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TEXTO-APUNTE - LA VIDA VIRTUOSA

“El hombre virtuoso es de tal manera que, por su propia y mds intima esen-
cia, tiende a la realizacion del bien a través de su actuar” #

Para que el hombre que guia su conducta por las normas morales, destinadas a la
realizacién y plenificacion humanas, sea verdaderamente bueno (v no sélo actie
bien) debe desarrollar ciertas disposiciones que de forma permanente le lleven facil-
mente hacia el bien. Estas son las virtudes.

1.- LOS HABITOS

Para comprender qué son las virtudes es necesario anteriormente conocer la natura-
leza de los hébitos ya que las virtudes son un tipo de habitos. El término habito
procede del verbo latino habere que significa tener, poseer. Pero Santo Tomas distin-
gue dos acepciones en que esto puede considerarse: puede significar tener algo, una

Los habitos
son un modo
de ser, una
disposicién del
sujeto

cosa o, en segundo lugar, tenerse a si, tener un modo de ser en si. Y en este tltimo
sentido ha de entenderse la doctrina de los hébitos los cuales designan, de esta
forma, una posesidn de si mismo, un modo de ser, una disposicién, por lo tanto, del
sujeto. Aristételes define al habito (o tenencia) de este modo:

“En otro sentido, se llama tenencia la disposicion segtin la cual lo dispuesto
estd bien o mal dispuesto, o bien por si o en relacién a otra cosa” >

Ante todo es preciso diferenciar en estas disposiciones los hdbitos entitativos de los
operativos: los primeros disponen indirectamente para el obrar, ya que perfeccionan
a la sustancia en si misma (por ejemplo la salud del cuerpo), los segundos de modo
directo. Aqui nos interesan estos dltimos.

Los hébitos operativos son :

cualidades relativamente estables que disponen a obrar de modo
facil y pronto

a) Son cualidades, es decir modos de ser, determinaciones de una sustancia. Y
en efecto, ellos implican la actualizacién de una potencia dentro de un ser que es
una sustancia. Estas cualidades se diferencian de otras del mismo género en
cuanto son disposiciones buenas o malas, disposiciones inmediatas de la natu-
raleza del sujeto, es decir, cualificaciones de la misma.

b) Relativamente estables, dificilmente movibles; constituyen una especie de
segunda naturaleza ya que permiten actuar con una cierta espontaneidad, de
modo casi natural. Cada esfuerzo realizado por el hombre en vistas a su fin le
deja una huella; asi la experiencia pasada se fija, aunque no de manera defini-
tiva. Por medio de los habitos el pasado se hace presente. De alli la facilidad,
incluso, deleitabilidad, que dan para actuar.

135

7 Pieper, J.. Amtologia. Herder, Barcelona 1981, p. 18.

“% Aristoteles, Metafisica, LV, .20, 1022b10. Ed. cit,, p. 262. ¥ Santo Tomis de Aquino comenta:
“(...) el hibito no solamente implica orden a la misma naturaleza del ser, sino también — y
consiguientemente - a la operacién, en cuanto que ¢s el fin de la naturaleza o un medio
conducente al fin. Por lo cual dice Aristételes en la definicion de habito que es wia disposicicn
canforme a la cual wun ser estd bien o mal dispuesto, ya en velacién a si mismo, es decir, segin la
propia nawraleza, ya por orden a otra cosd, a saber, por orden a un fin". Suma Teoldgica, 1-11,
q.49. a.3. BAC, Madrid 1954, vol.V. pp. 36-37.
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¢De dénde provienen los habitos?

Si consideramos, como hemos hecho con cada uno de los temas que presentamos,
una distincién (sin contraposicion. una vez més!) entre el orden natural y el sobrena-
tural, también aqui debemos diferenciar dos ordenes de hébitos.

a) Comenzamos por los hdbitos naturales. Asi cbservamos que en el hombre
hay disposiciones innatas y disposiciones adquiridas.

Las primeras son de dos tipos: comunes a todos como lo son la tendencia al
conocimiento de la verdad y la disposicién a la realizacidn del bien, y propias o
individuales de cada uno, como son los talentos.

Los habitos naturales adquiridos se forman necesariamente por repeticién
de actos™; un acto dispone al otro. Por eso pueden aumentar o disminuir pero
también pueden corromperse cuando son sustituidos por un hébito contrario. El
hombre, en este sentido, no puede escapar a los habitos. Cada acto que hace lo
dispone a actuar en esa misma direccién en sus préximas acciones. Obrar por
habitos, empero, no es sinénimo de hacerlo mecanicamente, automaticamente:
esta forma de actuar no es moralmente valorable.

b) Si se trata de habitos sobrenaturales, como la gracia, las virtudes infusas y
los dones del Espiritu Santo, estos necesariamente han de ser infundidos por
Dios. Estos habitos pueden aumentar por el ejercicio intenso bajo la gracia o
pueden corromperse también al perderse la gracia, su principio, en el pecado
mortal.

De este modo se distinguen, por causa de su origen, los habitos naturales-innatos,
como el hébito de los primeros principios de la inteligencia; los naturales o adquiri-
dos, como la fortaleza, v los sobrenaturales o infusos, como la fe.

¢Por qué se necesitan habitos?

* Los habitos son necesarios. En primer lugar porque el ser humano tiene potencias
espirituales y la vida espiritual, a diferencia de lo que sucede en el orden material,
conlleva una indeterminacién, que el hombre debe definir libremente, y una com-
plejidad de elementos que requieren ser ordenados®®, del mismo modo como el arte
ordena la inteligencia practica v junto a ella la imaginacidn, la voluntad v las facul-
tades que ésta mueve a actuar en la produccién de una obra artistica. Entonces,
ante la realidad de potencias que no estan determinadas a un solo acto v que
interactiian entre ellas, la presencia de habitos resulta imprescindible. Estos vienen a
ocupar un lugar intermedio entre las potencias y los actos.

Evidentemente que nada de esto serfa imprescindible si el hombre no fuera un ser
finito e imperfecto en el que hay verdadera distincién metafisica entre su ser v sus
facultades y su obrar, entre las normas de su naturaleza v el querer de su voluntad.
Pero el Gnico ser que es una unidad perfecta es Dios.

* Pero también son necesarios a causa de las heridas del pecado original. En
efecto, como hemos sefialado al tratar el tema del mal, la caida originaria introdujo
un desorden, una desviacion, un debilitamiento en las potencias de la naturaleza

“" Fstamos haciendo referencia a las vinudes que no exceden la naturaleza humana v no a las
sobrenaturales que son infusas.

4 Clv. Simon, R., Moral, op. <it.. p. 327
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humana y asi los hébitos son requeridos para rectificar estas facultades.

=Y, en tercer lugar, el desequilibrio de la naturaleza humana que tiende al bien
universal pero debe realizarse en lo concreto hace también necesarios a los habitos.

Asl los hébitos se presentan como disposiciones relativas a la propia naturale-
za, “en otros términos, los habitos de un ser determinan la manera de realizar su
propia definicién™?¥, Y la definicidén de un ser pasa por la “forma” que no es sélo su
esencia sino también su razén de ser, su fin, de manera que los habitos atarien al
modo en que el hombre realiza su esencia y a la distancia en que se halla de su fin.

Por esa razén nunca son neutros: son buenos o malos, se presentan como exigen-
cias de progreso o de regresién, que inclinan hacia la perfeccidn o alejan de ella, que
disponen a realizar actos convenientes a la naturaleza del hombre o en contra de
ésta. Los primeros son denominados virtudes v lo segundos vicios.

2.- LAS VIRTUDES

El término virtud deriva del vocablo latino vir. varén, el cual a su vez viene de vis,
fuerza®®. De esta manera la virtud, en un sentido originario, serfa la fuerza propia
del hombre. Y desde esta significacién fisica el término fue adquiriendo una signifi-
cacién analégica mas espiritual y finalmente moral®".

La virtud es un:

hdbito operativo bueno

Es una disposicién permanente que inclina, de un modo fuerte y firme, a
una potencia para actuar conforme a la recta razén. Por eso constituye una
cierta perfeccion®'? o complemento de la potencia.

“El nombre de virtud denota una cierta perfeccién de la potencia. Ahora
bien, la perfeccion de cada ser se considera principalmente por orden a su
fin. Pero el fin de la potencia es el acto. Por consiguiente, se dice que una
potencia es perfecta cuando estd determinada a su acto”. 2

Santo Tomas la define como ultimum potentiae, esto es, el término altimo de
una potencia, “lo sumo de lo que uno puede ser”*", Y esto significa que en el

2 Gilson, E.. Fl tomisuio, op. cit. p. 358.

“ Asi lo establece Cicerdn para el término virfies. Sin embargo. Santo Tomis de Aquineo lo hace
derivar del término vis que significa fuerza. De este modo la virtud significard la fuerza o
potencia. Asi lo establece en la Cuestion disputada sobre las virtides en conuin, a.1: “Debe
decirse que la virud, segin la naturaleza de su nombre, designa el complemento de la poten-
cia: por lo que también se dice fuerza en cuanto que alguna cosa, por la plena potestad que
posee. puede seguir su impetu o movimiento™. Trad. de II. Velizquez Fernindez, en Cuadernos

de Filosofia n. 22, Universidad lberoamericana, México 1994, p. 5.

4 “Estas eatutes iran significando todas las potencias o facultades del hombre, luego la fortaleza
v valor, como virtud mis varonil v cercana a la fuerza fisica. terminando por hacerse especifica
designacidn de la oitied buomana o de la vida moral. que es el verdadero robur aninid. fuerza
v energia espiritual, o perfeccidn de las potencias para su actividad mds humana, la del orden
moral”. Barbado Viejo, Fr.. Introduccién a la q.55 de la Suma Teoldgica de Santo Tomds de
Aquina, ed. cit, p. 152

2% La idea de perfeccidn ya estd presente en la raiz arf que constituye el vocablo griego areté
que designa la virtud.

2 Sunto Tomids de Aquino, Swmea Teoldgica, I-11, q.55, a.l. BAC, Madrid 1954, vol. V, p. 159,

' Pieper, ].. Antelogia. lerder, Barcelona 1984, p, 15,
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La estabilidad

que genera el
habito da lugar
a circulos

virtuosos

hacerse del hombre, la virtud ocupa el especial puesto de llevarlo a la verdadera
realizacion a través de la recta actualizacién de sus facultades naturales, ya orienta-
das, como hemos senalado, al bien.

Y dada la estabilidad que genera el hébito, en el caso de un habito bueno, dicha
permanencia se traduce en la gran ventaja de originar circulos virtuosos. Asi
como los llamados circulos viciosos resultan tendencias firmemente arraigadas en la
inclinacién al mal, asi también en el &mbito de la virtud estos circulos significan un
poderoso enraizamiento en la direccién del bien. Y quien en ellos entra, casi natural-
mente y sin tener una conciencia constante de su presencia, se halla dispuesto a
obrar bien. La virtud no sélo hace buena a la obra sino al hombre mismo.

Esta cuasi-naturalidad que otorgan las virtudes al obrar no significa, sin embargo,
una anulacion de la libertad: “con la virtud la libertad no desaparece, porque la
virtud no impone necesidad a los actos sino facilidad”.?** El que la tiene puede o
no usar de ella. La voluntad rige el uso de los habitos.

Las virtudes se aprenden. La educacién moral de una persona apunta a formarla
en las virtudes, en cada una de sus formas v en su conexién vivida, y no solo ni
principalmente en una reflexién tedrica sobre el valor del bien (aunque evidentemen-
te se precisa conocer este valor para motivarse a actuar conforme a él). Y esta
educacién se da de manera permanente, ya que la realizacién del bien nunca termi-
na. Por eso siempre es inagotable la posibilidad de perfeccionarse.

Las virtudes conforman una unidad en la diversidad siguiendo la misma unidad de
la persona humana a la que perfeccionan. Asi como un solo acto aislado no basta
para hacer virtuoso al hombre, tampoco una virtud aislada podria volverlo bueno.
Si por virtud se entiende, como hemos dicho, noe un mecanismo rutinario sino un
verdadero modo de ser, entonces cada una de ellas exige por su misma definicién
estar integrada a otros habitos buenos. Esta interrelacién hace, incluso, que la faci-
lidad v espontaneidad del obrar virtuoso se acreciente: asi al templado probable-
mente le resulte menos dificultoso ser justo que al intemperante dominado por el
afan de satisfacer sus deseos tiranicos a toda costa.

La conexidn entre las virtudes de la vida moral fue claramente presentada ya por

246 y por Aristételes quienes explicaban la unién de las virtudes a través de la

Platon
prudencia. Pero Santo Tomas ve que, ademas de la necesaria conexién entre las
virtudes morales naturales, también es preciso, en vistas al fin Gltimo sobrenatural,
que se de una unidad mayor: la de las virtudes morales infusas bajo la primacia de
la caridad. Y las virtudes teclogales de la fe v la esperanza para pertenecer al orden
de las virtudes perfectas tampoco pueden darse sin la caridad vy esta, por su parte,

tampoco puede darse sin el ordenamiento de aquellas.

No obstante esta intima interdependencia de las virtudes, es necesario establecer
ciertas distinciones acerca de la naturaleza de cada grupo de ellas: en primer térmi-
no, hay que distinguir aquellas de orden natural, adquiridas por la reiteracién de
actos buenos y, por encima de estas, las de orden sobrenatural infundidas por Dios.

4% Farment, E., La persona bumana, op. cit., p. 800,
0 Clr., por ejemplo. Repribliea, LIX, 391b.
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CONCLUSION

Para la perfeccion integral del hombre en todos sus ordenes es necesario el creci-
miento en las virtudes en todas sus formas.

“La dactrina occidental de la vida resume y articula en siete proposiciones lo
que el hombre debe:

19 El hombre, en la medida en que realiza lo que se entiende por tal, es aquel
que, escuchando la palabra de Dios, se abre a ella — en la fe — siempre que
llegue a recibirla.

2° El hombre sélo es cabal e integro cuando tiende — en la esperanza —a una
plenitud que no le es posible alcanzar en la presente existencia corporal.

3° El hombre que aspira a la perfeccién es aquel que - en el amor (caridad)
— participa del infinito poder asertivo del propio Creador v, con todas sus
fuerzas vitales, da por buena la existencia de Dios, del mundo v de él mismo.

4° El hombre sélo puede ser cabal cuando su visién de la realidad no se deja
enturbiar por el si o el no de la voluntad y cuando, al contrario, su decidir y
obrar dependen de lo real como aparece a sus ojos. El hombre es prudente
por el hecho de estar resuelto a obrar la verdad.

5° El hombre bueno es ante todo justo, lo cual significa que se entiende a si
mismo como hombre entre otros hombres. Posee el arte de vivir con los
demds haciendo que a cada uno se le atribuya lo que corresponde.

6° El hombre prudente y justo sabe que, para realizar el bien en este mundo,
es necesaria la puesta en juego de la persona v estd dispuesto — gracias a la
fortaleza — a soportar inconveniencias y penalidades por amor de la verdad vy
la justicia.

7° A la integridad del hombre pertenece la virtud de la templanza, que le
protege contra la autodestruccion del goce” 2%

Presentaremos a continuacién una breve infroduccion general de las virtudes para
luego dedicarnos en especial a estas siele.

I) VIRTUDES NATURALES O ADQUIRIDAS

Las virtudes naturales, hébitos operativos buenos que con la sola capacidad natural
humana pueden ser adquiridos, se clasifican en intelectuales o dianoéticas v morales
o éticas.

A) VIRTUDES INTELECTUALES

Estas virtudes perfeccionan a la inteligencia para que realice bien sus operaciones.
Se subdividen en especulativas y practicas: la infeligencia (o hdbito de los primeros
principios); sabiduria y ciencia pertenecen al primer grupo mientras que el arte y la
prudencia son practicas.

1. La inteligencia, o hdbito de los primeros principios, es la virtud que dispone a
la inteligencia justamente al conocimiento répido de los primeros principios

7 Pieper, ). JAntologia, op. cit, pp. 20-21.
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indemostrables, de las primeras verdades inmediatamente evidentes sin las cuales
no hay posibilidad de pensamiento. El contenido de estos principios se lo toma de la
misma realidad. Y asi ocurre con el primero entre ellos: el principio de no contradic-
cién, principio sin el cual el lenguaje se destruiria, no habria sujetos reales ni distin-
cién entre las cosas.

2. La sabiduria perfecciona a la inteligencia en la blisqueda de las causas tltimas
y absolutamente mas altas, por consiguiente del objeto més perfecto y universal (de
ahf su unidad). Por eso se la considera una virtud arquitecténica. Es la virtud
jerdrquicamente mas elevada de la que dependen la anterior y la que le sigue, ya
que considera tanto los principios como las demostraciones realizadas a partir de
ellos.

3. La ciencia es la encargada de perfeccionar a la razén en su conocimiento de las
verdades mediatamente evidentes pertenecientes a un sector determinado de la rea-
lidad (de ahi su pluralidad). Se la llama también hdbito de las conclusiones porque
dispone al entendimiento especulativo para que deduzca de modo fécil y pronto,
por las causas préximas o inmediatas, las conclusiones que se derivan de los princi-
pios conocidos®®.

4. El arte es la recta razdn del hacer?®. Considera al hombre bajo la dimensién de
homo faber ya que apunta en primer término a la perfeccién de un objeto exterior,
de una obra ya sea bella o 1til.

5. La prudencia es la recta razén del obrar, es decir, la virtud que dispone al
intelecto a conocer la realidad para actuar en su conformidad.

¢Implican estas virtudes una rectitud en el obrar moral?

Dejamos de lado por ahora la consideracién de la prudencia que es muy especial y
a la que trataremos como tal. El resto de las virtudes intelectuales confieren la
capacidad de obrar bien pero, a diferencia de las morales, a las que propiamente les
cabe el nombre de virtudes, no aseguran el buen uso de esas capacidades. Por eso
se distinguen ambos grupos de virtudes:

“Y siendo la virtud lo que hace bueno a su poseedor v buena su obra, son
éstos los hdbitos que llevan el nombre puro v simple de virtudes, porque
hacen que la obra sea actualmente buena vy bueno también su poseedor. Por
el contrario, los hdbitos de la primera modalidad no se dicen de modo abso-
luto virtudes, porque no hacen buena la obra, sino que confieren cierta capa-
cidad para hacerla tal, y porque no hacen a su poseedor bueno absolutamen-
te. En efecto, no se llama simplemente bueno a un hombre por el solo hecho
de ser sabio y artifice, sino que se le llama bueno relativamente; por ejemplo,
buen gramadtico o buen artesano. Por esta razén, muchas veces la ciencia v el
arte se clasifican por oposicion a la virtud, v alguna vez se les da el nombre de
virtudes, como consta por Aristoteles” **

#% Clr. Rovo Marin, A.. Teologia moral pare seglares, op. cit, p. 1706,

7 El "hacer” y el “abrar” se distinguen: mientras que el primero se refiere a la produccion de
algo exterior al sujeto que actia, el segundo, en cambio, designa una accidén que repercute
sobre el interior del mismo agente, perfecciondndolo o degradindolo moralmente, segin sea

buena o mala.

0 Santo Tomds de Aquino, Swma Teoldgica, 111, q.56, a.3. Ed. cit, vol. V, p.188.
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Si las consideramos desde este aspecto, el desarrollo de las virtudes intelectuales no

asegura la bondad moral de un acto ni del sujeto que lo realiza, R. Simon dice: “Un  ~ Las virtudes
buen cirujano es un buen cirujano, pero puede ser un mal hombre v emplear su intelectuales
saber y su técnica operatoria para obrar mal. Pero un hombre moralmente bueno, no aseguran la
cirujano también, sélo se servira de sus conocimientos para fines verdaderamente bondad del
humanitarios, no para el mal”2", acto moral

Sin embargo, las virtudes morales no pueden desarrollarse en total independencia
de ellas dado que por detras de un acto hay una eleccién v antes de ésta un juicio
intelectual. Y en el caso de la prudencia significa una dependencia ineludible.

Pero si podemos afirmar, al revés, que para que estas virtudes se desarrollen y den
sus frutos es imprescindible la existencia de ciertas virtudes morales. La vida intelec-
tual requiere, en efecto, de justicia so pena, por ejemplo, de no poder reconocer la
verdad en boca de quien no nos gusta; de fortaleza para no dejarse llevar por la
debilidad ante la tarea a veces ardua de develar la verdad v también de templanza
para poder poner la mente y el corazén en la contemplacién de la verdad y no verse
tironeado por alguna pasién desequilibrada.

B) VIRTUDES MORALES

Estas virtudes tienen como objeto directo e inmediato la bondad de los actos huma- Las virtudes

nos. morales tienen

Las virtudes morales son principalmente la justicia, la fortaleza v la templanza. como objeto
directo la

1. La justicia ordena a la voluntad inclindndola a dar a cada uno lo que es suyo, bondaddelos

su derecho. actos humanos

2. La fortaleza ordena al apetito irascible en su busqueda de un bien arduo.

3. La templanza, finalmente, ordena al apetito concupiscible moderando la bs-
queda del bien deleitable.

Estas virtudes disponen rectamente los apetitos del hombre: la voluntad con su
libertad v las tendencias sensibles inferiores. Y por eso no sélo perfeccionan las
acciones y las pasiones sino al hombre mismo que se realiza a través de ellas. Pero
esto es posible porque por detrés de ellas siempre se da la virtud de la prudencia, la
cual, bajo cierto aspecto que luego trataremos, es también una virtud moral. Y de
este modo llegan hasta el ambito donde la inteligencia juzga e impera y hasta donde
surge el dinamismo de la voluntad.

De acuerdo a esto se entiende la definicién aristotélica, retomada por Santo To-
mas*?, de la virtud moral: es un hdbito electivo que consiste en un término

=1 Simon, R., Moral, op. cit., p. 335. Cfr. Millin Puelles, A., Etica y realismo, op. cit., pp. 27-28:
“Como aquello que dice Santo Tomds. ;Se puede ser buen pintor v mal hombre? 8i. ;Se puede
ser buen hombre vy mal pintor? No. si se es pintor, hay que ser. cuando menos un pintor
aceplable. No es obligatorio ser Tizziano, ni ser el Greco, etc. Pero si una persona no sabe
pintar aceptablemente. su obligacidn es hacer otra cosa, dedicarse a otro oficio. Un médico
malo, un matasanos, no es sélo un médico téenicamente malo, lo es también moralmente. Que
se dedique a otra cosa. Lo que no puede es hacer dano a la sociedad. Digo esto por aquello que
dicen las madres: —Mi  hijo es mal estudiante, pero en el fondo es buenisimo, =Mire, usted estd
muy equivecada: es malisimo. Si es estudiante tiene la obligacién de estudiar, v si no estudia es
mala persona, una mala persona que puede rectificar y convertirse en una buenisima persona”.

#¢ Santo Tomds de Aquino, Swma Teoldgica. 1-11, q.59. a.1. Ed. cit., vol, V, p.254.
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La virtud es un
término medio

medio que la razén sefala tal como lo fijaria un sabio, esto es, por la recta razén:

“Se ha de notar, pues, que toda virtud lleva a término la buena disposicion de
aquello de lo cual es virtud y hace que realice bien su funcidn; por ejemplo, la
virtud del ojo hace bueno el ojo y su funcién (pues vemos bien por la virtud
del ojo); igualmente, la virtud del caballo hace bueno al caballo y ttil para
correr, para llevar al jinete y para hacer frente a los enemigos. Si esto es asi en
todos los casos, la virtud del hombre serd también el modo de ser por el cual
el hombre se hace bueno y por el cual realiza bien su funcién propia. {...)

En todo lo continuo y divisible es posible tomar una cantidad mayor, o me-
nor, o igual, v esto, o bien con relacidn a la cosa misma, o a nosotros; y lo
igual es un término medio entre el exceso y el defecto. Llamo término medio
de una cosa al que dista lo mismo de ambos extremos, v éste es uno y el
mismo para todos; y en relacidn con nosotros, al que ni excede ni se queda
corto, y éste no es ni uno ni el mismo para todos. Por ejemplo si diez es
mucho y dos es poco, se toma el seis como término medio en cuanto a la
cosa, pues excede y es excedido en una cantidad igual, y en esto consiste el
medio segtin la proporcidn aritmética. Pero el medio relativo a nosotros, no
ha de tomarse de la misma manera, pues si para uno es mucho comer diez
minas de alimentos, y poco comer dos, el entrenador no le prescribird seis
minas, pues probablemente esa cantidad serd mucho o poco para el que ha
de tomarla: para Milén, poco; para el que se inicia en los ejercicios corpora-
les, mucho. Asi pues todo conocedor evita el exceso y el defecto, y busca el
término medio y lo prefiere; pero no el término medio de la cosa, sino el
relativo a nosotros.

...) Ahora, la virtud tiene que ver con pasiones v acciones, en las cuales el
exceso y el defecto yerran v son censurados, mientras que el término medio
es elogiado vy acierta; v ambas cosas son propias de la virtud. La virtud,
entonces, es un término medio, o al menos tiende al medio. Ademds, se
puede errar de muchas maneras (pues el mal, como imaginaban los pitagéricos,
pertenece a lo indeterminado, mientras que el bien a lo determinado), pero
acertar sélo es posible de una (v, por eso, una cosa es fdcil v la otra dificil: facil
errar el blanco, dificil acertar); y, a causa de esto, también el exceso v el
defecto pertenecen al vicio, pero el término medio a la virtud: los hombres
solo son buenos de una manera, malos de muchas, Es, por tanto, la virtud
un modo de ser selectivo, siendo un término medio relativo a nosotros, deter-
minado por la razén y por lo que decidiria el hombre prudente. Es un medio
entre dos vicios, uno por exceso y otro por defecto, y también por no alcan-
zar, en un caso, Y sobrepasar, en otro, lo necesario en pasiones y acciones,
mientras que la virtud es un término medio, pero, con respecto a lo mejor y
al bien, es un extrema”.?*

Es un “término medio”: esto se debe a que la regla que hace buena a la virtud es
la razén, la cual marca un justo medio, alejado del exceso y del defecto, ya sea en

9 Aristdteles, Etica Nicomdguea, L1, ¢.6, 1106al5-1107a3, op. cit., pp. 166-169. Milén de
Crotona era una atleta del siglo VI a.C. vencedor varias veces de los Juegos Olimpicos v famaoso
por su fuerza extraordinaria.- La mina, como unidad de peso. equivalia a unos 436 gr. (Nota del

traductor Julio Palli Bonet).
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base a la cosa misma (como en la justicia) o en relacién al sujeto (como en la
fortaleza y la templanza)®'. El término medio, entonces, no designa un promedio ni
una mediocridad. Con respecto al bien, como claramente expresa el Filosofo, es un
extremo, cuyo contrario es el vicio que no se conforma a la razén. Pero dado gue,
como hemos visto al considerar las fuentes de un acto moral, toda obra humana se
da en lo concreto de unas circunstancias, también ellas entran en juego al juzgar en
qué consiste el término medio. Incluso el sujeto es cambiante en sus reacciones
afectivas. Por eso el término medio en las virtudes de las pasiones es un medio de
razon, es decir, en relacién al sujeto, lo cual no significa que no sea objetivo. De todo
esto se desprende la necesaria primacia de la virtud de la prudencia sobre cualquier

otra virtud moral para prescribir el medio basandose en el conocimiento de la reali-
dad.

La virtud (areté) se diferencia del autodominio {encrateia). Entre ellos hay algo " Lavirtud se
en comin: no hay manejo del impulso sino de la razén. Pero hay una esencial
distincién: mientras que las pasiones son ordenadas por la virtud, en cambio sdlo
son frenadas en el dominio de si, quedando en su estado demencial. Por eso San
Bernardo de Claraval llama a la virtud pasion ordenada.

diferencia del
autodominio

Prudencia, justicia, fortaleza y templanza constituyen las denominadas virtudes Prudencia,

cardinales®™ ya que son el eje alrededor del cual gira toda la vida ética. Aseguran justicia,

el cumplimiento de un acto bueno v hacen bueno a quien las posee. fortalezay
Cada una de estas virtudes principales viene a subsanar una herida dejada por el ~ templanzason
pecado original: la amatia, la malicia o injusticia, la debilidad v la mala concupis- las virtudes
cencia (en el mismo orden que las virtudes contrarias). cardinales

“El ntimero de ciertas cosas puede establecerse partiendo de sus principios
formales o de los sujetos en que se encuentran; y por cualquiera de los dos
caminos concluimos que las virtudes cardinales son cuatro, Porque el princi-
pio formal de la virtud que nos ocupa es el bien de la razén. Bien que puede
considerarse de dos maneras. Primera, en cuanto que consiste en la conside-
racion misma de la razén, v asi tenemos la virtud principal llamada pruden-
cia. — Segunda, en cuanto que la razén impone su orden en alguna cosa, ya
en materia de operaciones — v asf tenemos a la justicia -, ya en materia de
pasiones; v en este caso es necesario que haya dos virtudes. Pues para impo-
ner el orden de la razén en las pasiones es preciso considerar su oposicion a
la razén. Esta oposicién puede ser doble: cuando la pasion empuja a algo
conlrario a la razon — y entonces hay que reprimir la pasion, de donde viene
el nombre de templanza - o cuando la pasién se aparta de lo que la razén
dictamina, v. gr., por el temor del peligro y del trabajo, en cuyo caso hay que
estar firme en lo que dicta la razén para no retroceder, v de ahf recibe el
nombre de fortaleza. De igual modo, partiendo de los sujetos resulta el nime-
10, ya que son cuatro los sujetos de la virtud que nos ocupa, a saber, el
racional por esencia, que perfecciona la prudencia, v el racional por participa-
cion, que se divide en fres: la voluntad, sujeto de la justicia; el apetito
concupiscible, sujeto de la templanza, y el irascible, sujeto de la fortaleza”, 256

1A esta misma distincidn hace referencia Santo Tomds utilizando las expresiones niedio real ¥
medio de razdn.

¥ Cardo. cardinis significa en latin quicio, gozne, cje,
¥ Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, I-11 q.61, a.2. Ed. cit. pp. 302-303.
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Se requieren

virtudes
infusas para
realizar actos
sobrenaturales
conducentes al
fin altimo

sobrenatural

En cada una de ellas se apoyan un grupo de virtudes del mismo género, sobre las
cuales tienen primacia a causa de la importancia de su materia®’. Estos grupos de
virtudes derivadas constituyen las cuatro grandes direcciones o rumbos de la vida
virtuosa. Asi se da el grupo de las directoras de la actividad moral, cuya cabeza es
la prudencia; las virtudes relacionales, propias de la vida social, emparentadas con
la justicia; las activantes, nucleadas alrededor de las afecciones y reacciones del
apetito irascible que la fortaleza ordena v, finalmente, las temperantes bajo la guia
de la templanza.

¢Por qué denominar principales a estas cuatro virtudes siendo que existen por
encima de ellas las virtudes teologales?

Santo Tomés considera que si bien estas son el fundamento Ultimo de la vida virtuo-
sa, sin embargo se refieren al fin y no a los medios que a él conducen. Y de esto si
se ocupan, por el contrario, las virtudes morales. Ademds estas constituyen una
puerta de entrada para una vida superior.

1) VIRTUDES SOBRENATURALES O INFUSAS

Son:

habitos operativos buenos infundidos por Dios en orden al obrar
sobrenatural siguiendo el dictamen de la razén iluminada por la fe

Y por esto tltimo se distinguen especialmente de las naturales, cuya guia es la razén
en estado natural, v de los dones del Espiritu que son dirigidos directamente por
Este.

Estas virtudes son necesarias para que el hombre pueda realizar actos sobrenatura-
les que lo conduzcan a su fin Gltimo sobrenatural®3,

Las virtudes infusas se clasifican en teologales y morales.
A) VIRTUDES TEOLOGALES

Por encima de todas las virtudes naturales, entonces, se dan tres grandes virtudes
teologales: fe, esperanza y caridad, la primera reside en la inteligencia y las otras
dos en la voluntad. Estas virtudes infusas provienen de la vida de Dios en el hombre
y por lo tanto son proporcionadas a la vida sobrenatural y tienen por objeto a Dios
mismo en su vida intima. Por eso también pueden ser llamadas virtudes divinas.
Son infundidas sélo por Dios y sélo son conocidas por la Revelacion. Y en ello
radica la diferencia especifica de estas virtudes frente a las naturales y adquiridas las
cuales tienen por objeto algo humano y conocido por la inteligencia humana.

#7 Cfr. Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, I-11. q.61, a.3. BAC, vol. V, p. 305: “Se llaman
principales, sin embargo, por orden a las demds, a causa de la importancia de su materia. Asi, la
prudencia es la virtud que impera; la justicia, la que trata de las acciones debidas entre iguales:
In templanza, la que refrena las concupiscencias de los deleites del tacto; la fortaleza, la que da
estabilidad frente a los peligros de la muene”.

25 “La necesidad de las virudes infusas es manifiesta con sdlo tener en cuenta la naturaleza
misma de la gracia santificante. Semilla de Dios, la gracia es un germen divino que pide, de
suyo, crecimiento y desarrollo hasta aleanzar su perfeccidn, Pero, como la gracia no es por si
misma inmediatamente operativa —aunque lo sea radicalmente, como principio remoto de todas
nuesiras operaciones sobrepaturales —, siguese que de suyo exige v postula unos principios
fnmediatos de operacion que fluyan de su misma esencia v le sean inseparables”™. Royo Marin,
AL, Teologicn moral para seglares, op. cit., p. 180,
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Los premios

de las
bienaventuranzas
senalan que la
felicidad esta
en la vida

contemplativa

que corresponden a tres formas de considerar en qué consiste la felicidad: la vida
voluptuosa, la vida activa v la vida contemplativa.

Las tres primeras bienaventuranzas muestran que es falso hacer consistir la felicidad
en los placeres sensibles:

* Bienaventurados los pobres de espiritu se puede referir tanto al desprecio de
los honores como de las riquezas.

* Bienaventurados los mansos puede significar la calma completa de las pasio-
nes.

* Bienaventurados los que lloran haria referencia al rechazo del placer
concupiscible.

Con respecto a la vida activa, si bien en ella no radica tampoco la felicidad supre-
ma, sin embargo puede conducir hacia ella. La cuarta v quinta bienaventuranza
consideran esto:

* Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia expresa el obrar
con justicia con el préjimo.

* Bienaventurados los misericordiosos refiere los actos de liberalidad, gratui-
dad, compasién,

En la vida contemplativa esta la felicidad. Ella esta indicada en todos los premios
de las bienaventuranzas. Asf la sexta y séptima expresan los méritos efectos de la
vida activa que disponen directamente a la contemplacién:

* Bienaventurados los limpios de corazdén indica la purificacién de todas las
pasiones en el interior del espiitu,

* Bienaventurados los pacificos marca la purificacién en todo afecto para con
el préjimo.
La dltima bienaventuranza es el coronamiento de todas las anteriores. Quien esta
confirmado en el bien soporta con paciencia las persecuciones.

Los premios siguen el mismo hilo l6gico. En las tres primeras bienaventuranzas se
prometen bienes espirituales: abundancia de los bienes del cielo; su segura posesién
y estabilidad; la alegria de los consuelos espirituales. En las de la vida activa, se
promete la saciedad en el cumplir con la justicia y la misericordia que libra de todas
las miserias. A los puros de corazdn se les promete ver a Dios y a los que trabajan
por la paz, la gloria de la divina filiacién™,

3.- LAS VIRTUDES CARDINALES

A) LA PRUDENCIA

La virlud de la phronesis (¢povn o) o sabiduria practica de los antiguos griegos fue
llamada prudentia por los medievales. Es una virtud intelectual por su sujeto que es
la inteligencia practica a la que perfecciona para que pueda dirigir la accién moral.
Pero en cuanto significa una direccién recta sobre la voluntad es a la vez moral.

Esta es la primera de todas las virtudes? ya que la realizacién del bien
" Seguimos en todo este andlisis al comentador dominico Fray Pedro Lumbreras en su “Intro-

duccion” a la q. 69 de Ia LI de la Suma Teoldgica de Santo Tomds de Aquino. Ed. cit., vol. V,
pp. 511-519.
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exige conocer la realidad. Segtn Aristételes, “la prudencia es necesariamen-  La realizacion
te un habito practico verdadero, acompanado de razon, con relacién a los  del bien exige
bienes humanos” £72, conocer la

: ; : : . . g realidad
‘La prudencia es la virtud mds necesaria para la vida humana. Vivir bien, en

efecto, consiste en obrar bien. Mas, para obrar bien, no sélo se requiere la
obra que se hace, sino también el modo de hacerla, es decir: es necesario
obrar conforme a una eleccién recta v no meramente por impulso o pa-
sién™ 273

Y dado que, como hemos visto a propésito de la estructura de un acto voluntario, la
eleccidn recae sobre los medios que llevan a un fin es necesario que un hébito
disponga rectamente a la inteligencia en su deliberacién de los medios que condu-
cen al fin. Por eso se requiere esta virtud para vivir bien.

Se la define como:

recta razon del obrar

y asf se distingue, ante todo del arte:

“Larazén de esta diferencia estd en que el arte es la recta razén en la produc-
cién de las cosas, mientras que la prudencia es la recta razén en el obrar. He
aqui la diferencia que hay entre hacer y obrar segtin el Filésofo: el primero es
una accion que pasa a una materia exterior - edificar, cortar, efc. —: el segun-
do es acto que permanece en el mismo agente — ver. amar, etc. -, Asi, pues,
la prudencia, respecto de esta actividad humana que es el uso de potencias y
hdbitos. estd en la misma relacién que el arte respecto a las obras externas,
porque una y otra son la perfecta razén de las cosas a que se aplican”."

El arte v la prudencia tienen en comn el perfeccionar a la inteligencia practica v,
por ende, a los conocimientos ordenados a la ejecucion de algo. Ambos parten de
ciertos principios universales pero se abocan a algo particular y contingente, es decir,
no necesario. Pero mientras que el primero apunta a la perfeccion de algo exterior al
hombre, de su artefacto, de su producto, la segunda deja su efecto en el interior
mismo del sujeto que acttia®”®. Por eso la prudencia es verdadera virtud en cuanto

“! El término prudencia suele ser utilizado para designar, como senala J. Pieper, un “angustioso
alin por la propia conservacion”, “un cuidado cgoista de si mismo™. La interpretacién burguesa,
difundida a partir del siglo XVII1. ve en Ia prudencia una especie de viveza o sagacidad para el
bien privado exclusivamente. Nada mis alejado de esto es el sentido genuino de esta palabra,
“F Aristételes, ftica a Nicémaco, 1VI, c.5.

7 Santo Tomads de Aquino, Sina Teoldgica, 111, q.57, a.5. Ed. cit., p. 220. Clr. Aristételes, Etica
Nieomdgquea, LVL ¢.13, 1145a5-10: Y es claro que, aun cuando no fuera prictica, seria nece-
saria porque es la virtud de esta parte del alma, v porque no puede haber recta intencién sin
prudencia ni virtud, ya que la una determina ¢l fin y la otra hace realizar las acciones que
conducen al fin, Sin embargo, la prudencia no es soberana de la sabiduria ni de la parte mejor,
como tampoco la medicina lo es de Ia salud; en efecto, no se sirve de ella sino que ve como
producirla. Seria como decir que la politica gobierna a los dioses porque da érdenes, sobre todo
en lo que pertenece a la ciudad”. Ed, cit. p. 288,

! Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, 1-11. q.57, a4, Ed. cit., p. 217. Recordamos aqui la
diferencia entre hacer y obrar. El hacer (facere) se refiere a la produccién de un bien exterior
mientras que el obrar (agere) significa la realizacion de un acto que atane a la interioridad de la
persona. Sobre esta distincidn Aristételes entendia la existencia de saberes poidticos, conoci-
mientos ordenados a perfeccionar el hacer del hombre, v saberes precticos. esto es, morales,
conocimicnios ordenados a perfeccionar ¢l obrar, por lo tanto, al hombre en cuanto tal.

“7 “El arte v la prudencia humanizan v espiritualizan. Pero esta espiritualidad el arte la hace
pasar a la materia inene, la prudencia al ser humano misma”, Simon, R., Moral, op. cit,, p. 351
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La prudencia

ordena obrar
conforme a la
realidad

ojetiva

La prudencia

es la madre,
causa, medida
v forma de las
virtudes
morales

cumple con la exigencia de hacer bueno al hombre, pero el arte, al igual que las
virtudes especulativas, sélo es virtud de un modo derivado.

La prudencia ordena abrar conforme a la realidad objetiva. El término razén
que la define designa aqui una referencia, una mirada dirigida a la realidad. Y
precisamente esta virtud es un conocimiento directivo de la realidad: considera tan-
to a esta Gltima como al querer y el obrar. Lleva a la realizacién concreta el principio
que el deber ser viene determinado por el ser. Por eso es una facultad perfectiva que
dispone a actuar rectamente. Es la virtud para aplicar bien los principios universales
de la ley natural a los casos particulares.

Como recta disposicién de la razén practica, la prudencia tiene una doble dimen-
sién: cognoscitiva en cuanto aprehende la realidad e imperativa en cuanto orde-
na el querer y el obrar. Por eso es un conocimiento directivo?™, esto es, un conoci-
miento de la realidad transformandola en ejecucién del bien.

En cuanto virtud intelectual estd vinculada con el intelecto préctico, por ello se
puede decir que conoce para dirigir y mandar efectivamente la accién. La pru-
dencia no consiste en la sola consideracién intelectual sino en la aplicacién a la
obra, que es el fin de la razén practica®”’. Y para poder iluminar v dirigir la accién
concreta, se basa en los principios universales que le proporciona la sindéresis v los
casos singulares de la accion que le proporciona la ciencia moral (completada por
las conclusiones extraidas de la experiencia, experiencia entendida como el conaci-
miento adquirido por el contacto directo con las cosas, con la realidad).

Pero aiin cuando el conocimiento tedrico sea indispensable para la accién moral,
sin embargo la prudencia tiene una funcién insustituible como conocimiento con-
creto. Su especialidad se encuentra en la determinacién de los caminos, las vias, los
medios que conducen al dltimo fin de la vida humana.

La unién viva de la sindéresis y la prudencia es la conciencia ya que ésta, cuando es
recta y cierta, es un acto de la prudencia que aconseja, que comanda®’®,

La prudencia es la madre de todas las virtudes morales. Es la condicién previa de la
bondad moral, es como los ojos de las otras virtudes. “En efecto para obrar el bien
se requiere un conocimiento previo de la realidad; el que no sabe cémo son y estéan
las cosas es absolutamente incapaz de hacer el bien in concreto”™". Es muy claro el
poeta Goethe cuando dice que “en el hacer y actuar, lo que ante todo nos importa
es captar perfectamente los objetos y tratarlos conforme a su naturaleza” v esto
significa, como lo explica Pieper, que en una decisién moral lo primero que se
requiere es ver la realidad v, a partir de esta visién, se ha de traducir ese conocimien-
to en el decidir y obrar. Por eso la llama “el arte de decidirse bien"?®",

% Santo Tomds de Aquino, Virt. Card.. 1.

7 Clr. Santo Tomas de Aquine, Suma Teoldgica, 11-11, q.47. a.1 ad 3: “El mérito de la prudencia
no consisie solimente en la consideracidn, sino en la aplicacién a la obra. fin del entendimiento
prictico”. BAC, Madrid 1956, val. VI, p. 20.

T Clr. Garrigou-Lagrange, Du caractere métaphysique de la théologie morale de saint Thomas,
“Revue Thomiste”™, ano VI, 354.

7 Pieper, .. Atalogia, op. cit, <15, p.62.

#Cfr. Pieper, J., ibid.



UNIVERSIDAD FASTA Etica Fundamental

La prudencia es causa, medida y forma de las restantes virtudes.

“(...) la virtud por excelencia no se da sin prudencia. Por eso, algunos dfir-
man que toda virtud es una especie de prudencia, y Sécrates, en parte, inda-
gaba bien v, en parte, se equivocaba, pues se equivocaba al considerar que
toda virtud era prudencia. Una senal de ello es la siguiente: todos los hombres
que ahora dan una definicién de la virtud, después de indicar el objeto a que
tiende, ariaden: segin la recia razén, y es recta la que estd de acuerdo con la
prudencia. Parece, pues, que todos, de alguna manera, adivinan que tal modo
de ser es virtud, es decir, la que es conforma a la prudencia”.*®

Y Santo Tomés afirma expresamente que sin prudencia es imposible la existencia de
las virtudes morales:

“Sin prudencia no puede haber virtud moral, porque la virtud moral es un
hdbito electivo, es decir, el hdbito que hace buena eleccion. Ahora bien, para
que la eleccién sea buena se requieren dos cosas: primera, recta intencion del
fin, v ésta la da la virtud moral que inclina la facultad apetitiva al bien confor-
me con la razoén, que es el fin debido; segunda, que el hombre elija rectamen-
te los medios conducentes al fin, v esto no lo puede hacer sino mediante la
razén que aconseje, juzgue e impere rectamente, todo lo cual es obra de la
prudencia v de sus virtudes anejas, como queda dicho. Luego no puede darse

virtud moral sin prudencia”.**

* Es la causa de que las ofras virtudes sean virtudes. “Sélo la prudencia perfecciona
la rectitud impulsiva e instintiva del obrar, las disposiciones naturalmente buenas,
para elevarse al grado de auténtica virtud, esto es, a la categoria racional de ‘facul-
tad perfectiva’"?%*, Por ejemplo, si ya se tiene una rectitud instintiva del apetito no se
habla entonces de la presencia de la virtud de la templanza, pero si si interviene la
prudencia midiendo la regulacién del querer del apetito.

* Es medida en cuanto prefigura, preforma la buena accién moral, le da la forma
esencial extrinseca. Es forma ejemplar, es la guia, el polo, el ejemplo, la razén
formal de las restantes virtudes cardinales.

* Y es forma de las otras virtudes en sentido intrinseco: porque estampa en toda
libre accién del hombre el sello interno de bondad®*. Asf en todo acto virtuoso esta
incorporada la prudencia en cuanto recta razén, reguladora del bien moral. Se
puede afirmar entonces la existencia de una dependencia esencial, en el sentido de
una participacién, de las restantes virtudes cardinales con respecto a ella. La unidad de
las virtudes se

La unidad de las virtudes se explica a través de la conexién de la prudencia. i
: ; ; explica por la
Cuando se da la prudencia todas las otras virtudes estan presentes. )

conexién de la

Pero se debe considerar que atin cuando la prudencia sea la madre de las virtudes prudencia
morales, sin embargo “no puede darse sin las virtudes morales”?%. Aristdteles sostie

B aristoteles, Flica Nicomdguea, LV1, ¢ 13, 1144b17-25. Ed. cit., p. 287.

&

* Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, -1 q.58, a.i. Ed. cit., p. 241,
o8

Pieper, ). Las virtudes findamentales, “Prudencia”. Rialp, Bogota 1988, p. 37.

' Par eso todo pecado es imprudente.

233

Santo Tomas de Aquino. Suma teoldgica. 11-11 47, 13 ad 2.
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La prudencia

puede ser
falseada

ne que “no es posible ser hombre de bien, en el sentido més propio, sin prudencia, ni
prudente tampoco sin virtud moral 2%,

“La prudencia no sdlo aconseja bien, sino que juzga e impera igualmente.
Esto no es posible sin la remocion del impedimento de las pasiones, que
deforman el juicio, v el imperio de la prudencia; v esto es obra de la virtud
moral”.?¥

Si bien la deliberacion y el mandato de la prudencia se dirigen exclusivamente a la
realizacion concreta de la justicia, la fortaleza y la templanza, no obstante estas
realizaciones concretas no podrian ser determinadas por un juicio conforme a la
verdad de las cosas si el trabajo de la prudencia no tuviese como soporte la afirma-
cién, por parte de la voluntad rectificada por las virtudes morales, del fin del hombre
como “ser conforme a la razon”. Dice J. Pieper “sin la voluntad del bien en general,
todo esfuerzo por descubrir lo prudente y lo bueno del aqui y el ahora, no serfa més
que ilusién y negocio vano”?®2, Por eso se requiere como fundamento la actitud de la
voluntad que ama y quiere el bien, aunque para ejecutar el bien se debe ser pruden-
te.

La prudencia, como expectacién de la realidad (esto es en su dimensién cognoscitiva),
requiere de tres condiciones: la memoria, la docilidad v la solertia.

* La memoria debe ser entendida aqui como la “buena memoria” que conserva
fielmente la realidad y sus exigencias, no dejandose falsear por intereses subjetivos.

* Docilidad significa “el saber-dejarse-decir-algo"#"; la buena voluntad de aquel
que, humilde, sabe que no sabe y que por lo tanto estd sinceramente dispuesto a
recibir la verdad que esté en las cosas.

* Finalmente la solertia permite que el hombre ante lo siibito, ante lo inesperado o
nuevo, se halle dispuesto a afrontar objetivamente la realidad v decidirse firmemen-
te por el bien de modo inmediato; es “objetividad ante lo inesperadd”.

* Por otra parte, existen otros requisitos para la prudencia entendida como imperio.
Es el caso de la “providencia, facultad que dispone para apreciar con seguro golpe
de vista si determinada accion concreta ha de ser el camino que realmente conduz-
ca a la obtencién del fin propuesto”®. Evidentemente que para esta especie de
presentimiento de la providencia es de mucho peso la experiencia de la vida vivida,
el buen desarrollo de la cogitativa, la esperanza de poder alcanzar el Gltimo fin, la
rectitud del querer.

Como toda virtud, la prudencia también puede aparecer falseada: Santo Tomas
menciona por ejemplo la “falsa prudencia de la carne™*" que sirve exclusivamente a
la posesion de los bienes sensibles. Pero la “astucia” es quizés su peor desvirtuacion.
“El término alude a esa especie de sentido simulador e interesado al que no atrae
mas valor que el ‘tacticd’ de las cosas v que es distintivo del intrigante”?* (muy
relacionada con la avaricia v el egoismo).

 Aristdteles, Ftica Nicomdguea, 1V1, ¢.13, 1144b30. Ed. cit., p. 287.

L

Santo Tomds de Aquino, Sima Teoldgica, 1-11. q.538, a.5, ad3. Ed. cit, p. 244,
2 Pieper, .. idem. p. 75.
“ Pieper. J.. idem. p. 49.
% Pieper, J., idem. p. 51

“1 Santo Tomds de Aquino, Swma teoldgica, 11-11. q.55, a.l.
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CONCLUSION

La primacia de la prudencia lleva a la préactica el principio metalisico de que el
ser es anterior a la verdad, y éstaala bondad. Por eso, como sostiene J. Pieper
el que rechaza la verdad, natural o sobrenatural, ése es verdaderamente incapaz de
conversion®.

“| q primacia de la prudencia significa, ante todo, la necesidad de que el
querer y el obrar sean conformes a la verdad: pero en tltimo término, no
denota otra cosa que la conformidad del querer y el obrar a la realidad obje-
tiva. Antes de ser lo que es, lo bueno ha tenido que ser prudente; pero
prudente es lo que es conforme ala realidad”.?*

B) LA JUSTICIA

“Justicia, pues, es ese orden en que puede existir el hombre como persona”™®*

El hombre es por naturaleza un sex social. Y su necesaria vida social s6lo es posible
en un orden que atienda tanto a las necesidades auténticas de los individuos como
a las correspondientes a la comunidad como tal. Para conformar este orden, se ha
de dar una virtud especificamente social: la justicia.

La justicia es:

ol habito segun el cual uno, con constante v perpetua voluntad, da
a cada cual su derecho™®

Dar a cada uno su derecho, lo suyo, lo que le corresponde: esta férmula aparente-
mente tan simple encierra, sin embargo, varios elementos que precisan ser aclara-
dos. Analizaremos esta definicién.

« En primer lugar, tratamos acé la virtud de la justicia y, por lo tanto, nos estamos
refiriendo a un hdbito, esto es, a una disposicion bastante estable que inclina a un
determinado modo de obrar, en este caso al obrar justo.

« Toda virtud, como hemos estudiado, perfecciona una potencia. En el caso de la
justicia ella rectifica al apetito racional, a la voluntad, facultad encargada de
querer el bieny llevarloa la realizacién concreta por medio de acciones.

¢ La justicia es una virtud que se refiere a las operaciones exteriores del hombre,
ya que mediante estos se efectia la convivencia humana. Y esto significa que todo
acto justo es externo®’y que toda accién externa entra en el ambito de la justicia.

22 pieper, J.. idem, p. 34.

2% 1dem. p. 40.

1 [dem, p. il

25 Guardini, R., Una ética para nuesiro Hempo. Cristiandad, Madrid 1974, p. 53

9 Cfr. Santo Tomds de Aquine, Stona Teoldgica. 1ML q. 58, a.1. BAC. Madrid 1956, vol VIIL p.
271.

& Esta afirmacién plantea la cuestion de una cierta separacion entre el acto exterior de una
persona y su intencién interior. De hecho se puede hacer una accion justa sin tener la virtud de
la justicia, sin ser justo (y lo mismo sucede con la injusticial. Sin embargo “dondequiera que s€
dé la justicia en su pleno sentido. la accién externa serd expresion de una interna afirmacién por
la que el otro es reconocido v confirmado en lo que se le debe”. Pieper, J., Las virtudes
fundamentales, op. cit., pp. 111-112. Asi a la justicia le interesa un orden de relacién que se
realiza fuera del sujeto pero procurid la perfeccién del mismo en cuanto lo dispone a realizar
actos justos. Este es ¢l mativo por el que una virtud y no un aite (dado que la virud se refiere
a la perfeccion del obrar siendo inmanente al sujeto mientras gue el arte sélo se ocupa de lo
exterior v no de la perfeccién del sujeto, 1l como lo sefialamos anteriarmente).

—

e
La justiciaes

una virtud
especificamente
social
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El medio de la
justicia se
determina en
relaciénala
cosa misma

Todo acto
humano
repercute
necesariamen-
te en el ambito
del bien
comiin

Esta es la razén por la que desde afuera, de un modo maés imparcial, se puede
observar la presencia o ausencia de justicia.

Por eso también su medio, a diferencia de lo que ocurre con las virtudes de la vida
pasional, es determinado en relacién a la cosa misma y no al sujeto.

“Larazon de esto es que la justicia es acerca de operaciones que tienen lugar
en realidades externas, donde la rectitud debe establecerse de un modo abso-
luto v por si misma, como dijimos ya. Por consiguiente, el medio de razén en
la justicia se identifica con el medio real, en cuanto que la justicia da a cada
uno lo que es debido, ni mds ni menos”,28

* La justicia implica alteridad:

“{...) muchas veces la justicia parece la mds excelente de las virtudes v que ni
el atardecer ni la aurora son tan maravillosos v, para emplear un proverbio,
en la justicia estan incluidas todas las virtudes. Es la virtud en el mds cabal
sentido, porque es la prdctica de la virtud perfecta, y es perfecta, porque el
que la posee puede hacer uso de la virtud con los otros y no sélo consigo

mismo”, "

En efecto, la justicia dice relacién a otro, ya sea en su singularidad, va sea en
dimensién comunitaria. El “otro” puede ser una persona concreta a quien se le debe
algo o la misma comunidad, el todo social. Asi se entiende que todo acto humano,
moral, por privado que parezca, tiene necesariamente repercusién en el &mbito del
bien comtn. Y también, en dltima instancia, el “otro” es Dios... a quienseledao
no lo que se le debe. Por eso, sostiene J. Pieper “toda accién moral hace referencia
al otro (...), hacer el bien o el mal significa siempre dar o retener lo suyo a otra
persona con la que estoy comprometida” %,

Y por el mismo motivo, de todos los vicios, sostiene Aristételes, el peor de todos es
la injusticia, ya que no sélo degrada al agente sino que afecta también a un tercero,
puesto que el ambito de la justicia es esencialmente social. Por el contrario, la
justicia establece una unidad, la cual atin siendo exterior pone, sin embargo, las
condiciones requeridas para establecer una verdadera unién de amistad.

¢ Esta virtud inclina a la voluntad a dar a cual su derecho. ¢Qué se entiende por
derecho?

Eltérmino derecho, ius en latin, designa ante todo y principalmente una cosa justa,
una operacién exterior justa®’. Asi el derecho, objetivamente tomado, es un objeto
en si mismo justo considerado independientemente de los sujetos v de las situacio-
nes particulares. Pero esta realidad justa hace referencia necesariamente a otro que
es portador del derecho. Y la relacién que se establece a través de esa realidad
exterior justa con otro es entendida como una relacién de igualdad, en sentido

¥ Santo Tomids de Aquino, Suma Teoldgica, 111, q.61, a2, Ed. cit, vol.V, p. 368.

! Aristdteles, Etica Nicomdquea, LV, c.1, 1129030, op., cit., p. 239.

M Pieper, )., Las virtudes fundamentales, op. cit, p. 105.

* Simon presenta un claro esquema de las principales significaciones del término derecho:
derecho objetivo, que es lo que aqui consideramos; derecho subjetivo o poder moral para hacer
o no algo, nocién correlativa con la de deber; derecho prescriptivo, esto es. la ley que expresa
¢l derecho objetivo, v, finalmente, derecho entendido como la ciencia o el arte de interpretar-
lo. Cfr. Simon. R., Aforal, op. cit. p. 384,
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analdgico al matemaético, o de proporcionalidad. Se precisa restablecer una rela-
cién de igualdad por la existencia de un débito, de algo debido, de una deuda.

Pero esta idea de deuda implica la de una pertenencia, un suum. Por esta razén,
sostiene J. Pieper, se hace evidente que la justicia es algo segundo: iella presupone
el derecho™!

“Luego es evidente que el derecho es el objeto de la justicia”, *

&Y por qué a alguien le corresponde, le pertenece algo que constituye su derecho
irrevocable vy que puede reclamarlo como algo que se le adeuda?

En algunos casos, algo le es debido a alguien en base a un contrato, una promesa,
un pacto, una disposicién legal, etc. Pero en otros, es la misma naturaleza de las
cosas la que establece lo debido. Y es aqui en donde se da en sentido propio v del
modo més irrevocable e inviolable el derecho: cuando se considera al verdadero
sujeto del derecho, esto es, un sujeto que posea la facultad de reclamar como su
derecho lo que se le debe®™. Y esta facultad sélo le corresponde a la naturaleza
humana en cuanto creatura, en cuanto ha sido creada persona por disposicion de
Dios.

De este modo el derecho no puede considerarse como proveniente sin mésde una ~——————
La voluntad

determinacién positiva, de una convencién extrinseca, de un mero arbitrio humano,
humana no

sino. | contrario, es el nto de toda le itiva. Las cosas son nat
, pore . fundame v positiva. L ural puede conver-

v esencialmente justas por su relacién con las exigencias del fin tiltimo del hombre y tiren justo

la voluntad humana no puede convertir en justo algo que por derecho natural no lo algo que por

es. Por eso aunque también existen realidades exigibles como justas como frutos de

derecho
convenciones humanas, sin e 0, éstas no pueden, en ningn caso, ir en contra
. . kg, P v ERTIRIY natural no lo
de lo justo “natural”#?, -

Como consecuencia de todo lo anteriormente afirmado, se puede sostener que esta
virtud tiene una clara primacia entre las virtudes morales ya que es la que de modo
mas perfecto hace bueno al hombre.

&A qué se be de esta supremacia?

* En primer lugar a la alteridad que le es esencial; porque hace necesaria referencia
a un tercero™. La justicia ordena, como hemos sefnalado, la mutua convivencia
entre los hombres, convivencia naturalmente imprescindible para su perfeccién.

* Y. en segundo término, a la facultad en la que reside: la justicia radica en el
centro mismo del espiritu humano (a diferencia de la fortaleza v la templanza que

#2%... 5i no se da por supuesta la existencia anterior de un algo que le sea debido a alguien, de

un s, no puede darse deber de justicia alguno™. Pieper, J.. Las virtudes frndamentales, ap.
cit., p. 90,

** Santo Tomds de Aquino, Sumea Teoldgica, 111, q.57, a.l. Ed. cit,, p. 232,

“* Clr. Pieper, J., Las virtides fitndamenteales, op. cit., p. 94. Es preciso aclarar, sin embargo, que
hacemos referencia a la capacidad que estd ontoldgicamente incluida en todo ser humano, por
su naturaleza espiritual, v no al poder de hecho ejercer ese reclamo, va que de lo contrario,
matar a un bebé en gestacion, a un hombre dormido o en estado vegetativo, por ejemplo, no
serian actos injustos!

*5 Cfr, Casares, T.D., la justicia y el derecho. Abeledo-Perrol, Buenos Aires 1997 (3ra. ed)),
pPp.27-29.

*% “En la justicia se revela de una forma mds elevada lo que podriamos llamar eficacia fisica del
bien. A la naturaleza del bien pertenece el ser diffusivem sui (difusivo de si misme), el no estar
limitado al propio lugar de origen, sino mis bien derramarse, operar hacia fuera, comunicarse,
irradiar”. Pieper, J., Las virtides fundamenteales, op. cit., pp. 111-115,
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Restituir es

poner al otro
en posesion de
lo que le
pertenece

ordenan las pasiones y, aunque preservan el bien del hombre, sin embargo, no lo
realizan). En efecto la justicia ordena a la voluntad a realizar inmediatamente el
bien que la prudencia conoce como tal. Es la “realizadora activa” de la prudencia
(de cuya primacia entre todas las virtudes cardinales hemos hecho va referencia)®®’.

LAS FORMAS FUNDAMENTALES DE JUSTICIA

Lxisten tres clases principales de justicia correspondientes a las tres relaciones que se
dan en la vida en comun: justicia conmutativa o reparadora que requla las relacio-
nes de los individuos entre sf: justicia distributiva o asignadora encargada de las
relaciones del todo social para con los individuos; justicia legal o general que ordena
la relacién inversa: la de los individuos para con la comunidad.

A) JUSTICIA CONMUTATIVA

Esta es la figura clasica de la justicia ya que en ella la alteridad propia de esta virtud
se realiza del modo mas propio: un individuo, que esté a la par v en condiciones de
igualdad frente a otro individuo, se reconoce deudor del mismo. En el caso de la
realizacién de un contrato se ejemplifica claramente la relacién exigida por este tipo
de justicia: dada una prestacion se exige una contraprestacion de igual valor.

El acto especifico de esta justicia es la “restitucion”.

“Restituir no parece ser otra cosa que poner de nuevo a uno en posesion o
dominio de lo suyo. Por eso en la restitucién hay una igualdad de justicia
segtin la compensacién de cosa a cosa, lo cual pertenece a la justicia
conmutativa. Por consiguiente, la restitucion es un acto de la justicia
conmutativa, y esto tanto cuando la cosa de uno estd en poder de otro por
voluntad de aquél, como ocurre en el préstamo o depésito, como cuando
estd en contra de su voluntad, como en la rapiria o el hurto” %,

Restituir, resarcir, devolver, reponer suponen que alguien no posee aquello que es
“suyo’. Restituir significa poner al otro nuevamente en posesién de lo que le pertene-
ce. Y, de hecho, en las relaciones de la convivencia humana necesaria v constante-
mente van surgiendo desequilibrios, obligaciones mutuas que exigen recomponer,
compensar una deuda a otro para que la igualdad se mantenga.

B) JUSTICIA DISTRIBUTIVA

Esta es la forma de justicia que se da en quien gobierna, siendo el administrador del
bien comin. Este esta obligado a dar a los miembros singulares (en este caso acree-
dores) lo que les corresponde como partes del todo social. Y lo que les es debido, es
la “participacién” en lo que a todos pertenece.

Asi el acto peculiar de esta justicia es la “distribucién”.

“Como la parte y el todo son en cierto modo una misma cosa, asi lo que es
del todo es en cierta manera de la parte; v por esto mismo, cuando se distri

*7 Y nuevamente hay que senalar que sélo una mirada atenta a la realidad, es decir una actitud
de fundamental realismo, permite evitar las injusticias. Para darle a cada cual lo suvo es menes-
ter atender qué es de cada quien. Por ello la prudencia es la guia para la justicia.

* Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica. 11-11, q.62, a.1. Ed. cit, p. 381.
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buye algo de los bienes comunes entre los individuos, recibe cada cual en
cierto modo lo que es suyo”.?”

Este distribuir es una forma de compensacién relativa, segiin una igualdad propor- ~ Distribuir es
cional (no cuantitativa como se da en el caso de la justicia conmutativa). Por eso es una forma de
menester que el gobernante cuente con dos virtudes fundamentales: la prudencia  compensacién
politica y la justicia distributiva. Por su medio puede considerar imparcialmente la  relativa segiin
dignidad de las personas v distribuir los bienes de acuerdo a las aptitudes v méritos una igualdad
singulares de cada una teniendo en cuenta, al mismo tiempo, la igualdad natural proporcional
entre ellas.

C) JUSTICIA LEGAL

En esta justicia general. el individuo es deudor frente a la comunidad v por ello
obedece a la ley, la cual ordena los actos de todas las virtudes al bien comiin de la
sociedad.

“Es, empero, evidente que todos los que componen alguna comunidad se
relacionan a la misma como las partes al todo; y como la parte, en cuanto tal,
es del todo, siguese que cualquier bien de la parte es ordenable al bien del
todo. Segun esto, el bien de cada virtud, ya ordene el hombre a si mismo, va
le ordene a otras personas singulares, es referible al bien comtin, al que
ordena la justicia. Y asi los actos de todas las virtudes pueden pertenecer a la
juslicia, en cuanto ésta ordena al hombre al bien comtin. En este sentido es
llamada la justicia virtud general. Y, puesto que a la ley pertenece ordenar al
bien comtin, segtin lo expuesto, siguese que tal justicia, denominada general
en el sentido expresado, es llamada justicia legal, esto es, por la que el hom-
bre concuerda con la ley que ordena los actos de todas las virtudes al bien

comun”. 319

La justicia legal, entonces, es la disposicién estable para querer el bien comun y Lajusticia

orientar hacia €l los aclos particulares. legalesla

. disposicién
cHay limites en la justicia? En efecto, si ser justo significa tener la constante dispo- estable para

sicion para dar a cada uno lo que le corresponde, esta disposicién, no obstante, se querer el bien

encuentra en ciertos casos con deudas que, por naturaleza, no pueden ser pagadas comGn

por la desproporcion que las caracteriza.

¢ Esto ocurre, ante todo, en la relacién del hombre con Dios. La creatura
humana tiene conciencia de la sobreabundancia que yace en su mismo acto de ser,
de la gratuidad absoluta de su existencia y dones. En los actos religiosos de adora-
cién, de sacrificio intenta “responder lo mas adecuadamente posible al hecho de una
relacién de débito que es inadecuada de por si, va que no puede ser jamas satisfecha
con una clara restitutio™>'!,

* Pero también se da este débito impagable en la relacién con los padres, con los
cuales también resulta insuficiente el concepto de justicia, siendo necesario recurrir

*" Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, 1111, q.61, a.1, ad2. Ed. cit., p. 351
W Santo Tomds de Aquino. Suma Teoldgica, 111, q.58. a5, Ed. cit., pp. 279-280.
YU Pieper, 1., Las virtudes fundamentales, op. cit. p. 163.
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al de “piedad” por la que se reconoce, valora y rinde culto a los progenitores®',

* Y, finalmente. ante el gobernante justo que rectamente administra el bien
comun, permitiendo la convivencia perfectiva de sus miembros, es preciso rebasar
la justicia por medio de lo que los antiguos denominaban la “observancia”, el respe-
to vivido por su cargo v dignidad3%.

De esta manera, se puede entender que, por encima de la necesaria justicia que
regula las relaciones del hombre (en todas sus direcciones), hay algo que infinita-
mente la trasciende, sin reemplazarla: el acto de amor, v més precisamente, el de
misericordia. ..

LAS VIRTUDES DE LA VIDA AFECTIVA:
FORTALEZA Y TEMPLANZA

————  Lafortaleza y la templanza constituyen las principales virtudes morales que mode-
La fortalezay ; S S i )
— ran la vida afectiva®“. Ellas rectifican las pasiones y operaciones de los ape-
anza . . o -
i titos sensibles haciéndolas obedientes al juicio de la recta razén. De este modo

moderan la
elevan, espiritualizan la vida pasional del hombre. La ordenan segiin el dictamen de

vida afectiva

la razén, la encauzan hacia la realizacién del bien.

‘Ahora bien, existe una doble clase de obstdculos que impiden a la voluntad
humana someterse a la rectitud de la razon. El primero se da cuando la
atraccion del objeto deleitable la aleja de lo exigido por la recta razén; este
impedimento es evitado por la templanza. El sequndo es el que repele a la
voluntad del orden de la razén por la inminencia de algo dificil. Para quitar
ese obstdculo es precisa la fortaleza, la cual debe hacer frente a tales dificul-
tades, al modo como, por medio de la fuerza corporal, el hombre supera v
rechaza los obstdculos corporales™, 31

Antes de presentatlas, debemos advertir la existencia de tres posturas que han de
evitarse en el tratamiento de las pasiones humanas y su rectitud: el hedonismo en
el que las pasiones Gnicamente deben moderarse con el solo objetivo de poder dar
lugar a un equilibrio y mayor goce con respecto a otras pasiones; el extremo, en
segundo lugar, de considerar a las pasiones como movimientos intrinsecamente
malos que deben ser reprimidos o aniquilados v, finalmente, la priorizacién de estas
virtudes concebidas como el nuicleo central mismo de la vida buena. Nos abocamos
a tratar de discernir el justo lugar v el conveniente desarrollo de la vida afectiva-
pasional en el hombre.

a) El hedonismo, doctrina iniciada por la antigua Escuela del Jardin de Epicuro,

" La aplicacién de este concepto se hace extensivo a la "patria”, con la cual cada individuo se
encuentra adeudado por su pertenencia desde su nacimiento,

" Clr. Pieper, Las virtudes ftindamentales, op. cit., pp. 167-169,

' Haremos referencia sélo a estas dos virtudes. Sin embargo, debemos acotar que, segin Santo
Tomads, en la Suma Teologica, 1-11, q.00, a5, basindose a su vez en Aristdteles, diez son las
virtudes que ordenan la vida pasional. En el apetito irascible se dan la fortaleza (sobre los
temores v audacias); la mansedumbre (sobre la ira); la magnanimidad (sobre los grandes hono-
res) v Ia magnificencia (sobre el afecto de grandes riquezas). En ¢l apetito concupiscible: la
templanza (sobre los placeres del tacto); la filiotimia o amor de la honra tsobre los honores
mediocres); la liberalidad (sobre el afecto a las riquezas): la alabilidad  (sobre el placer en el
trato agradable): la veracidad (sobre el amor a la verdad) vy la eutrapelia (sobre el placer de los
juegos).

1% Santo Tomas de Aquino, Swma Teoldgica, 111 q.123, a.l. Ed. cit., vol. IX, p. 698.
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aunque con diferente matiz al sentido actual, sostiene que el placer es el tinico bien
posible y constituye, por ende, el principio y el fin de la vida moral®®®. Esta postura,
muy aceptada superficialmente por las masas de hoy, toma como ley méxima de
comportamiento el placer y el bienestar a toda costa. Su expresién més socializada
la constituye el consumismo. Suele conducir a-un vaciamiento de sentido y a una
desesperacion y ansiedad, cada vez mayores, intentando satisfacer los deseos més
profundos del hombre al tnico nivel de la sensibilidad casi-animal. Asf lo describe el
psiquiatra espanol E. Rojas:

“Un ser humano hedonista, permisivo, consumista v centrado en el relativismo
tiene mal prondstico. Padece una especie de melancolia new look: acordedn
de experiencias apdticas. Vive rebajado a nivel de objeto, manipulado, dirigido
v tiranizado por estimulos deslumbrantes, pero que no acaban de llenarlo, de
hacerlo mads feliz" *'7

b) Por otra parte, el intento de aniquilar las pasiones constituye una verdadera
deshumanizacién. Significa negar el sentido v el bien de estas tendencias de la
naturaleza humana®%; conlleva una desconfianza implicita a la obra del Creador. El
desorden actual que les es inherente, por efecto del pecado, requiere reordenarlas,
volver a colocarlas en su sitio, pero no reprimirlas. (Preferimos claramente el término
ordenar a reprimir en el sentido contemporaneo en que es utilizado v de esta mane-
ra nos alejamos de cualquier resonancia freudiana o luterana que pueda conllevar
ese ultimo término.) El santo cristiano no se identifica con el sabio estoico que esta
més alld de las pasiones, que es insensible. Las abnegaciones v renuncias de los
santos conllevan la elevacion, por la gracia, de las afecciones de la vida sensible
pero no su destruccién.

“Pero no es funcién de la virtud el privar de sus propias actividades a las
potencias subordinadas a la razén, sino el obligarlas a ejecutar las drdenes de
la razén realizando sus propios actos. Luego, asi como la virtud ordena los
miembros del cuerpo a sus debidos actos exteriores, asi también dirige el

apetito sensitivo a sus propios movimientos bien regulados”. #**

¢} Y. en ultimo lugar, tampoco creemos que el auténtico orden moral, realista y
cristianamente considerado, implique poner en el primer lugar de la valorizacion a
las virtudes de las pasiones. Y no por eso les restamos importancia. Efectivamente
hemos serialado que sin virtudes morales tampoco la prudencia puede darse y tene-
mos en cuenta también que el desorden en las pasiones se expande més alla de su
propio ambito (asf como inversamente el orden en la vida afectiva expresa sus frutos
por ejemplo en el ambito de la vida intelectual). La presencia de orden en la vida
pasional garantiza el equilibrado desarrollo del hombre completo. Pero considerar
que con ello basta para hacer al hombre bueno, significa no reconocer que por
encima de la vida sensitiva se da la vida propiamente espiritual cuyo orden es
superior.

W Cfr. Abbagnano, N.. Diccionario de filosofia. Fondo de Cultura Econdmica, México 1998, p.
002,

Y Rojs, E.. El bombre light — una vida sin valores. Temas de hoy, Madrid 1992, p. 25,

** Debemos recordar aqui dos cosas: el cardcter creatural del hombre con la consiguiente
afirmacion de las propiedades trascendentales que le corresponden como a toda realidad pero,
a la vez, la condicion caida v redimida del hombre actual (¢l pecado original, hemos afirmado,
hirié. desordend pero no corrempio, no destruyd a la naturaleza del hombre),

M Santo Tomis de Aquino, Suma Teolgica. 1-1, q.39, a.5. Ed. cit,, p. 261
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“Por la fortale-
za, el miedo y
la audacia no
constituyen la
guia impruden-
te de los actos

Los actos
principales de
la fortaleza son
resistir y
atacar

C) LA FORTALEZA

La definimos como:

la virtud que ordena al apetito irascible llevandolo a superar los
obstdaculos y peligros; a soportar los fracasos y penas v a luchar en
vistas a la consecucién de un bien arduo

Asi la fortaleza ordena el temor y la audacia.

“Como acabamos de decir, es propio de la virtud de la fortaleza eliminar los
obstdculos que apartan la voluntad de la direccién de la razén. Ahora bien, el
apartarse de algo dificil es propio del temor, que implica el alejamiento de un
mal dificil de vencer, como se expuso al tratar de las pasiones. Por ello, la
fortaleza se ocupa principalmente de ese temor de las cosas dificiles, que
pueden impedir que la voluntad obedezca a la razén. Por otra parte, convie-
ne no sélo soportar con firmeza el golpe de estas cosas dificiles conteniendo
el temor, sino atacando con moderacion, cuando es conveniente destruir
estos peligros para quedar seguros. Esto parece ser propio de la audacia, por
lo cual la fortaleza tiene por objeto propio los temores y audacias, reprimien-
do aquellos y moderando éstas”. 3%

Fortaleza significa firmeza ante un peligro de muerte; capacidad para que el
miedo y la audacia no se edifiquen en la guia imprudente de un acto, atn en

cualquier situacion menos grave pero que conlleve un impedimento, una adversi-
dad.

J. Pieper sostiene: “Ser fuerte o valiente no significa sino esto, poder recibir una
herida¥!, En efecto, la fortaleza no designa la ausencia de vulnerabilidad sino, por
el contrario, la supone. El fuerte, en dltima instancia, esta dispuesto a morir y no
porque no aprecie la vida sino porque considera que la consecucién del bien vale el
riesgo de resultar herido. Por eso se considera que el acto méximo de quien posee
esta virtud es el “martirio”, acto por el que sufre voluntariamente la muerte en
testimonio de la fe o de alguna virtud cristiana con ella relacionada®?.

‘Tampoco designa la ausencia de miedo, mas bien supone el miedo al mal, pero este
miedo no le impide actuar en pos de un bien.

La fortaleza se apoya, como sucede también con la justicia y la templanza, sobre el
juicio previo de la prudencia; ella debe ser “informada” por la mirada objetiva a la
realidad para saber cudndo y por qué arriesgarse.

Como toda virtud moral consiste en un término medio, entre dos extremos viciosos:
la temeridad o audacia del que se enfrenta a cualquier peligro sin prudencia y la
cobardia o temor de quien renuncia al bien dificil frente a los peligros que conlleva.

Sus actos principales son resistir y atacar.

* En el resistir, en el que frecuentemente el enemigo o la adversidad es mayor que

“ Santo Tomds de Aquino. Swma Teoldgica. 1-11, q.123, a3, Ed. cit., vol. IN, p. 703.
* Pieper, J., Las virtudes fundamentales, op. cit.,, p. 184,

#* Cfr. Rovo Marin, A., Teologia moral para seglares, op. cit., p. 350. Cfr. Santo Tomis de Aquino,
Suma leoldgica, 11-11, q.124.
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cuando se ataca, la fortaleza se expresa como firmeza ante el asalto del mal y del
miedo total que intenta paralizar o hacer huir. Este acto es mas importante que el
ataque v suele requerir “una enérgica actividad del alma, un fortissime inhaerere
bono o valerosisimo acto de perseverancia en la adhesion al bien”#;

“Como se ha probado v dice Aristoteles, la fortaleza se ocupa de reprimir el
temor mds que de moderar la audacia, ya que lo primero es mds dificil, como
vemos en el hecho de que un mismo peligro, objeto de ambos, ileva a mode-
rar la audacia, pero aumenta también el temor. Pero impugnar corresponde a
la fortaleza en cuanto modera la audacia, pero aumenta también el temor.
Por eso es un acto mds principal de la misma resistir, esto es, permanecer
inmévil ante el peligro, que atacar” %%

En la resistencia ante las dificultades. la fortaleza cuenta con ciertas virtudes deri-

325,

vadas que la ayudan

a) La paciencia dispone a soportar sin tristeza ni abatimiento los padecimien-
tos fisicos y morales, fundéndose principalmente en el deseo de aceptar la volun-
tad divina y aguardar la bienaventuranza eterna. Ella comprende diversos gra-
dos que van desde la resignacién, la paz v serenidad, la aceptacion mansa, el
gozo total hasta la cruz... Por su parte, la impaciencia v la dureza de corazdn
sOn sus vicios opuestos.

b) La longanimidad da &nimo para llegar a algo bueno pero distante, que
requiere mucho tiempo. A ella se opone la estrechez de animo que desiste de
emprender algo que parece lejano.

c) La perseverancia inclina a persistir en el ejercicio del bien a pesar de los
sufrimientos que conlleven continuar en vistas de su consecucion.

d) La constancia robustece la voluntad para que no flaguee ante los obstacu-
los e impedimentos que vengan desde fuera.

A estas dos Gltimas virtudes, referidas a la resistencia ante el sufrimiento prolonga-
do, se le oponen dos vicios: la inconstancia y la terquedad, uno por defecto y otro
pOr exceso.

* En el ataque, el segundo gran acto de la fortaleza, la audacia es medida por la
razén prudencial. Atacar tiene sentido en la medida que se defiende un bien.

Cuando la fortaleza acomete grandes empresas, se ve ayudada, a su vez, por dos
virtudes activantes:

a) La magnanimidad inclina a emprender grandes obras virtuosas, nobles v
elevadas. Se la llama también “grandeza de alma”. La presuncién, la ambicién,
la vanagloria y la pusilanimidad son sus vicios opuestos.

b) Lamagnificencia lleva a realizar obras “factibles” pero dificiles que impli-
can gran trabajo o altos costos. La tacarieria v el despilfarro son, por defecto
uno y por exceso otro, sus disposiciones contrarias.

= Pieper, |.. Las virtudes fundamentales, op. cit.. p. 200,
“1 Santo Tomids de Aquino, Suma Teoldgica, 11-11. q.123, a.6. Ed. cit, p. 709.

324

* Seguimos en este andlisis la detallada exposicion de A, Royo Marin, Teologia Morval para
seglares, op. cit,, pp. 355-302
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D) LA TEMPLANZA

Quizés considerada. hoy en dia, la més impopular entre las virtudes, es sin embargo
la virtud que moderando la bitsqueda del placer sensible, lleva al hombre a
la realizacion del mismo.

“...asi también la templanza — que es moderadora de los movimientos infe-
riores - se fija preferentemente en las pasiones que tienden al bien sensible, a
saber, los deseos v placeres.. . "%

De este modo la definimos como:

virtud que ordena al apetito concupiscible ordenando v moderan-
do la consecucion del placer

La templanza se refiere, entonces, a una moderacidén v una direccién en los deseos
sensibles. Moderar significa poner a las pasiones bajo la guia de la razén y no
suprimirlas o aniquilarlas, como senaldbamos a propésito de las virtudes pasionales
en general. Asi lo explica R. Simon:

“Si el placer, en su realidad fisica, es, en tesis general, la expresion de la
perfeccién de una actividad que se despliega normalmente v el indice de una
tendencia que alcanza su objeto, es, considerado en si mismo, un bien v la
actitud moral auténtica no consiste en rechazarlo”. %27

Para ubicar en su auténtico lugar a esta virtud se ha de valorar y considerar justa-
mente, de antemano, la presencia de los deseos y placeres fisicos en la vida del
hombre. Recordamos una vez més que el hombre es una especial unidad de cuerpo
v espiritu, realidades que por separado no alcanzan a explicarlo. Y este ser uno es
expresado con todas las letras en la vida pasional. El amor concupiscible vy todos los
movimientos por él desatados no constituyen un Ambito puramente animal en el
interior del hombre sino que estdn impregnados de la dimensién espiritual de la
inteligencia v la voluntad. Y el complejo conjunto de estos movimientos psiquicos, a
su vez, tiene un necesario correlato en lo corporal. Los preceptos de la sindéresis®*®
de conservarse en el ser y perpetuar la especie se traducen como tendencias a la
comida, la bebida y el sexo, tendencias que el hombre con su libertad puede medir
o pervertir.

¢Cdédmo se dan estas tendencias en el hombre?

Con respecto a la tendencia nutritiva, el deseo y el placer suscitados por la comida
no son comparables con el modo que esta inclinacién toma en los animales. La
satisfaccion de este apetito no se reduce a lo puramente fisico sino que normalmen-
te es elevado al presentarse, por ejemplo, como signo de un amor de amistad. En
efecto, el compartir la mesa con nuestros seres queridos le da a este acto una
dimensién inimaginable en la esfera de lo meramente material. Igualmente, pero
con una elevacién muy superior, la vida sexual en el hombre supera el limite de lo
biolégico. La sexualidad humana entrana mucho méas que la genitalidad ya que
estd unida esencialmente a la expresién del amor humano en el matrimonio v diri

 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, 11-11. q.141, a3, Ed. cit, vol. X, p. 25.
* Simon, R.. Moral, op. cit., p. 371.

#* Cfr. lo desarrollado a propdsito de la fey natural en la Unidad V.
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gida a la procreacion,

Pero también contamos como punto de partida los efectos de la caida originaria y
personal. El frecuente enfrentamiento entre el deseo y la razén es otra consecuencia
del mal moral, del pecado. El desorden introducido en este dambito lleva a sobresti-
mar el goce sensible (y por reaccién lleva a algunos a considerar que es mejor su
anulacién), a separar el placer del objeto que lo produce, a dividir al hombre. ..

La tarea de la templanza, entonces, consiste en que esa unidad sustancial del La templanza
hombre sea efectiva™, no permitiendo que la satisfaccion del apetitosensiblese  hace efectiva

realice al margen o por encima de la dimensién més humana del espiritu v asf la unidad
reordenar, volver a ubicar en su lugar natural al deleite sensible. Por €s0, UNYasge  gystancial del
propio de esta virtud cardinal lo constituye su capacidad de poner orden en el hombre

interior del hombre, del sujeto mismo que actiia templadamente®®,
Sus vicios contrarios son:
* La insensibilidad

“Es vicioso todo lo que contraria al orden de la naturaleza, Es ella quien
dispone las cosas de tal forma que en las operaciones necesarias a la vida del
hombre se sienta placer, y es l6gico que el hombre disfrute de ese placeren la
medida requerida por la salud humana, tanto para la conservacion del indivi-
duo como de la especie. Si alguien llegara a despreciar ese placer hasta el
extremo de desechar la parte exigida para la conservacién de la naturaleza,
pecaria, violando el orden de la naturaleza; cosa que pertenece al vicio de la
insensibilidad” 3!

* Y la intemperancia

“La degradacién parece oponerse al honor y a la gloria que se deben, respec-
tivamente, a la excelencia y distincién de las personas, v la intemperancia se
halla en el fondo del deshonor por dos motivos. Primero, porque repugna a
la excelencia del hombre, como se ve al considerar que se trata de algo
comtin con los animales, como repite el salmo: “El hombre, puesto en suma
dignidad, no lo entiende; es semejante a los animales, perecedero”, Segundo,
porque contradice a su distincién y hermosura. En los placeres de intempe-
rancia no se descubre la luz de la inteligencia, de la cual procede con toda
claridad y hermosura virtuosa. Con razén, pues, estos placeres se dicen los
mds serviles”. %%

Las partes integrales de la templanza son: la vergiienza y la honestidad.

“Partes integrales de una virtud son todas las condiciones que necesariamente

** El término “templanza” (correspondiente al griego sophrosyne) deriva del latino temperantia
cuyo verbo temperare designa el “hacer un todo arménico de una serie de componentes
dispares”. Pieper, J.. Las virtudes fundamentales. op. cit.,, p. 222,

™ “La templanza, por consiguicnte, en cuanto verificacion de la propia persona con absoluta
ausencia de egoismo, es el habito que pone por obra v defiende la realizacién del orden
interior del hombre. Asi entendida, la templanza no sélo conserva, sina que ademis defiende,
o mejor. guarda al ser defendiéndolo contra si mismo. dado que a panir del pecado original
anida en el hombre no sélo una capacidad, sino también una fuerte tendencia a ir contra la
propia naturaleza, amdndose a si mismo mds a que a Dios, su Creador”. Pieper, J., Las tirtudes
Sundamentales, op. cit., p. 228.

M Santo Tomds de Aquino. Suma Teoldgica. 11-1, q.142. a.l. Ed. cit. vol. X, p. 41.

™ Santo Tomds de Aquino, Sunta Teoldgica, 11-11, q.142, a4, Ed. cit., p. 50,
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" Elhombre
templado vive
un ordena-
miento interior

deben concurrir para formar una virtud. En este sentido hay dos partes inte-
grales de la templanza: la “vergiienza”, por la que huimos de la torpeza
contraria a la templanza, y la “honestidad”, por la que se ama la belleza
propia de la templanza, pues ya hemos dicho que, entre todas las virtudes, la
templanza reclama para si cierto brillo, al mismo tiempo que sus vicios opuestos
revisten una fealdad horrible” 3%

Las especies®! de la templanza son:

* La abstinencia con respecto a la comida. Su acto propio es el “ayuno” y su
vicio contrario la gula.

* La sobriedad en relacién a la bebida. Su vicio opuesto es la embriaguez.

* La castidad y el pudor en lo que respecta al placer sexual. El vicio que se les
apone es la lujuria.

Sus partes otenciales, es decir sus virtudes secundarias®® que moderan los dife-
rentes placeres S0

* La continencia que regula el placer del tacto (vicio opuesto: incontinencia).
* La mansedumbre que ordena la pasién de la ira (su contrario es la ira).

* La clemencia que modera la crueldad en el castigo (su opuesto es la cruel-
dad).

* La modestia que ordena los movimientos no vehementes, abarcando la hu-
mildad acerca de la propia excelencia (su contrario es la soberbia).

* La estudiosidad acerca del deseo de saber (vicio correspondiente es la curio-
sidad).

* Lamodestia corporal y eutrapelia en lo que concierne a los movimientos
hechos en serio y en broma.

*Y, finalmente, la modestia en el ornato.
¢Qué grandes efectos produce la presencia de esta virtud cardinal en el hombre?

Hemos destacado el ordenamiento interior vivido por el hombre templado. Esta
orden, esta salud y paz interior, esta ausencia de desesperacion caracteristica del
que se ha entregado a la sola bisqueda del placer egoista, se traduce en una espe-
cie de belleza, en el sentido mas profundo v espiritual del término. Nétese que la
ausencia de moderacién en los placeres sensibles inclusive se exterioriza: suele dejar
una huella en el rostro del hombre mayor que cualquiera puede reconocer, lo cual
no ocurre con cualquier ofro vicio™. Esta belleza esta intimamente ligada a la
purificacién efectuada por la templanza. En efecto, la pureza de corazén del que

M Santo Tomds de Aquino, Swmna Teolggica, 1-11, q.143, a. dnico. Ed. cit., p. 57.

! Estas son las denominadas “partes subjetivas”. “Partes subjetivas de una virtud son las especies
en que se divide, atendiendo a la diversidad de materia u objeto”. Santo Tomas de Aquino,
Suma Teoldgica, 1111, q.143, a. tnico. Ed. cit., p. 37.

** “Partes potenciales de una virtud principal son las virtudes secundarias, que, respecto de
materias no tan importantes ni tan dificiles, se conducen lo mismo que la virtud principal
respecto de la materia  principal”. Santo Tomids de Aquino, Swma Teoldgica, 11-11, q.143, a.
unico. Ed. cit. p. 57.

M A las personas no se les nota en la cara si son justas o injustas. Al revés ocurre con la
templanza o el desorden. Ambas gritan su presencia desde cualquier manifestacion exterior del
sujelo; se asoman 4 su risa, a sus ojos. Se les nota en la manera de andar o de estar sentado v
hasta en los rasgos de la escritura”. Pieper, J., Las virtudes fundamentales, op. cit., p. 295.
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vive en la templanza, se observa en un trato sereno, abierto, sencillo, transparente
con todas las cosas.


clarinche
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