinidad a partir de lo evidente en la ley natural.

Desde el punto de vista politico, San Agustin y Santo Tomds coinciden en
que resulta una prioridad la subordinacién y sumisién de los poderes del Estado
a los designios de la Iglesia Catdlica. Los autores reconocen un valor positivo
de la sociedad humana, pero solo una vez asegurada aquella dependencia de las
instituciones publicas al servicio de Dios por medio de su Iglesia. La justificacién
brindada reside en el fin trascendente de la humanidad y su salvacién divina
como fuente de felicidad perpetua, pues existe una ley superior a la natural y los
hombres en la otra vida serdn juzgado por ella, todo lo demas parte de los bienes
imperfectos, incluyendo a la sociedad misma.

La perspectiva inmutable, absoluta e infinita de Dios como Bien Supremo
ofrecida por San Agustin, le llevan a argiiir que todos los bienes restantes fueron
creados por esta entidad divina, pero no comparten su misma naturaleza o esencia
(Agustin, 2010) En ese sentido, se identifica una caracteristica nueva en Dios y
es su estado no replicabilidad, es decir, la entidad divina no puede escindirse o
derivarse de la misma otros bienes idénticos, ya que su cardcter inico e inmutable
se lo impide. Un ejemplo clasico de esto es la misma creacién del hombre:
Construido a la imagen y semejanza de Dios por este mismo, pero jamés serd
el Bien Supremo ni se convertiria en su reemplazo. El hombre entonces si es
mutable, relativo, imperfecto y finito; su creacién forma parte de la sabiduria

18



Adelso Nikolai Malavé Figueroa. El transito hacia la felicidad segiin Aristdteles, Epicuro, Epicteto, Sexto Empirico, San Agustin de Hiponay...

residente en la Verdad Suprema y, como anadirfa Santo Tomds también, la
comprensién de esta obra creadora de Dios, desde lo terrenal, va més alla del radio
de accién de la razén natural, por lo que se precisa de fe, entrega y amor para
internalizar el propésito de la existencia de la providencia divina, el camino real
hacia la felicidad.

Entre San Agustin y Santo Tomids se discierne que la conjuncién sobria y
equilibrada entre la fe y la razén puede brindar, sobre la senda de la demostracion,
la cuenta de existencia efectiva de Dios a partir de sus efectos, aunque la esencia
divina no pueda caracterizarse, como si se harfa con los bienes simples o inferiores.
En el proceso limitado de demostracién de la causa propia se logran proporcionar
identidades a Dios por intermedio de sus obras, las cuales revestidas de misterio
dejan notar varios de sus significados: bondad, sabiduria, poder de redencién
de los pecados, justa misericordia, la ofrenda de amor, entre otros tantos. El
regocijo del corazén de los hombres con apertura a la Verdad Suprema forma
una cercania ascendente a la iluminacién, no solo ni mas importantemente en
los términos de un mejor entendimiento de las cosas, sino en la experimentacién
de ese sentimiento ansiado: La felicidad perdurable. El pan puede faltar, pero
jamas el hambre por el amor de Dios, mientras se alimente el hombre de esta
esencia divina, aunque sin poder demostrarla salvo en el punto de su existencia,
més hambre tendrd de Dios y mayores motivos de ser feliz con la esperanza de
una vida eterna.

Conclusiones

El tema de la felicidad cumplié un rol decisivo y protagénico en la edificaciéon
de la ética grecorromana y en la consolidacién de la ética medieval. Con
San Agustin de Hipona y Santo Tomés de Aquino se presentan puntos
nodales claves que conectan a diversas escuelas de pensamiento filoséfico,
ya aceptando o rechazando, en diferentes fases histéricas de sus vidas, a los
postulados de los griegos que les influyeron (inclusive de persas como Maniqueo
en el caso particular de San Agustin). Mientras Santo Tomds incorpord de
Aristételes al esquema ético del hombre en ejercicio de las méximas virtudes
como e¢je principal de la doctrina moral cristiana, San Agustin, ocho siglos
antes, en su busqueda de compresién sobre la felicidad transité primero por
distintas manifestaciones éticas de la filosoffa helenistico-romana (epicureismo,
escepticismo y eclecticismo), pasando también bajo el influjo del maniqueismo,
hasta finalmente tener laintensa influencia del neoplatonismo, tltima que le vali6
en la concepcion de su ética cristiana soportada en la ascesis.

Los exponentes filosoficos revisados en esta oportunidad parecen estar todos
de acuerdo en un punto clave: La felicidad no es un estado, cualidad o
producto de caracter inusitado, automatico o espontdneo que emerja del vacio.
A contrario sensu, se trata de un sentimiento conseguido, en su méximo grado de
manifestacion, con aporte de dosis de suma maduracién intelectual, virtuosidad,
energfa vital, incursién profunda en el alma y elevada conviccién. Asi vemos
desfilar posturas grecorromanas que exploran a la felicidad desde perspectivas que
no se califican acd como incorrectas, solo insuficientes en la verificacién de una
respuesta definitiva a la busqueda de ese tan anhelado e histérico sentimiento.
En este transito de elementos diversos que se apuntaron como intermedios
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necesarios para lograr la felicidad, se hace notar que su aparente significado es
asociativo siempre a algo mds: A la virtud, al placer, al saber, a la ataraxia, al bien
en si 0 ala comuniodn entre la fe y la razén.

No pareciera existir entonces un camino hacia la felicidad que sea simple y
que no presuma antes de una implicacién previa, profunda y trascendental del
hombre; tanto dentro de sus fibras més intersticiales como en su proyeccion a
través de bienes exteriores e, inclusive, mas alld: Por el cristal traslicido, absoluto
y eterno de una entidad divina. Lo cierto es que, sin el devenir histérico-filoséfico
de aquellas escuelas de pensamiento aristotélico y helenistico, no habria sido
posible la confecciéon de la doctrina moral cristiana tal como se conoce en la
actualidad, menos atin una nocién de felicidad existente en la esencia de un Bien
o Verdad Suprema: Dios, en existencia y esencia.

Los filésofos griegos prepararon inicialmente el terreno para enlazar
inteligiblemente al alma con la felicidad, al punto de constituirse ambas en
intérpretes del abanico de versiones éticas. En la ética eudemonista de Aristdteles,
el alma en completa armonia encuentra su punto sin retorno mediante la
autorrealizacion vy el cultivo maximo de las virtudes, la felicidad como un bien
ultimo en si mismo, con justo equilibrio entre el miedo y la temeridad. Epicuro
desde su hedonismo escenifica a la vida feliz con la experimentacién moderada de
placer fisico ¢ intelectual (descartando a los excesos), la reduccién del sufrimiento
y todo enfocado hacia la purificacién equilibrada del alma. El estoico Epicteto
supera a los cinicos al sostener que la felicidad alcanza su cima cuando se renuncia
a los bienes materiales, cuyo deseo angustioso se sustituye por el fomento de la
razény la virtud perfectibles y dirigidas hacia la imperturbabilidad del alma. Con
Sexto Empirico y su postura escéptica reina una obstinada desconfianza hacia el
hombre y la razén para llegar a la verdad, por lo que resuelve una férmula de
indiferencia ante las teorfas y una abstencién frente a todas las cosas que puedan
turbar a la mente y el alma. Siendo inadmisible el conocimiento verdadero
mediante la suspension del juicio, la duda sobre lo real no emerge en el indiferente
ni causa desdicha en quien se abstiene de abrazar a la razén.

Aquella duda que tanto atemorizé a los escépticos, para San Agustin
representé uno de los componentes primordiales en la actividad de reconocer
al Bien Supremo: La experiencia con la duda permite el inicio del sendero de
la certeza racional en la espiritualidad, es decir, la incursién interna, profunda e
iluminada dela relacién con Dios. Quien no se permita dudar le resulta imposible
aspirar vitalmente a la verdad, solo consiente su incapacidad de trascender a su
propia realidad corpérea y desconoce, irremediablemente, que existe un espiritu
incorpéreo desprovisto de deseos materiales, yaaspirante aunavida eterna dentro
de la infinitud de la providencia divina. Cada gestién intelectual del individuo
iluminado conduce al mismo cauce: Penetrar ala fuente de amor infinito y eterno
de Dios, con una voluntad impulsada por la combinatoria entre fe y razén, ya
estimulado en un sentido por ser feliz mediante la redencién del pecado que solo
puede ser obtenido de parte de Dios, el Bien Supremo.

El nexo armoénico entre la fe y la razén para el entendimiento espiritual de la
Verdad Suprema fue nutrido por Santo Tomas. Por intermedio de la iluminacién
especial del alma, el hombre puede distinguir con mayor éxito entre el bien y
el mal, ya decidiendo mejor cuales valores le corresponden, virtuosamente, para
purificar su alma e internalizar al amor de Dios. En esta via, el hombre con

20



Adelso Nikolai Malavé Figueroa. El transito hacia la felicidad segiin Aristdteles, Epicuro, Epicteto, Sexto Empirico, San Agustin de Hiponay...

apoyo de la razén proporciona organicidad, ordenamiento y una metédica mds
cientificaa susideasyacciones, justificindolas con un cardcter natural de las cosas.
Pero es a través de la fe méds profunda que el espiritu desarrollo su encuentro
definitivo con Dios, no solo al verificar racional y animicamente su existencia a
partir de sus efectos de amor, sabiduria y redencién; también por la fe confiada y
depositada en su esencia divina, aunque no demostrable cientificamente, si vivida
intima y felizmente en la relacién con Dios, en la esperanza de una vida eterna,
una salvaciéon mis alld de la terrenal y corpérea.
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