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SOBRE LAS VIRTUDES MORALES

El orden moral es el de la accién libre. No cabe hablar de accion
libre ni de moralidad al margen del uso de la razén.

La moralidad no consiste sino en la ordenacién racional de los
amores.? En el hombre se dan multitud de tendencias amorosas,
tendencias que pertenecen a tres oOrdenes jerarquizadas entre si:
tendencias naturales, que no siguen a un fin conocido por el sujeto,
tendencias sensitivas, que siguen al bien sensiblemente conocido por
el sujeto, y tendencias voluntarias, que siguen al bien intelectual-
mente conocido por el sujeto.?

En los seres dotados de apetitos naturales y sensitivos, sucede que
los apetitos naturales funcionan a través de los sensitivos, es decir
segin el modo de actuar de éstos. Asi, en los animales superiores,
aunque el instinto de conservacién del individuo es un apetito natural,
no obstante se ejerce a través del conocimiento, como si fuese un
apetito sensitivo. Un pdjaro se alimenta en funcién de haber perci-
bido sensiblemente el alimento, cosa que desde luego no sucede con
los vivientes inferiores: con los arboles o con las bacterias.

En el hombre, dotado no sélo de apetito natural y sensitivo, sino
también de apetito intelectual, acontece que aquéllos funcionan a
través de éste. Esto es, que el apetito natural de la nutricién, funciona
no solo a través del conocimiento sensible —por la representacién de
un alimento sabroso— sino por la representacioén intelectual suya (se
catalogan las fresas como postre y como postre de buena calidad y
ligero) . Este hecho facilita el colocar en el tablero de la moralidad a la
totalidad de las tendencias amorosas del hombre, y simplifica, al menos
en principio, la ordenacién moral de los amores.

1 “Por lo cual es propio de la virtud humana ‘el hacer que €l hombre y sus obras se
sometan a la razon.” (S. Th., 2-2, q. 123 a. 1.). . .

2 “La virtud es el orden u ordenacién del amor, porque tiende precisamente a esto,
pues mediante la virtud se ordena el amor en nosotros.” (S. Th., 1-2 q. 55 a 1 ad. 4).

3 “El amor es algo propio del apetito, puesto que el objeto de ambos es el bien vy por
consiguiente, segin la diferencia del apetito asi se establece la diferencia del amor...”
(S. Th., 1-2 q. 28 a. 1).
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1 — Conducta racional e irracional en el hombre

Porque en el hombre el actuar es humano en la medida en Ila
que se encuentre iluminado por el conocimiento intelectual, y porque
el hombre es capaz de conocer la condicién ciega de su apetitos infe-
riores, el limite del automatismo de estos apetitos y también el limite
de su gobierno racional, es por lo que el hombre puede comportarse
racionalmente y es —al mismo tiempo— la explicacién de que para
no comportarse racionalmente, un hombre con uso de razén, deba
decidir (y s6lo se decide racionalmente) no hacerlo.*

El comportamiento irracional de un hombre —un comportamien-
to impulsivo— no corresponde a un resultado naturalmente esperado,
y por lo tanto, corresponde a un fenémeno cuya anomalia requiere
una explicacién. Es preciso preguntarse cémo es posible que la
conducta de un hombre cuyo principio es una fuerza racional, pueda
proceder al margen de semejante fuente. Un hombre con uso de
razén, cuyo comportamiento sea eminentemente vegetativo o eminen-
temente sensitivo es un hecho sorprendente que seiiala la despropor-
cién entre la causa y el efecto.

No es, sin embargo, un hecho inusitado. Demasiado frecuente,
por desgracia, con todo sin relevancia para el tratamiento filosofico
del problema. Si todos los hombres del mundo hurtaran periddica-
mente, tal suceso no harfa variar el hecho de que la naturaleza del
hurto es la de una accién intrinsecamente mala para el hombre. La
investigacion filosofica no discurre por los derroteros de las estadis-
ticas mds que como mera ocasién para explicar alguna deficiencia.

Y se trata, en fin, de explicar esa deficiencia en la que consiste
el comportamiento irracional de un ser racional normal. Explicacién
cuya apariencia es redundante: la condicién de posibilidad de la
conducta irracional de un ser racional normal es la existencia de una
conducta racional previa y capaz de amparar el comportamiento
irracional subsiguiente.

La naturaleza racional, en condiciones normales, causa actos
proporcionados, actos racionales. De no ser eso, tiene lugar una despro-
porcién descomunal entre causa y efecto. Tal desproporcién requiere
ser explicada por medio de una causa proxima, y ella no puede ser
otra que el juicio préictico: acto eminentemente racional.

4 “Pero como queriendo y obrando la voluntad puede impedir el hecho de no
querer y de no obrar, y a veces debe hacerlo asi, el hecho, de no querer y de no obrar
le es imputado como procedente de ella. Y asi puede haber primero sin acto exterior, pero
con acto interior, como cuando no se quiere obrar y algunas veces, incliso sin acto interior,
como cuando no se puede obrar.” (S. Th., 1-2 q. 6 a 3).
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2 — Cardcter racional de las virtudes

La explicacién filosofica aspira a una' visién sintética de los
problemas. El caricter comuin de las virtudes humanas exige una
explicacién comiin, basada en el punto de coincidencia de todo obrar
moralmente positivo tanto actual como habitual. El hdbito moral
virtuoso supone el acto moral bueno y éste es el juicio practico atinado.
Es por eso, que al tratar del juicio practico se sefiala el lugar estraté-
gico que funciona como denominador comun para las virtudes
humanas.®

Las virtudes morales o humanas, coinciden con las intelectuales
en ser hdbitos del espiritu. Estos lo son de la facultad intelectiva,
aquéllos de la volitiva. Las virtudes intelectuales pertenecen a un
género comun —que suele subrayarse al tratarse del entendimiento
practico— que es la ‘recta ratio”. Se trata de una recta ordenacidén
racional.

El sentido de la “recta ratio” es doble: en primer término se
trata de una directriz de la accién, actuar asi, es actuar de acuerdo
con la iluminacién intelectual; y se trata también, en segundo lugar,
aunque con prioridad natural, de descubrir intelectualmente el nicleo
inteligible que la realidad ofrece al hombre, descubrimiento que
permite y fundamenta la proyeccion de la luz intelectual sobre la
accion. En el primer sentido la “recta ratio” es un juicio, en el segundo
se trata de la naturaleza misma de cosa, abierta a ser expresada en
un - juicio.

Para el caso de las virtudes morales, la “recta ratio” es el juicio
sobre el obrar, pero es —ante todo— en ese otro sentido fundamental,
la naturaleza humana. Nadie es sobrio si juzga que es correcto embria-
garse, pero tampoco lo es si juzga que es incorrecto embriagarse porque
ello afecta negativamente a las reglas de la etiqueta social.

Lo mismo que para las virtudes intelectuales, la “recta ratio”
constituye también, para los habitos buenos de la voluntad, el género
comun. Desde la perspectiva psicolégica, una persona se califica de
moral, cuando ha sido capaz de reducir al orden de la razén, sus
apetitos. No sdlo los apetitos sensitivos, sino también los voluntarios.
Amar de acuerdo con la recta razén significa ser moralmente bueno.

5 “Como hemos dicho, la bondad de la voluntad depende, propiamente hablando, de
su objeto. El objeto de la voluntad le es propuesto por la razén. En efecto, el bien conocido
por el intelecto es el objeto proporcionad a la voluntad, y el bien de los sentidos, al con-
trario, o de la imaginacién, no es proporcionado a la voluntad, sino al apetito sensitivo,
pues la voluntad puede tender al bien universal que la razén aprehende, mientras que el
apetito sensitivo no tiende sino hacia el bien particular que aprehende la facultad de sentir.
Por eso, la bondad de la voluntad depende de la razén, segiin el mismo modo en que ella
depende de un objeto.” (S. Th., 1-2 q. 19 a. 3).
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Las virtudes de la voluntad son, por tanto, racionalizacién del
apetito. Templanza y fortaleza: gobierno racional de las pasiones.
Justicia: distribucién racional de los afectos a las personas —orden
de los amores de concuplscenaa en funcién de los de benevolencia,
y de éstos entre si— Prudencia: distribucién racional de los efectos
por los propios actos humanos.® Templanza y fortaleza son, asi, domi-
nio de las pasiones, la justicia es dominio del egoismo y la prudencia
dominio de las relaciones de las virtudes entre si, y razén de las mismas
virtudes.” Lo

Puede extrafiar, de primera intencién, que para que los apetitos
funcionen correctamente deban ser reducidos al orden de la razén.
Seria algo as{ como ostentar la penuria natural del apetito, que exigiria
ser bonificado desde fuera. Se trata de algo que solo ocurre en el
ser libre y limitado. El resto del universo apetente se encuentra
ordenado por una inteligencia, la cual no inhiere en su propio ser,
y ademis es perfecta8 Cuando un ser apetente no se orienta a si
mismo en ningun orden, ni de fines ni de medios, se dice que tal
ser esta determinado. Si desde ciertas perspectivas se llega a confundir
la falibilidad con la libertad ello se debe, en mucho, a que los apetitos
determinados son infalibles, lo cual se exphca porque su determinacién
ha sido fijada por una inteligencia omnipotente.

Para el hombre, la inteligencia rectora de sus apetitos, no es
otra que la propia inteligencia humana insita en su ser. Inteligencia
finita —falible— e inmanente.’

No cabe el desgobierno en un ser cuyos apetitos se encuentran
determinados, como en la bestia. Tampoco cabe la espontaneidad
inocente —espontaneidad irracional— en un ser cuyos apetitos han
de ser regidos por su propia inteligencia.*

¢ “El fin propio de toda virtud moral es conformarse con la recta razdn; asi la tem-
planza tiende a que el hombre no se aparte de la razén por sus concupiscencias; la fortaleza
a q1'17e no se aparte del juicio recto racional por el temor o por la audacia.” (S. Th., 2-2

47 a. 8).
N “La recta razén en materia de prudencia se incluye en la definicién de virtud moral,
no como parte de su esencia, sino como algo partxcxpado por todas las virtudes morales, en
cuanto qz ue todas ellas son dirigidas por la prudencia.” (S. Th., 1-2 q. 58 a. 2 ad. 4).
Es evidente que las causas particulares son mov1das por la causa universal,.

Por &sto es necesario que todos los seres carentes de razén sean movidos hacia sus fines
particulares por una voluntad racional que se extiende al bien universal; y ésta es la
voluntad divina.” (S. Th., 1-2 q. 1 a. 2 ad. 3).

9 Este hecho incontestable de la autonomia —inmanencia de la razén en el hombre—
ha propiciado el error de la autonomia de la norma de moralidad.

10 “Pyes la eleccién no tiene nada en comun con los seres que carecen de razén,
capaces, no obstante, de concupiscencia,.. Pues el que no es sefior de si mismo es capaz
de desear, pero no de obrar por eleccién libre; por el contrario, el que es sefior de si
mismo obra por eleccién deliberada y no por impulso del deseo”. (Et. Nic., L. III, 2).

—“Esta sera, pues, nuestra definicién de lo que es violento o forzado: es fuerza ma-
vor la causa externa que obliga a obrar; pero no hay fuerza mayor en aquellos seres cuya
causa activa es intrinseca a ellos mismos.” (Gran Etica, 1. 1, c. 14).
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Porque la inteligencia humana es falible y es inmanente, la
accion humana para ser moralmente buena requiere de una doble
condicién: estar iluminada por el intelecto —la espontaneldad irra-
cional es inmoral— y estarlo de una manera recta —actuar racional
pero equivocadamente es inmoral—'* No cabe la libertad smo a través
de la inteligencia, y no cabe la libertad constructiva sino a través

de la verdad.

3 —.Las virtudes originanies

Afirmar que las virtudes humanas se reducen a cuatro cardinales,
es decir que toda virtud humana puede identificarse o reducirse —
incardinindose en ellas— a alguno de estos cuatro goznes ya mencio-
nados. Por otra parte estas virtudes son humanas por su fin, porque
asplran a humanizar. * Por su sujeto es claro que toda virtud que
ejercita el hombre es humana.?®, y lo son también por su origen.
Esta divisién, en cuatro virtudes principales, es una divisién adecuada.
La formalidad especificativa de las virtudes humanas es el bien de
la razén —en esto se dlstmguen de las intelectuales— y esto puede
considerarse, desde la perspectiva misma de la razén —prudenc1a—
como reguladora de las operac1ones voluntarias —justicia— o de las
pasiones de los apetitos sensitivos: ‘concupiscible —templanza—, 6
irascible —fortaleza—. Si la divisién no se realizara en funcién del
pr1nc1p10 formal de las virtudes humanas sino tomando en cuenta
un sujeto prox1mo, el resultado seria el mismo, puesto que no caben
sino cuatro sujeto posibles: el racional por esencia y el racional por
participacién que es triple: la voluntad, el apetito irascible y el concu-
piscible.™

11 “Siendo la virtud moral un hébito electivo y la eleccién un apetito dehberado,. es
menester por estos motivos que la razén sea verdadera y la tendencia recta.” (Et. Nic.,
L. VI, 2).

12 “Sera, por lo tanto, virtud humana la que haga bueno al hombre y sus actos.”
(S. Th,, 2-2 q. 123 a. 1).

13 En esta clasificacién estarian incluidas las virtudes que denomina teologales el credo
catélico.

14 De igual modo, partiendo de los sujetos de la virtud que nos ocupa, a saber, el
racional por esencia, que perfecciona la prudenc1a y el racional por participacién que se
divide en tres: la voluntad sujeto de la ‘justicia’, el apetito concupiscible, sujeto de la
templanza y el irascible, sujeto de la “fortaleza’.” ( S. Th., 1-2 q. 61 a 2¢).

—*“Las virtudes morales tienen por materia acciones o pasiones.” (Et. Nic., L. II, 3).

—“Asi también el irascible y concupiscible no tienen, en verdad, por si mismos el
bien de la virtud...; més, en cuanto se conforman con la razén en ellos vienen a engen~
drarse el bien de la virtud moral” (S. Th., 1-2 q. 56 a. 4 ad. 3).
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La necesidad ' y la estabilidad, son calificativos tipicos de la
virtud. ** La contingencia propia de los estados somdticos y de los
estimulos sensibles, dificultan en el hombre la serenidad y la paz
—consecuencias de la posesién del bien—. El gobierno racional de
estos elementos procura al hombre el bien intelectual y algunos bienes
sensible_s, y procura, sobre todo, el descanso del apetito en estos bienes.
Al rr}ismo tiempo, el gobierno propio de la razén sobre los apetitos,
precisa ser un gobierno estable y no esporidico. No es justo quien
obra justamente en ocasiones, sino el que consigue constancia en el
obrar con justicia.

Una vez reordenados los apetitos por la recta razdén, se consigue
la fluidez en su actividad vy, con ella, la facilidad.

El acuerdo entre lo que se puede amar y lo que se debe amar,
es el punto de la virtud moral.

4 — La funcion del temperamento

El papel que representa el sujeto en funcién de la atraccién que
para ¢l suponga el ser en cuanto bueno, es, desde luego, relevante.

Si la via de presentacién del bien es el conocimiento sensible,
—puesto que es parte integral de la pasién la conmocién orginica—
las condiciones somdticas constituyen un elemento sumamente inte-
resante para el andlisis de la virtud.

La virtud es un accidente espiritual cuya funcién consiste, no
obstante —para el caso de la templanza y la fortaleza— en rectificar,
de acuerdo con la razén, las reacciones del apetito sensible, los senti-
mientos.

Las pasiones del apetito sensible se denominan sentimientos. Y
el lugar comun pretende que los sentimientos no pueden gobernarse.
Tamafia afirmacién, en la medida en que se cifia, es verdadera. La
restriccién consiste en puntualizar que, en cuanto pasiones, los senti-
mientos no pueden gobernarse, en cuanto pasiones del hombre, los
sentimientos son esencialmente gobernables por la razon, aunque
conserven un residuo en el que su mecanismo propio permanece como
automadtico, residuo en el que se ubican los movimientos ‘‘primo-primi’”.

15 Como lo opuesto a la contingencia y no como lo opuesto a la libertad.

16 “En ninguna de las obras humanas encontramos una firmeza comparable a la que
tienen los actos virtuosos, mas estables atin, por lo que puede verse que nuestro conoci-
miento de las ciencias particulares.” (E¢ Nic., L. 11, 2).

—*_..en el caso de las virtudes no basta para que ellas existan que el hombre
obre de manera justa y sobria, es preciso que el que obra sepa cémo obra; luego que su
acto nazca de eleccién consciente, de cara a este mismo acto; en tercer lugar que de cum-
plimiento a su acto con una voluntad firme e inmutable. .. es esencial, supuesto que estas
condiciones no se obtienen sino por la practica continua de la_justicia y la templanza.’
(Et. Nic., L. 11, 5).
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El su]eto de las pasiones, puede comportarse con respecto a ellas,
como un su]eto mas o menos sensible a ellas, es decir, como quien
las produce mds o menos intensamente. Como las emociones pasionales
son orlglnadas por los sentidos —por los sentidos externos, o por la
imaginacién— serd mejor paciente aquel sujeto a quien conmuevan,
demas los sucesos externos (sentidos o imaginados) y sera también
mejor paciente aquel a quien conmuevan de un modo mds sostenido
en el tiempo. Tales sujetos suelen denominarse “apasionados” mientras
que se llaman ‘“‘apdticos” quienes reunen las caracteristicas opuestas.
Estas consideraciones se reconocen en el terreno propio de los estudios
de la psicologia experimental sobre el temperamento.

A partir de un primer acercamiento podria suponerse que las
virtudes morales fuesen mds necesarias a los apasionados que a los
apdticos. Tal conclusién supondria un criterio fundamentalmente
externo y manifestativo para juzgar lo que debe considerarse como un
hombre virtuoso. Esta es una cuestién sobre la que se insistira mads
adelante.

Por otra parte, las pasiones mismas se distribuyen en dos grupos
cuyo elemento aglutinante consiste en el caracter de facilidad o difi-
cultad del bien al que se tiende o del mal que se rechaza.’”

La importancia de la divisién del apetito en irascible y concupis-
cible es de suficiente relevancia como para distribuir, en su funcién,
la division de las dos virtudes morales correspondiente: templanza
y fortaleza.'® Este hecho sostiene una nueva tentacidn explicativa:
pareceria que las personas cuya tenacidad —temperamental desde
luego— en la consecucién del bien (pese a los obsticulos que hubieran
de superar, digase lo correspondiente respecto a apartar el mal) corres-
pondiente al tipo irascible, debieran procurar principalmente la
fortaleza, mientras que aquellas personas que encarnasen el tipo
contrario, debieran procurar la templanza.

Tal conclusién supondria, lo mismo, el recurso a un criterio
externo y manifestativo para juzgar si un hombre es virtuoso.

Desde luego, el problema de la distribucién de las pasiones en
concupiscibles e irascibles, contiene elementos materiales que com-

17 “El bien en cuanto deleitable mueve el apetito concupiscible pero si el bien pre-
senta alguna dificultad para su consecucién por ese mismo hecho tiene algo que repugna
a este apetito haciéndose asi necesaria otra potencia que se dirija hacia ese fin, e igualmente
respecto del mal. Y esa potencia es la irascible. De donde se sigue que las potencias del
concupiscible y del irascible difieren en especie.” (S. Th., 1-2 q. 23 a. 1).

“El apetito irascible y el concupiscible pueden considerarse de dos modos en
primer lugar en si mismos en cuanto que son partes del apetito sensitivo y asi conslde—
rados no pueden ser sujetos de virtud. En segundo lugar en cuanto participan de la razdn,
pues naturalmeinte estan destinados a obedecerla, asi considerados pueden ser sujetos de
la virtud humana, pues son principios de accién humana en la medida en que participan
de la razén. Y a estas potencias es preciso asignarles virtudes.” (S. Th., 1-2. q. 56 a. 4).



462 M. pE LA Luz G. AwLonso

plican su solucién. Tales elementos consisten, por ejemplo, en la
distribucién de las pasiones en las que se refieren al bien y las que
se refieren al mal; y también en la divisién —en el irascible— entre
las que se enfrentan o no al mal por considerarlo o no superable, y

las que persisten o no en la consecucién del bien por estimarlo ase-
quible o no.

Esto mismo explica, en parte, que la falta de fortaleza haya de
predicarse tanto de quien no gobierna la desesperanza, como de quien
no gobierna la ira.

Qué duda cabe que desde el punto de vista de las manifestaciones
externas es muy diferente un deprimido a un iracundo vy, sin embargo,
ambos tipos de comportamiento pueden patentizar no sélo la ausencia
de la misma virtud, sino, incluso, su ejercicio.

Es fuerte el que domina la ira, entendido que dominarla no
significa suprimirla, dominarla es usarla de acuerdo a la razén, cuando
es preciso.’®

Es fuerte también el que sabe desesperanzarse de un anhelo inase-
quible o contrario a la razén.

La virtud se borda en buena parte sobre el temperamento,
cuando son los apetitos sensibles los que han de ordenarse a la
razén. Quedé dicho que ni el género de pasién ni su fuerza, prontitud
o resonancia constituyen, de suyo, elementos positivos o negativos en
el orden de la virtud. Lo que significa que, en el contexto mismo
temperamental, no quepa una especie de ordenacién natural de lo
sensible a la razén —e incluso de lo apetecible superior, a ella—. ¢(Qué
quiere decir esto?... En realidad, la hipétesis de trabajo, presume
que no cabe en el actuar del hombre un desorden universal. Un
detenido y sincero anilisis fenomenolégico, manifiesta el hecho de
que la inteligencia humana, estructurada para alcanzar la verdad,
llega a encontrarla con esfuerzo, —en ocasiones, muy penoso—, YV,
hallando muchas verdades, suele, también, toparse con el error emi-
tiendo juicios falsos. Dichos andlisis encuentran también que tal
caracteristica comun, presenta ciertas diferencias en funcién de los
diferentes sujetos humanos. Todos los intelectos son limitados, pero
existen unos mds limitados que otros. Todos son falibles, pero unos
fallan mucho mds frecuentemente y en mds cuestiones, mientras que
en ciertos intelectos las fallas son cast desusadas.

El desorden en el actuar del hombre no es universal porque
no afecta a cada uno de los resortes de su accién, y por lo mismo, no

19 “E] movimiento de ira puede ser anterior al juicio de la razén sacindolo del circulo
de rectitud racional, y en ese aspecto es un mal; y puede ser posterior, cunando el apetito
>

sensitivo se mueve contra los vicios, siguiendo a la razén. Esta ira es buena, y se llama ‘celo’.
(S. Th., 2-2 q. 158 a. 1 ad. 2).
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puede predicarse univocamente de cada hombre. Parece como si a
ciertos hombres, esta especie de “perversidad del universo” no los
hubiera rozado siquiera, en determinados aspectos.

Desde luego, lo natural es que en el hombre la sensibilidad se
encuentre sometida a la razén, y lo frecuente es que no lo esté. Esta
frecuencia de hecho, patentiza que el desorden ha alcanzado al ser
humano en las fuentes de su obrar. Seria poco coherente, no obstante,
concluir de aqui, que el desorden abarca absolutamente todos los
rincones de la estructura humana.

‘Lo razonable es concluir diciendo que el desorden ha afectado
ciertas zonas, gracias a las cuales se manifiesta esta rebelién sensible,
pero que cabe que algunas zonas permanezcan intactas conservando
su equilibrio natural.

5 — La connaturalidad v la facilidad en la virtud

Para estas “zonas de equilibrio”, la virtud es connatural. * Y
desde luego, no carece de mérito semejante virtud, aunque esté ausente
el esfuerzo que suele acompafiar a su adquisicién, y, muchas veces
a su ejercicio en estado imperfecto.

La virtud es, por lo tanto, compatible con la connaturalidad.

Es también compatible con la facilidad que proviene no ya del
orden interior facultativo, sino del acuerdo exterior con la “recta
ratio”. Sintonia del ambiente: del orden social, del econémico, de la
época, de la opinién publica, de la educacién. Se trata, en fin, de una
ecologia en sentido integral. , ‘

Para un hombre colocado en una sociedad que otorga un alto
lugar jerarquico al honor ejercitar la virtud de la justicia resulta
comparativamente mds facil que para otro cuyo contexto cultural
carezca del sentido del honor.

No obstante, el que obra de acuerdo con el ambiente, aunque
ese ambiente esté en consonancia con la “recta ratio” en un determi-
nado aspecto, no es necesariamente un hombre virtuoso en ese punto.
Una mujer casada que no comete adulterio porque en su clase social
esta mal vista esa clase de actuacién, no es, ni mucho menos, una
mujer que ejercite en ese punto la virtud de la templanza. Esto revela
con qué fuerza el elemento formal constituye la virtud y ese elemento
formal consiste en la decisién libre y consciente de conformarse a la
“recta ratio”. Decision que puede verse favorecida o estorbada por
elementos que influyen en su realizacién.

20 “Hay quienes poseen por disposicion natural algunas virtudes con las cuales se
inclinan a fines rectos, y, por consiguiente, también poseen naturalmente un juicio recto
sobre esos fines.” (S. Th., 2-2 q. 47 a. 15).
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6 — La coactividad y la virtud

La virtud en cambio, no es compatible con la ‘“‘coactividad”.
Entre todas las diferencias que caben entre el hdbito y la costumbre,
se encuentra esta importantisima: la costumbre no es mas fuerte que
la tendencia natural —asi sea desordenada— y por eso requiere ser
constantemente apuntalada por una fuerza superior (que suele concre-
tarse en una “intencién” superior, como en el amaestramiento) ;
hibito es, por el contrario, suficientemente potente como para sujetar
a la tendencia natural por desordenada que se encuentre. Poseer habitos
es una especie de garantia de permanencia en la orientacién de la
“recta ratio”.

La “coactividad” resulta de la reduccién del apetito por medio
de la costumbre. Reduccién que se debe a una imposicién ajena a
la propia voluntad.®

La “coactividad” provoca, por ejemplo la actitud reverente
de un hombre de clase inferior hacia uno de clase superior. Esto no
es, ni mucho menos, virtud de humildad, es una costumbre arraigada
en la conducta externa; por eso la cesacion de la fuerza que la apuntala
lleva consigo la cesaciéon de esa conducta en el sujeto,” lo cual mani-
fiesta que la costumbre no arraiga en el alma, sino que modifica la
conducta desde el exterior a base de motivaciones mas fuertes, para
el sujeto sensitivo, que las del apetito correspondiente.®®

La funcién del amaestramiento de animales, consiste en imponer
en la conducta del viviente irracional cierta forma que la modifique
asemejindola aproximadamente a la conducta racional. El intelecto
propone un fin al apetito de los seres irracionales, fin que puede
ser interceptado por ser un sucedaneo introducido en la psicologia
animal por un entendimiento humano. ** La manera de realizar esto

1 “Por consiguiente en todos los seres que reciben la influencia de upa causa extrin-
seca a ellos mismos, que les impulsa a hacer algo en contra de su naturaleza o en contra
de su voluntad, decimos que tiene efecto una coaccién que les obliga a hacer lo que
hacen. Pero no decimos que son obligados a ello los que tienen en si mismo la causa de lo
que hacen.” (Gran Et., L. 14).

22 Hasta tal extremo se ha confundido la educacxon con el amaestramiento, que hay
quien envia a sus hijas al Jap6n para que aprendan a “respetar” a sus maridos (carninar
detras de ellos, servirles la mesa, etc.).

2 “A veces se realiza el acto externo de la virtud por quienes no poseen la virtud
misma, y por un motivo distinto del virtuoso.” (S. Th., 2-2 q. 123 a. 1 ad. 2).

2¢ “Las potencias sensitivas de los animales irracionales no obran bajo el imperio de
la razén... Por eso no tienen habitos ordenados a sus operaciones... Mas, en cuanto
sometidos a ciertas costumbres o modos de obrar por la razén del hombre, pueden de
alguna manera ser perfeccionados por habitos... Sin embargo tales habitos son imperfectos
e impropios, por carecer de una de sus condiciones esencnales la voluntariedad; les falta
poder usarlos cuando quiera, lo cual es propio de la nocién de habito.” (S. Th 1-2 q.
50 a. 3 ad. 2).
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es la sustituciéon del bien que activaria unilateralmente la respuesta
sensitiva, por otro mds acuciante.?

7 — La libertad: puerta de la virtud

La regulacién de la conducta humana, cuando la persona no usa
su razén —porque no pueda usarla o porque se dispense de hacerlo—
no es autorregulacién, la conducta no es libre y por tanto se integra

| dentro del apartado psicolégico del amaestramiento. Por mal que
suene, los nifios —sin uso de razén— son seres amaestrados. Esto tiene
gran importancia porque arroja un dato cronoldgico interesantisimo:
en el tiempo el hombre adquiere antes costumbres que hdbitos. Mds
aun, los hébitos se montan sobre las costumbres; lo cual facilita, por
una parte, la adquisicién del habito, pero hace peligrar el que —por
no dar el salto de caricter intelectivo— dicho hdbito lo sea sdlo
en apariencia, mientras que en sentido estricto se trate realmente de
una costumbre.* Desde luego, el hecho de que por un cambio de
circunstancias, se extermine un hdbito, hace sospechoso que haya
sido tal e introduce la presuncién de que no se haya tratado mds
que de una costumbre, por inveterada que fuera.

La educacién empieza a ser tal, en la medida en que intervengan
en ella la inteligencia y la libertad del educando. No basta, desde
luego, la inteligencia del educador. En esto se distinguen, precisamente,
la educacién y el amaestramiento —introduccién de costumbres en
otro—, en la primera hay autodeterminacidn, en el segundo, ciego
seguimiento a la motivacién mis fuerte.

Adquirir virtudes significa tener la capacidad de substituir una
costumbre que contradiga la ‘“‘recta ratio”, por una inclinacién delibera-
damente corregida y opuesta a tal costumbre. Esto ya resulta dificil:
pero mids dificil es otra posibilidad: la que hace consistir la virtud en la
substitucién de una costumbre que se orienta en el mismo sentido de la
recta ratio por un modo de obrar deliberadamente conseguido, que,
por lo demds podria parecer uno y el mismo que la costumbre animal.
Y es que la virtud no consiste sélo en gobernar los apetitos de acuerdo
con la recta ratio, sino en dar el salto para que ese acuerdo no

25 Se sustituye el deseo de descanso, en el perro, por el temor al castigo o por el
deseo de un hueso.

26 “La inclinacién natural al bien de la virtud es cierta incoacién de la virtud, mas
no virtud en estado perfecto. En efecto, cuanto mis fuerte es esta inclinacién, puede ser
mas peligrosa si no va unida a la recta razén, que rectifica la eleccion de los medios.
conducentes al debido fin.” (S. Th., 1-2 q. 58 a. 5 ad. 3).
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consista.en un acuerdo mecdnico, sino en una consonancia consciente
y libre.? .

Fuera del contexto que se ha puesto de relieve, es dificil compren-
der por qué la unificacién o la distribucién especifica de las virtudes
depende de su objeto formal. Un primer andlisis fenomenolégico de
la accién humana, pareceria apoyar lo contrario: sobran personas orde-
nadas en la contabilidad y desordenadas en el almacenamiento material
de su ropa. .. perezosas para la labor mecénica y diligentes, al mismo
tiempo, para el trabajo intelectual; pacientes con los viejos o con los
infradotados e impacientes con los nifios; fuertes para el dolor fisico
y débiles para el moral.

Pues bien, en sentido estricto, tal descripcién fenomenoldgica,
no es una descripcién de virtudes sino una descripcién de costumbres.
Es la inclinacién temperamental la que se fracciona de ese modo. ® La
virtud asume elevandolas hasta su estrato racional, las costumbres
de signo positivo o negativo —en funcién de la recta ratio— y unificdn-
dolas asi, efectivamente, en una misma especie cuyo aglutinamiento
es el elemento formal de la virtud, por el cual, todas las pasiones del
apetito irascible quedan ordenadas, en el sentido de la “recta ratio”,
por un acto consciente y libre, bajo el rubro del hébito de la fortaleza.

Cuando se diagnostica el estado imperfecto de una virtud, cabe
una doble referencia: en un sentido puede indicarse la falta de raigam-
bre en cuanto el sujeto no es capaz de una conducta permanente; en
otro sentido apunta hacia la multiplicidad que implica cada uno de
los elementos temperamentales o de costumbres, con tal exigencia de
abarcarlos todos, que su incumplimiento en algun sentido acusa, o bien
a la ausencia de la virtud, o bien a la posesién de la virtud en estado
imperfecto.

8 — La cuestion de la rectificacion del apetito

Una de las caracteristicas distintivas entre el orden de las virtudes
morales y el de las virtudes intelectuales, es la cuestién de la rectifica-
cién del apetito, requerido por aquéllas y no por éstas.”

27 “Mas para las obras de virtud no es suficiente que los actos sean tales o cuales
para que puedan decirse ejecutados con justicia o con templanza sino que es menester que
el agente acttie con disposicién andloga, y lo primero de todo que sea conciente de ella;
luego, que proceda con eleccién y que esa eleccibn sea en consideracion a tales actos,
y en tercer lugar que actlie con 4nimo firme e inconmovible.” (Et. Nic., L. II, 4).

28 Cabe llamar la atencién al psicélogo experimental: lo que estos cientificos llaman
“activo” es una funcién genérica, porque hay activos para el trabajo material (personas
temperalmente tendientes a superar cualquier obsticulo en ese campo) y al mismo tiempo
no activos en el intelectual.

29 “ _por otra parte el bien de la obra de arte no es el bien del apetito humano sino
el de l§7misma; obra artistica. Por eso el arte no presupone rectitud del apetito.” (S. Th.,
1-2 q. 57 a. 4).
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El eje de esta diferenciacién se encuentra en el caricter del fin
de unas y otras. El fin de las virtudes morales es un fin ultimo en
sentido estricto, ellas se encuentran medidas por el fin tdltimo de la
vida humana. * Kl fin de las virtudes intelectuales es un fin particular,
restringido a un ambito del ser humano. Por eso, propiamente el
nombre de virtudes les conviene a las morales y no asi a las intelectuales,
porque bueno, sin restriccién, se dice de lo acordes con el ultimo fin.
Esto mismo esclarece el por qué para unas sea indispensable la
rectificacion del apetito, la imposibilidad de plantearse un juicio
practico simplemente como conveniente, en funcién de una hipétesis
determinada. La rectificacién del apetito implica la disposicién bdsica
por la que el apetito estd dispuesto a seguir la sentencia del dltimo
juicio practico que dird “‘para ti ahora, la felicidad, en consonancia con
la Felicidad, consiste en actuar asi”.®! Por el contrario, para la virtud
intelectual —el arte que es la que mas se asemeja a la virtud moral
gracias a su cardcter practico— la sentencia del wltimo juicio préctico
dira “para el bien de tu obra aqui y ahora, lo conveniente es hacer esto”.

En sintesis, la rectitud del apetito consiste en su prontitud
para seguir los dictados de la razén practica —eso fundamenta la
“facilidad”’—.

Obsérvese que “el apetito” es el nombre de un género en el que
se agrupan las dos especies del apetito sensitivo —con sus respectivas
pasiones— las operaciones del apetito racional, y, hasta cierto punto,
los mismos juicios prdcticos; por lo cual, la prudencia participa espe-
cialmente de la necesidad de la rectificacién del apetito: en cuanto
que es rectora de esos apetitos, y en cuanto que ella misma, en una
dimensién material, es una virtud moral.??

9 — El cardacter interior de la virtud

Todo lo anterior converge en la necesidad de volver a situar la
esencia de la virtud en la interioridad del hombre, y en su racio-

30 “En el orden moral el principio de orden es el ultimo fin del hombre.” (S. Th.,
1-2 q. 72 a. 5¢).

31 “Por tanto, puesto que, como antes hemos mencionado, la eleccién tiene por
objeto los bienes que conducen al fin, pero no los fines mismos, y hay que elegir entre
una y otra cosa de las que estin en nuestra mano o posibilidad y de las que nos causan
alternacién en nuestras apreciaciones valorativas, no hay ninguna duda de que el primer
paso nece'.;:;rio para la eleccién es entender y deliberar sobre estas mismas cosas.” (Gran Et.,
LI c I7).

32 “En cambio, tendran mas caricter de virtud los habitos que se ordenan a la
rectificacion de la voluntad, por considerar el bien no sélo material, sino formalmente,
esto es, lo que es bueno bajo la razén de bien. Pero es propio de la prudencia, aplicar
la recta razén a obrar, lo cual no se realiza sin la rectificacién de la voluntad. Por consi-
guiente, la prudencia no s6lo realiza la esencia de la virtud como las otras virtudes inte-
lectuales, sino también la nocién de bien propia de las morales, entre las cuales se
enumera.” (S. Th., 2-2 q. 47 a. 4c).
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nalidad. No se pondra nunca suficientemente de relieve el caricter
intelectual de la virtud y, gracias a éste, su fundamental interioridad.

El orden de los amores es un orden que se establece y se rompe
en la entrafia del hombre, en secreto, ocultamente. Las manifestaciones
sensibles patentizan la realidad del acto interno Yy, en ocasiones, pueden
aumentarlo o disminuirlo, pero no lo constituyen.

El criterio de la efectividad, basado en manifestaciones externas
de algo que de suyo es espiritual, no es adecuado. Y no lo es, porque
dichas manifestaciones revisten dos caracteres: uno positivo que puede
confundirse muy facilmente con la costumbre, otro negativo que consis-
tird en buscar la integridad de los elementos materiales para poder
predicar la existencia de la forma que les da cuerpo, o bien su ausencia
para negarla, y —también— la no coincidencia de la costumbre con
la “recta ratio”.

Es mas, aunque puede apreciarse externamente la falta de virtud,
es dificil afirmar su existencia y la profundidad con la que se arraiga
en el sujeto.

10 — Tension hacia la integridad

La virtud exige integridad. Anhelo de totalidad que acompafia
a todo lo grande. La virtud exige que nada de lo que materialmente
puede ser informado por ella, escape a su unificacién. Y no sé6lo eso.
Exige que el hombre virtuoso lo sea en todos los aspectos. Conclu-
sién que conecta muy bien con la necesidad de rectificacién del
apetito y con la lucidez del juicio practico.

Pero el hdbito de juzgar practicamente bien respecto al obrar,
se llama prudencia.® Si se busca una unién basica entre las virtudes
morales, se encontrard en la lucidez del juicio practico, en la pruden-
cia.** Asi la prudencia constituye la forma de las virtudes morales,”
en ella se unen, en funcién de ella se miden y a través de ella crecen,
proporcionalmente, como los dedos de la mano.

Por eso, el hombre virtuoso, lo es ‘‘simpliciter”.

11 — La pendiente autoadquirida

La virtud dibuja en el sujeto que la posee, una pendiente que
alcanza la naturaleza misma de la facultad, y no sélo su modo de

33 “Supuesto, pues, que las personas prudentes se caracterizan por su capacidad de
determinarse sabiamente, una deliberacién sabia es la rectitud del juicio de acuerdo con la
utilidad y con referencia a algiin fin, del cual la prudencia ha permitido una justa apre-
ciacion.” (Et. Nic.,, L. VI, 9).

3¢ “Porque todas las virtudes mueven a la accién, y su maestro o arquitecto es la
prudencia. Porque las virtudes y los que obran de acuerdo con ellas hacen lo que la pru-
dencia decide o manda.” (Gran Et. 1, II, c. 1).

35 “Una de las caracteristicas distintivas entre el orden: de las virtudes morales y el
de las virtudes intelectuales, es la cuestion de la rectificacion del apetito, requerido por
aquéllas y no por éstas.” (S. Th., 1-2 q. 58 a. 4).
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funcionar. La virtud causa una proclividad en la accién del sujeto
haciéndole connatural la “recta ratio”, con una connaturalidad pene-
trada de inteligencia.®

Por eso, la virtud es libertad. Lo es, no en un sentido metaférico
sino en un sentido real y preciso.?” El hombre se libera de las ataduras
restrictivas de los apetitos inferiores y del egoismo, en la medida en
que adquiere las virtudes morales.®® En lo tocante a los apetitos sensi-
tivos, la liberacién es patente, puesto que ellos estin determinados a
reaccionar totalmente en funcién de un estimulo. En lo referente a
las operaciones, materia de la justicia, el bien del yo, permanece siendo
un bien particular y reducidisimo, lo que constituye un impedimento
para que la voluntad se abra a la razén del bien.

El hombre, por medio de la razén, es capaz de poner el suple-
mento que falta en su ordenacién natural concorde a la “recta ratio”;
aquello en lo que el temperamento no constituye una pendiente
positiva para la consecucién del fin ultimo, puede suplirse por la
pendiente de la virtud. Y el proclive mismo temperamentalmente posi-
tivo, debe ser asumido por ella, para hacerlo formalmente humano.
La virtud libera al hombre porque lo humaniza.

12 — El trabajo y las virtudes

“Para poder ser duefio de lo otro, hay que ser duefio de si mismo”.
Para que el hombre pueda actuar como sefior de la naturaleza, debe
antes ser sefior de si mismo. E]l hombre que se posee a si mismo, el
hombre que no esta esclavizado por los incentivos del ambiente o de su
propia limitacién, es el hombre virtuoso.

En este punto se conecta con el del trabajo el tema de las virtudes,
porque precisamente el ejercicio de una actividad deja de ser arduo
en cuanto se adquiere el hdbito —el habito, la virtud, dan junto con
el bien hacer, la seguridad y la facilidad— de ella.

13 — Virtudes morales o del obrar y virtudes del hacer

La preparacién profesional se realiza “simpliciter” mediante la
adquisicidn de los habitos intelectuales —cientificos, artisticos o ambos—
correspondientes. Y “secundum quid”’ mediante el aprovechamiento
de lo que llama Aristételes virtudes naturales, que no son otra cosa

38 “La virtud imprime al hombre cierta inclinacién al bien. Igualmente sabemos que
el bien propio del hombre consiste en conformarse a las exigencias de su razén.” (S. Th.,
2-2 q. 141 a. 1).

37 “El acto de la virtud, en efecto, no es otro que el buen uso del libre albeldrio.”
(8. Th.,, 1-2 q. 58 a. 5 ad. 3).

331 Millan Puelles habla de los tres significados de la libertad: metafisico, psicolégico
y moral.
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que inclinaciones temperamentales, o moldes ambientales bien sedi-
mentados que garantizan ciertos patrones de actuacién: asi la sencillez,
la laboriosidad, la responsabilidad, la cordialidad, etc., “virtudes” éstas
que casi nunca lo son y que en la mayoria de los casos ni siquiera
tienen que adquirirse.

De otro orden son las llamadas, desde los griegos, virtudes
morales, que pueden reducirse a cuatro grupos primigenios: prudencia,
justicia, fortaleza y templanza.

Asi como el hombre se prepara simpliciter para su trabajo profe-
sional con las virtudes intelectuales y secundum quid con las natura-
les, debe prepararse simpliciter para alcanzar su fin tltimo con las
virtudes morales.

Puesto que trabajar es perfeccionar o perfeccionarse, ocuparse
de la perfeccién eterna es un trabajo principalisimo. Pero es una
ocupaci(')n “hueca” una ocupacién cuyo ejercicio requiere de otra
ocupac1on una ocupacién, que precisa de otra materia. Se vive la
justicia cuando se tiene entre manos un asunto temporal que exija
dar a cada uno lo que le corresponda Se vive la templanza, cuando
en los asuntos temporales se e]erc1tan las pasiones del concupiscible.
El orden moral es un orden que se vive al orientar hacia el fin ultimo
del hombre, las actividades de suyo temporales e intrascendentes.

El otden temporal, que se distingue realmente del moral, puede
ser informado por él, y funcionar no sélo como resorte para alcanzar
el progreso temporal, sino también el eterno.

No obstante la real diferencia entre estos érdenes, permite que
mientras el valor informante ostente una calificacién positiva;, el
informado la tenga negativa: La historia nos presenta un buen nimero
de reyes, generales, alcaldes. .. que siendo personas moralmente exce-
lentes, fueron sin embargo pésimos gobernantes.

Lo mismo en el caso contrario, si bien en éste, el valor temporal
serd positivo solo en un dmbito reducido y no en toda su amplitud
—precisamente porque el bien temporal estd subordinado al bien
eterno—. Tantos gobernantes paradigmaticos —Mao Tsé Tung, Isabel
I de Inglaterra, Pericles— cuya dimensiéon moral deja, en contraste,
tanto que desear.

Una postura de inspiracién platénica, despreciard el elemento
material —el sustrato temporal— de la accién humana, para identifi-
carlo con el formal —el signo moral— y valorarlo no en cuanto

89 Cabe una segunda informacidn: la que realiza la Caridad sobrenatural. Se trata
obviamente del orden de la Gracia, el cual trasciende el discurso filoséfico que aqui se
sigue. A propésito de esta perspectiva consiltense las obras de Mons. José Marfa Escriva de
Balaguer, cuyo pensamiento teolégico sobre el trabajo ocupa un lugar principalisimo en la
pastoral contemporanea, y ha inspirado en gran parte las cuestiones aqui esbozadas.
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eficaz, sino en cuanto moral. Una postura de inspiracién materialista
—democriteana— rechazara la independencia del orden moral y lo
refundird en el temporal afirmando que es moral lo que es eficaz
(piénsese en el marxismo: es moral lo que sirve al Estado). Sélo a
través de un sano aristotelismo pueden mantenerse la uni6én y la
distincién, gracias a la doctrina hilemérfica.

Cuando se habla de formar hombres buenos —buenos no en un
ambito reducido: en una ciencia o en un arte, sino buenos en cuanto
hombres, esto es en orden a su fin tltimo absoluto— se habla de formar
hombres morales. Es preciso tener muy en cuenta que no es lo mismo
decir hombre moral que hombre virtuoso; las virtudes son habitos de
muchas especies, no sélo hibitos morales. Pero, sobre todo es necesario
tener muy presentes los requisitos esenciales de la virtud moral: volun-
tariedad, interioridad e integridad.

La virtud moral no es tal si no se trata de una determinacién
voluntaria, no puede confundirse con la inclinacién temperamental,
que es, en lenguaje aristotélico una virtud natural. Las vivencias
morales ocurren en lo intimo del hombre, en lo secreto: el orden
de la virtud moral, es el de la interioridad. Las manifestaciones sensi-
bles no hacen sino patentizar la realidad del acto interno, y, en ocasiones
pueden aumentarlo o disminuirlo, pero no lo constituyen. La virtud
exige integridad, exige que el hombre virtuoso lo sea en todos los
aspectos, y s6lo lo serd si se trata de un hombre prudente, si la virtud
de la prudencia informa a las otras virtudes morales.

Es importante, porque es una caracteristica propia del hombre,
que el hombre sea un buen trabajador. Es mds importante, porque
es su causa final, que sea un buen hombre.

En este punto conviene no confundir los planos. A mi me interesa
que mi zapatero, ademads de remendar bien los zapatos, sea honrado
—si hurtara mis zapatos viejos se llevaria parte de mi felicidad— y
que sea puntual. Esto podria expresarlo con la férmula ya usada: no
me interesa que mi zapatero sea un buen zapatero solamente, sino
también un buen hombre. !Ya estd! en estas afirmaciones se ha desli-
zado ya el sofisma: la confusién de las virtudes morales con las
naturales, la confusién del orden moral con el eficaz. Si el zapatero
es honrado por inclinacién natural o por conveniencia comercial, es
claro que ello no constituye una virtud moral, y que tampoco lo
hacen un buen hombre, sino, precisamente, un buen zapatero. A los
pintores, junto con el hdbito artistico de la pintura se nos desarrolla
el de la paciencia, a los médicos el de la afabilidad, a los diplomaticos
el de la mesura, a los contadores el del orden. Ninguno de estos habitos
hace buenos moralmente a ninguno de estos profesionales, los hace
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mejores profesionales, no mejores hombres. Un hombre ordenadisimo
para la contabilidad puede a la vez padecer de un gran desorden
- mental, precisamente porque la integridad no es propia de la virtud
natural, sino de la moral: quien alcanza el orden como virtud moral,
sera ordenado en todos los aspectos y no s6lo en algunos.

Magquiavelo aconseja al principe no sélo que sea un buen técnico
del gobierno, sino que se muestre afable, tenaz, digno... parece
como si la sugerencia del inmoral renacentista, se hubiera seguido
prodigando para empaiiar las intenciones y con ello corromper los
actos humanos,* “conviene ser un buen hombre para tener triunfos
temporales”. No comprendi6 Maquiavelo que sélo se puede ser un
hombre virtuoso simpliciter, sélo se puede ser un buen hombre en
cuanto tal, si lo que se intenta precisamente es el bien eterno.

14 — Distinguir para unir

No solamente es licito, sino muy conveniente el hacer ver a los
hombres que para servir a los demds y triunfar temporalmente no
les basta con la mucha adquisicién del correspondiente hdbito inte-
lectual, sino que necesitan de una corte de disposiciones voluntarias,
de buenas costumbres, de maneras cuidadas. Pero hay que evitar
decirles que con ello se convierten en hombres buenos en cuanto
tales.

Si el hombre no padece miopia existencial, querra saber, ademas,
cémo ser un buen hombre “simpliciter”’, como ser eternamente feliz.
Hay que responderle que no basta para ello con que sea un buen
profesional, por vasta que sea la corte de “virtudes naturales” que
acompafien a un hdbito intelectual. Le son indispensables las virtudes
morales.

A esto hay que afiadir que el grado de perfeccién de su desempeiio
profesional, no obstaculiza el desarrollo de sus virtudes morales, ni
es algo indiferente. La naturaleza humana exige perfecciones en todas
sus dimensiones: no sélo cara a lo eterno, sino también cara a lo
temporal. Se trata de realidades distintas, pero que no se oponen:
una asume a la otra.

El trabajo ennoblece al hombre en cuanto trabajador, pero si
estd hecho a impulsos de una intencién moral, si estd informado por
la virtud moral, entonces el trabajo, cualquier actividad libre del
hombre, lo ennoblece no sélo en cuanto trabajador, sino, precisamente,

en cuanto hombre.
MariAa DE LA Luz GAarcia ALONsO
México

40 Para que un acto humano o libre sea moral, es preciso que lo sean cada uno
de sus elementos: el objeto, €l fin —la intencién— y las circunstancias.





