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PROLOGDO

El origen de este libro fue el propdsito de hacer una antologia
de los pasajes en que Santo Tomds, a lo largo de toda su obra, trata
del tema de la formacion de la persona humana. La razon de ser
de tal propdsito era doble. En primer lugar, una necesidad de tipo
prdctico: la de contar con un material de trabajo indispensable para
algunos de mis cursos universitarios. I'n segundo lugar, la conve-
niencia de dar a conocer todo un sector del pensamiento de Santo
Tomds que, salvo muy pocas excepciones, desde luego enteramente
insuficientes, se acostumbra estudiar de una manera harto especu-
lativa, si es que cabe usar esta palabra para expresar con ella la
carencia de un auténtico método positivo atenido a las fuentes y
ajustado, ante todo, a lo que ellas mismas pueden ofrecer.

Los escasos estudios sobre las ideas de Santo Tomds acerca de
la educacion suelen, en efecto, consistir en las propias ideas de los
autores de estos mismos estudios, inconcretamente referidas a unos
pocos textos y acogidas al cdmodo expediente de una filosofia
ad mentem Divi Thomae que se dispensa de acudir a la letra. En
reaccion frente a este procedimiento, se trataba, pues, en un prin-
cipio, de brindar un muestrario, suficientemente representativo, del
pensamiento original de Santo Tomds sobre la educacidn. Pero al
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seleccionarlo 'y darle forma, la misma necesidad de establecer un
orden que pudiera hacer bien perceptibles las principales lineas sis-
temdticas 'y, por otra parte, el interés de hacer alguna exégesis,
indispensable a veces por la dificultad o la riqueza de los textos,
fueron convirtiendo poco a poco lo que habia de ser una pura y
simple antologia en lo que es este libro, que aunque estimo acorde
con sus fuentes, tiene ademds, y con independencia de ellas, el dere-
cho a su propia aventura. Basado en Santo Tomds, he tratado fiel-
mente de exponerlo. Pero a la hora de dar un titulo a este libro, he
preferido no beneficiarme de la autoridad de Santo Tomds; y asi, lo
ofrezco simplemente con el nombre de La formacién de la perso-
nalidad humana, que responde al asunto examinado en la totalidad
de estas pdginas y a la intencién de presentar una doctrina que al
ser personalmente asimilada se me ha hecho tan mia como espero
que también pueda serlo del lector.

Es, pues, toda esta obra, en sus diversas fases, un didlogo con
las ideas educativas de Santo Tomds. En él se empieza por hacer
aparecer esas ideas tal como su propio autor las formulara, y no
adivindndolas ni construyéndolas con ningiin artificio. A esta pre-
sentacion subsigue en cada caso una respuesta de glosa o comenta-
rio desde la problemdtica actual y muchas veces inspirada en ella.
En otras ocasiones la respuesta sobrepasa el alcance del simple co-
mentario y prefende ser un desarrollo o un tratamiento puramente
personal.

Iin realidad, el pensamiento de Santo Tomds sobre la educacion
es escasamente conocido. Las alusiones a los principios generales,
que sin duda aparecen en algunos estudios, deben concretarse y re-
ferirse, de una manera directa, al tema mismo de la educacién con-
siderado en sus dimensiones peculiares y explicado segun sus causas
propias. Es éste uno de los principales motivos de la investigacién
que aqui presento. El recurso a los principios generales es indis-
pensable muchas veces, pero no suficiente en la mayoria de los
casos, y, por supuesto, siempre deja un lugar para el examen de la
etiologia propia de la actividad educativa. Pero no es la vaguedad
o la abstraccion el vinico defecto en que se incurre. Hay todavia otro
defecto peor: el de la escasa, o punto menos que nula, informacidn
acerca del pensamiento educative de Santo Tomds. Basten dos
ejemplos. El 1exikon der Piddagogik, de Francke (Berna, 1954,
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tomo 111, pdg. 31), cita unicamente un articulo de O. Willmann y
los trabajos de . A. Pace y J. Mausbach. Y en nuestra lengua, ¢l
viejo Diccionario de Pedagogia Labor (pdgs. 188-190) dedica al tema
una peregrinas consideraciones que aciertan a compensarse con su
bien recortada brevedad.

Lo que aqui se pretende, sin-embargo, no es un examen de todos
los aspectos del asunto. Se trata unicamente de estudiar los de indole
filosofica; y en consecuencia quedan excluidos los de cardcter teo-
Iogico. Evidentemente, esto es una abstraccién en la plenitud vital
del ser humano, que no funciona como si en realidad le fuese ajena
la dimension sobrenatural de su existencia. Pero acerca de ella tie-
nen la palabra los tedlogos, y no los meros filésofos. Es muy de
desear que los primeros analicen a fondo, desde su superior y mds
perfecto dngulo de mirada, lo que los segundos ven tan sélo bajo
la simple luz de la razon. Para ¢llo, no obstante, es conveniente que
los fildsofos realicen su tarea en la medida de sus posibilidades pro-
pias. En este sentido, las ensefianzas de Santo Tomds encierran unos
valores naturales que merece la pena recoger. Y eso es lo que aqui
se ha pretendido.

Sdlo queda anadir que este trabajo, fruto de varios afios de inves-
tigacion *, es también puramente filosofico en el sentido de que no
intenta dar normas concretas para la formacién de la personalidad
humana. Su objetivo es unicamente la teoria de dicha formacion, el
conocimiento de sus bases y de sus presupuestos esenciales: un in-
dispensable requisito para que las normas directrices de la concreta
prdctica educativa puedan establecerse sobre un cimiento solido.

! Quicro expresar aqui mi gratitud a la Yundacién Juan March, que, al con-
cederme una beca de estudios en Espafia para el afio 1962, ha hecho posible
una bucena parte de mi tarea.
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CAPITULO |

ANALISIS SEMANTICO
DEL TERMINO EDUCACION

VARIEDAD Y UNIDAD DE SENTIDOS

I.a primera impresién que el lector actual experimenta ante los
textos en que Santo Tomds emplea la palabra educatio sucle ser de
sorpresa. Iillo sc debe al uso sumamente clastico y flexible que el
Santo hace del término, dentro de una cicrta ambigiiedad que, a pri-
mera vista, ¢s totalmente equivoca. Dos hechos contribuyen a con-
formar esta situacién: uno imputable al propio Santo Tomas, y el
otro, a su lector contemporanco. El primero de estos hechos es que
¢l Santo, tan cuidadoso en otras ocasiones de enumerar y cstablecer
los sentidos dc las palabras que usa- sobre todo, cuando estas pala-
bras ticnen en el lenguaje com@n una pluralidad de acepciones -, no
se preocupd por distinguir de una manera explicita los varios signifi-
cados en que toma la voz éducatio. Y el otro hecho es que el lector
contemporanco, aun ¢l mas advertido de la ctimologia, estd habitua-
do a hablar de la educacién cuando no le afiade de propésito y
como por excepeion al adjetivo fisica—en un sentido, por decirlo
asi, espiritual, o al menos ampliamente inmaterial.

Fis explicable que, en estas condiciones, lo que menos quepa
imaginar es que la educacién consista, dentro de algunos textos de



16 ANTONIO MILLAN PUELLES

Santo Tomas, en la alimentacién o nutricion de la prole. Educare
y, por tanto, educatio son voces que primordialmente significan la
accién y el efecto de alimentar ‘o nutrir. Es verdad que estos térmi-
nos pueden tomarse, lo mismo en castellano que en latin, de una
manera muy amplia, que reviste un caracter metaférico cuando se
aplica en su sentido mas noble. Pero no ¢s menos cierto que esta
acepcién mas alta suponc la mas baja, que cs la originaria ¢ inme-
diata. Y, sobre todo, hay que atenerse al hecho de que en mas de una
ocasién Santo Tomas, como luego veremos con detenimiento, em-
pleca la palabra en esta acepcion fisica y directa, contrapucsta al
sentido espiritual o moral.

Otras veces, no obstante, la emplea con una ancha significacion,
que sc parece mas, y hasta sc iguala, a la forma actual de utili-
zarla. Todo esto engendra confusién en quien no estda avisado; y
todavia es necesario afiadir que, por virtud del sentido material que
la educatio ticne en varios textos, su contraposicién en ellos a la
palabra instructio no se parcce en nada al distingo que hoy sqlcmos
hacer entre la educacién y la instruccion; por lo cual es preciso no
dejarse llevar por las simples apariencias de los términos, so pena
de incurrir en grave anacronismo y de falscar ¢l pensamiento del
Santo.

Para explicarse esta fluctuacién o ambigiiedad de la educatio en
los textos aquinatenses, puede constituir un buen recurso el parale-
lismo entre este término y la voz castellana crianza. Lo que en nues-
tro lenguaje denominamos crianza no sc limita a algo puramente
material, como lo son la alimentacién y los cuidados fisicos en ge-
neral, ni consiste tampoco, solamente, en el cultivo de las facultades
espirituales de la prole. En rigor, la crianza abarca cstos dos aspec-
tos de una manecra sintética y global, aunque también ocurre que
unas veces se toma la palabra en el sentido propiamente fisico y
otras en la significacién mas elevada. Con la expresién higiene de
la crianza se significan los cuidados fisicos que conviene tener con
la prole, en beneficio de su salud. En cambio, cuando se habla de la
buena -0, respectivamente, de la mala--crianza de una persona,
es el sentido moral de la palabra el que se toma en consideracion;
y asi se dice que la cortesia es parte de la buena crianza, y que es,
en cambio, indicio de la mala el comportarse con alguien, aunque
sea un inferior, de una manera hiriente o desatenta.
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Como se ve, la palabra crianza-—igual que la educatio en el len-
guaje de Santo Tomdas --puede tomarse disyuntivamente, bien sca en
sentido fisico, bien en el espiritual o moral, pese a que asimismo
ticne una acepcion copulativa o sintética. 'Y ¢s que tanto en el caso
de la voz latina como en ¢l de la castellana, existe una unidad bajo la
variedad, es decir, una analogia permanente a través de los sentidos
variables, que es, por cierto, 1o que un término precisa para signifi-
car cosas diversas sin llegar por cllo a ser equivoco. Iin nuestro
caso, la unidad subyacente a la diversidad que se ha observado es-
triba en la coincidencia de todas las acepciones, por ser, cada una
de cllas en su estilo, un modo de presentarse la nocién de perfeccio-
namiento.

Alimentar a la prole y dedicarle todos los cuidados que el sa-
carla adelante requicre es completar (per-ficere) la obra de la simple
procreacion, que por st sola deja al ser humano en la indigencia,
menesteroso de la ayuda imprescindible para su debido desarrollo,
sin el cual no estd en condiciones de atender por si mismo a todas
sus exigencias fisicas. Y es también, indudablemente, un perfeccio-
namiento el que se busca al dar al ser humano los medios encamina-
dos al gradual desplicgue de su espiritu. Al venir al mundo, tiene el
hombre la inteligencia y la voluntad como dormidas, todavia inca-
paces de servir a su fin, por falta de desarrollo y madurez. El ad-
quirir la respectiva formacién es tan necesario a cstas potencias
como lo es ¢l alimento al cuerpo; de forma que la metafora por la
que se ve a la formaciéon como el alimento del espiritu expresa una
analogia o proporcién entecramente justa y admisible.

Merced a esa analogia, cs licito aplicar a la ayuda precisa para
cl desenvolvimiento y perfeccién de nuestro espiritu ¢l mismo tér-
mino con ¢l que inicialmente se designa la que hace falta para des-
arrollar nuestro organismo. Y asi ha sido posible que la palabra
educatio, cuyo primer sentido fue el de la alimentacién o nutricién,
haya pasado a significar la actividad por la que se promueve y favo-
rece ¢l perfeccionamiento de las facultades espirituales del hombre.

ACEPCIONES PARCIALES Y COMPLEMENTARIAS

Tomados en conjunto, los textos nos presentan ¢l término edu-
catio en amplia sinonimia con las tres voces siguicntes: nutritio (o,
2
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respectivamente, nutrimentunt), instructio 'y disciplina. Sin embargo,
conviene realizar todas las aclaraciones necesarias para determinar
los diversos matices, que, como veremos, son parciales y complemen-
tarios centre si.

a) Ll sentido primario y mas inmediato de educatio cs, cn San-
to Tomas, el de suministrar (¢l padre) ¢l alimento (al hijo). De esta
acepeion tencmos que partir para lucgo extendernos a otras mas
clevadas o complejas, como lo es la de ayudar y contribuir, quien
fuere (no ya los progenitores, sino otra persona que los sustituya
y represente, o incluso el mismo cducando, en cl caso de la auto-
educacién), a la formacién de los aspectos mas nobles de fa perso-
nalidad humana.

Considerado asi, en su sentido mas rigurosamente fisico o bio-
16gico, el término educatio aparcce ¢n los textos de Santo Tomas
contrapuesto a los de instructio y disciplina. Veamos un cjemplo de
este uso:

«el padre es para cl hijo causa de tres supremos bienes. Pucs, e¢n
primer lugar, engendrindole es ¢ausa de su ser, que es tenido como
algo supremo; en segundo lugar, educandole ¢s causa de su nutricion,
y, cn tercer lugar, es causa de su ensciianza» .

I.a educatio aparcce aqui entendida como un beneficio que el
hijo debe al padre: uno de los tres mayores benceficios que de éste
recibe y que consiste, concretamente, en la nutriciéon. Una vez pro-
crcado, ¢l hombre ¢s también nutrido y enscfiado por quicn le en-
gendrd. Nutricién y ensefianza coinciden en seguir a la generacion;
pero ¢l pasaje no sc reficre propiamente a esta ni a ninguna otra
coincidencia cspecial, sino que se limita a enumerar la procreacion,
la nutricién y la enscfianza como tres bienes distintos que el padre
conficre al hijo. De esta enumeraciéon no cabe, pues, cxtraer como
rasgo comin a sus tres miembros otra cosa que la indole de bienes
hechos a los hijos por sus padres. En tener esta indole la educatio
coincide con la disciplina, que es lo que mas se acerca al sentido
espiritual de la cducacion; pero también coincide, por ese mismo

Y Est [...] enim pater filio causa trium bonorum maximorum. Prinwo enim
generando est sibi causa essendi, quod reputatur esse maximum. Secundo edu-

cando est sibi causa nutrimenti. Tertio est sibi causa disciplinae (Ethicor., 1ib. VI,
lect. 11, n. 1.961).
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motivo, con la generacién o procreaciéon. Nada, por tanto, nos auto-
riza aqui a tratar de hacer una asimilacién entre ¢l sentido fisico de
la educatio, que es ¢l Gnico que positivamente s¢ nos muestra, y cl
espiritual o moral, que todavia no aparece, pues la disciplina o ensc-
flanza, que es ciertamente lo que mayor afinidad tiene con él, queda
explicitamente consignada como un bien distinto del que se expresa
con el término educatio.

Una confirmacién de csto Gltimo sc encuentra en cl pasaje si-
guicnie:

«los hijos ticnen amor a los padres como a un cierto bien eminenti-

simo, porque éstos son sus maximos benefactores, en la medida en

que son la causa de su cxistencia, de su nutricion y de su ense-

Nanza» *. ‘

Otra vez sc nos dice que hay tres bienes, de la méas alta impor-
tancia, dados por los padres a sus hijos. I.a novedad que cn este
texto se percibe al compararlo con cl precedente es la referencia
cxplicita al amor que los hijos ticnen a los padres. Los beneficios
quc antes fucron consignados aparecen ahora como el fundamento
de esec amor. Pero esta novedad no altera nada de lo que ya veiamos
a proposito de la diferencia entre la educatio en su sentido fisico,
que cs también el que vuelve a asignarsele, y la disciplina o cnse-
fianza. Las coincidencias que en cllas sc perciben no se dan sola-
mente entre cllas solas, sino entre todos los miembros de la enume-
racion. Hay, eso si, una coincidencia mas; pero como no afecta
Gnicamente a la nutricién y a la ensefianza, no existe ningin motivo
suficicnte para una especial asimilacion entre los dos sentidos de la
voz educatio.

Y lo mismo hay que decir si en vez de la palabra disciplina sc
toma la dc instructio, que es consignada en otros textos del Santo;
por cjemplo, en éste:

- «por el bicn de la prole se entiende no solamente su procreacion,
sino también la educacion y la instruccion, por la que se recibe
¢l alimento y la ensefianzay ®.

2 Filii habent amicitiam ad parentes, quia ipsi sunt maxime benefactores,
inquantum ipsi sunt filiis causa essendi, et nutriendi et disciplinae (Ethicor.,
lib. VIII, lect. 12, n. 1.715).

*[...] prolis bonum, in quo non solum intelligitur ipsius procreatd, sed
etiam educatio et instructio (In IV Sent., dist. 33, Q. 1, a. 3, q. 1).
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Con cierto escrapulo, habria que reconocer aqui una mayor
aproximacién entre los dos sentidos que hasta ahora se han venido
distinguiendo. Fsta aproximacion, que el atento lector habra podido
advertir, s¢ basa Unicamente cn una razdén gramatical, insuficiente
para intentar hablar de una afinidad auténtica y propiamente dicha.
Al referirse de una manera simultinea a la educacién y a la instruc-
cion, el texto dice de ellas: por la cual (en vez de por las cuales) sc
recibe el alimento y la ensefianza. Seria excesivo cl aferrarse a esto
para extracr mayores conclusiones. Y en cualquicr caso, ¢l propio
Santo Tomas, en otro pasaje posterior de la misma obra, las vuel-
ve a distinguir entre si, y también, a su vez, de la generacion o pro-
creacién, al decir nuevamente que son fres las cosas que da ¢l padre:

«cl padre corporal da tres cosas: la existencia, ¢l alimento y la
instruccién» *.

Veamos, en fin, como confirmaciéon general de todo lo dicho,
otros varios pasajes:

- «el hijo no puede corresponder con algo equivalente a los bene-
ficios del padre, de quien recibe la existencia, el alimento y la
ensefianza» °;

- «el padre es el principio de la generacion y la existencia, asi
como de la educacion y la ensefianza»

- . «el padre es principio de la generacion, de la educacion y de la
enscfianza, y de todo lo que conviene a la perfeccion de la vida
humana» 7;

- . «tres cosas tenemos por los padres. a saber: cl ser, el vivir y la
enscfianzay .

b) Yista infima acepcion de la voz educatio, que acabamos de
ver, se compensa y equilibra, a su manera, por ¢l sentido espiritual

& Pater autem corporalis [...1 tria dat: esse, nutrimentum et instructionem
(In 1V Sent, dist. 42, Q. 1, a. 1, q. 1).

s Filius non potest recompensare aliquid equivalens beneficiis patris, a quo
esse et nutrimentur accipit et disciplinam (In 1V Sent., dist. 46, Q. 1, a. 1 q. 1).

S Pater est principium generationis et esse, et insuper educat®onis et doctrinae
(Sum. Theol,, I-11, q. 100, a. 5, ad 4).

7 Pater est principium et generationis, et educationis, et disciplinae, et omnium
quae ad perfectionem humane vitae pertinent (Sum. Theol., 1I-11, q. 102, a. 1).

® Tria habemus a parentibus, scilicet, esse, vivere, et disciplinam (In Epist. ad
Ephes., cap. VI, lect. 1). (Ia diferencia entre el esse y ¢l vivere, tal como aqui
aparcce, es la que se podria formular en castcllano distinguiendo entre el Hegar
a ser y ¢l mantenerse en el ser.)
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o moral que los términps nutritio y nutrimentum ticnen, en cambio,
en otras ocasiones. Ocurre, cfectivamente, que estos términos, en
vez de contraponerse a instructio y disciplina, son emplecados como
equivalentes a ellas en una scric de textos que complementan y en
cierto modo rectifican a los que venian ocupandonos. Asf cabe ad-
vertirlo, por e¢jemplo, en las siguientes palabras, en las que el Santo.
refiriéndose al hijo cuyos padres son cristianos, observa:

«con bastante probabilidad puede estimarse que Ie nutran cn la fe» °.

O en este otro:

«no basta que los hombres solo cuando son jovences scan bien nutri-
dos scgan leyes, y que se tenga una adecuada solicitud de ellos» 1°.

I'n ambos casos es evidente que la nutricién csta tomada en
sentido metaférico. De lo contrario, los textos resultarfan ininteli-
gibles. La nwtricién en la fe y ¢l ser bien nutridos segun leyes sc
aplican, respectivamente, al nifio y a los hombres- -a éstos, aun
cuando ya no sean joévencs- de una manera espiritual o moral. De
lo que se trata en ambos casos es de la educacién en su sentido ins-
tructivo y formativo. Nutrir al nifio en la fe no es otra cosa que
formarle en ella, adoctrinandole en las verdades reveladas y hacien-
do asi que su espiritu crezca y se desarrolle con el alimento sobre-
natural de la palabra divina. Y la necesidad de que los hombres
sean bien nutridos segiin leyes cs también una necesidad de forma-
cién o, si se prefiere, de instruccibén y oricntacién, concretamente,
cn la vida social. De acuerdo con Aristételes, Santo TomaAs consi-
dera las leyes civiles como instrumento de la perfeccién humana.
Para encontrar en la sociedad los caminos honestos, ¢l hombre ne-
cesita y no solamente cuando es joven-- de la cnsefianza que esas
mismas leyes representan 1.

Idéntico sentido al de la nutricion en la fe ticne la nutricién en
las cosas divinas, términos que también aparccen cn Santo Tom4s 2.

° Satis probabiliter potest aestimari quod ¢i in fide nutrient (In IV Sent.,
dist. VI, Q. 1, a. 2, q. 3, ad 3).

0 Nwon sufficit quod homines solum dum sunt iuvenes bene nutriantur se-
cundum leges, et bona cura de his habeatur (Ethicor., lib. X, lect. 14, n. 2.150).

1 Ibidem.

27t in rebus divinis pueri nutriantur (Quodl. 111, q. S, 2).
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Por otra parte, cl uso equivalento o sinonimico de los verbos nutrir
¢ instruir ¢s bien visible cn las palabras siguicntes:

«cl que hace de padrino toma sobre si el oficio de pedagogo, y sc
obliga por cllo a cuidar del ahijado, si Ja necesidad lo requiere, como
en ¢l tiempo y lugar en que los bautizados se nutren entre inficles.
Pero donde s¢ nutren entre catdlicos cristianos puede muy bien ex-
cusarse de este cuidado, presumicndo que scan diligentemente ins-
truidos por sus padres» **.

.a causa de este uso metaforico del término nutrire (0, respec-
tivamente, nutritio, nutrimentum) ya fuc cxpucsta antes. Fntre la
formaciéon de nuestro espiritu y la alimentacién de nuestro cuerpo
existe una analogia, una proporcion o unidad, bajo su misma diver-
sidad intrinseca. De ahi la amplitud semantica de la nutritio en los
textos citados, que se confirma cuando la palabra va seguida de los
complementos necesarios para discriminar sus diversos sentidos; por
¢jemplo, en esta afirmacion de la necesidad de la intervencién mascu-
lina en la tarca cducativa:

«en maxima medida es preciso cn la especic humana el varén para
la educacién de los hijos, la cual requicre que se la provea no s6lo
por cl alimento del cuerpo (securdum corporis nutrimentum), sino
principalmente para el sustento del alma (secundum nultrimentum
aninwae)» **.

I sentido estricto de nutritio como distinta de instructio - aun-
que ambas entre si complementarias -se halla, en cambio, en cl
texto siguiente, igualmente cnlazado al sentido total y mas com-
prensivo de la educacion:

<hay que teper en cuenta que en Ja educacion la prole no necesila
solo de la nutricion en lo que atafic al cuerpo, como ocurre ¢n el

3 [lle qui suscipit aliquem de sacro fonte, assumit sibi officium pacdagogi,
et ideo obligatur ad habendum curam de ipso, si necessitas immineret, sicut de
co tempore et loco in quo baptizalt inter infideles nutriuntur. Sed ubi nutriuntur
inter catholicos christianos, satis possunt ab hac cura excussari, pracsumendo
quod a suis parentibus diligenter instruantur (Sum. Theol., 111, q. 67, a. 8).

18 Maxime [...] in specie humana masculus requiritur ad prolis educationem,
quac non soluny attenditur secundum corporis nutrimentum, sed magis secundum
nutrimentum animae (In Epist. ad Cor., 1, cap. 7, lect. 1).
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caso de lqs demas animales, sino también de la instruccion por lo
que se refiere al almay» 9.

EL SENTIDO PLENARIO

Por altimo, el término educatio aparcce también en Santo To-
mas scgan su sentido més rico, en ¢l que sc acumulan los conceptos
de nutritio ¢ instructio (o disciplina); de modo que lo que asi se
enticnde por educacion no es sélo una de ¢éstas, sino el conjunto en
que sc integran ambas como miembros o partes de una funcién to-
tal. La férmula educatio - - nutritio + instructio, en la que sc cifra
la acepciéon mas completa de nuestra palabra, no significa, sin em-
bargo, que las dos partes que integran la educacién deban ser toma-
das como provistas de idéntico valor. I.a parte principal del todo
educativo cs, sin duda, la instructio, como facilmente se desprende
de los dos textos Gltimamente citados.

Iiste sentido pleno de la educacion es el que se presenta cuando
el término queda contrapucsto a las voces generatio 'y procreatio,
como sc advierte, entre otros, en ¢l caso siguicnte:

«al referirse a la prole no s6lo ha de tomarse en cuenta su procrea-
cion, sino también su educacidon» 8.

I.a nocién de la prole se constituye asi como el objeto de una
doble actividad: la procrcadora y la educativa. IL.a prole es algo a
lo que se engendra y a lo que se¢ educa. No basta con traerla a la
existencia. Es preciso, ademas, hacer con ella eso que se denomina
cducacién y que, tomado como distinto y complementario de la
procreacion, no se reduce Gnicamente a la nutritio, ni se puede en-
tender como la sola instructio. L.o que completa a la actividad pro-
crecadora-- y de tal complemento indispensable se trata justamente
en el pasaje que acabamos de ver—es la educacién plenariamente
entendida. Limitada a la nutricién o a la instruccién, no seria bas-

] 15 Considerandum est quod in specie humana proles non indiget solum nutri-
tione quantum ad corpus, sed etiam instructione quantum ad animam (Cont. Gent.,
1ib. III, cap. 122).

b In‘pro[k: non solum intelligitur procreatio prolis, sed etiam educatio ipsius
(In IV Sent., dist. 31, Q. 1, a, 2, ad 1. Lo mismo en Sum. Theol.,, Suppl. III
q. 68, a. 1). ’
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tante para perfeccionar la obra de aquella actividad. Tal es la razén
por la que también hay que tomar ¢l término educatio en un seo-
tido plenario para cntender los pasajes siguicntes:

- - «el matrimonio tiene como fin principal el engendrar y educar
a la prole» '7;

- «el fin al que la naturaleza tiende por la union carnal es engen-
drar y educar la prole» '8;

- «la razOn natural exige que ¢l hombre use del acto generativo
segin lo que conviene a la generacion y cducacion de los
hijos» '9;

- «asi como el usar de la unidn carnal oponiéndose a que la prole

sca engendrada va en contra de la razén, es, e¢n cambio, con-
forme a clla el usar de esa unidon segin lo que conviene a la
generacion y educacion de la prole» *°;
«el acto de lujuria ¢s un pecado mortal en la medida en que es
pecado por su misma falta de ordenacion, a saber: en cuanto
que no e¢s proporcionado a la generacidn y educacion de la
prole» 21,

Por altimo, la palabra educatio es entendida segn su acepcion
plenaria, o bicn en su sentido mas alto, en varias ocasiones cn las
que aparece sin la compaiiia de los términos con los que ha venido
siecndo comparada. Asi se observa, por ejemplo, en estas afirmacio-
nes de Santo Tomds acerca de la disparidad de culto como causa
de impedimento para cl matrimonio:

«cl méds importante bien del matrimonio e¢s la prole que ha de ser
cducada en el culto de Dios. Mas como quicra que la educacion se
hace conjuntamente por el padre y la madre, y cada uno de ellos
al cducar Ja prole para el culto de Dios tiende a hacerlo segin su

' Matrimonium [...} habet pro fine principali proles generanda et educanda
(In Sent., dist. 33, Q. 1, a. 1). ’

'8 Finis [...] quem natura ex concubitu intendit est proles generanda et edu-
canda (In 1V Sent., dist. 33, Q. 1, a. 3, q. 1).

' Habet [...] hoc ratio naturalis, quod homo utetur generationis acfu se-
cundum quod convenit generatoni et educationi filiorum (In Epist. ad. Cor.,
cap. 7, lect. 1).

2% Sicut [...] contra rationem est ut aliquis carnali coniunctione utatur contra
id quod convenit proli generandae, ita etiam secundum rationem est quod
aliquis carnali coniunctione utatur secundum quod congruit ad generationem et
cducationerm prolis (Cont. Gent., 111, cap. 126).

BSi[...] sit actus luxuriae peccatum propter ipsam inordinationem actus,
quia scilicet actus non est proportionatus generationi et educationi prolis, tunc
dico quod est peccatum mortale (De Malo, q. 15, a. 2).
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propia fe, si ésta es diversa la intencién del uno sera contraria a la
del otro, y entre ellos, por tanto, no puede ser conveniente ¢l ma-
trimonio» 22,

No cabe duda de que la educacién tiene en este pasaje una sig-
nificacion espiritual que no es incompatible con la material o fisica,
aunque evidentemente tampoco la implica. En cambio, ambos sen-
tidos han de tomarse en cuenta en la siguiente definicién de la fina-
lidad puramente natural del matrimonio:

- «el matrimonio, segin su fin natural, s¢ ordena a la educacion
de la prole» *%.

De todo lo dicho se desprenden estos tres caracteres de la edu-
catio considerada en su sentido pleno:

1. Se trata de algo que sélo conviene al hombre, cuyo cuerpo
lo informa un alma espiritual que también ha de ser perfeccionada.
Iis el sentido infimo el fisico o material de la educatio-—cl que
indistintamente puede ser aplicado al hombre y al animal.

2.2 Conviene al hombre enfero y no a una parte o aspecto ais-
lado en ¢él, aunque también es cierto que principalmente sc refiere a
Ia formacién del alma humana (magis secundum nutrimentum ani-
mae, vid. nota 14 de este mismo capitulo). Lo equivalente a la edu-
cacién en su sentido puramente espiritual o moral se expresa con los
términos instructio y disciplina, y s6lo por excepcidon con la pala-
bra educatio. De e¢sta manera, la diferencia entre la cducaciéon y la
instruccién no tiene, como ya s¢ advirtié antes, ningin parecido,
préximo ni remoto, con la que en nuestros dias suele hacerse entre
esos mismos términos. Fn Santo Tomas, la diferencia entre la edu-
cacién en su sentido plenario y la instruccion es la que existe entre

** Principalius matrimonii bonum est proles ad cultum Dei educanda. Cum
autem educatio fiat communiter per patrem et matrem, uterque secundum fidem
suam intendit ad cultum Dei educare. Et ideo si sint diversae fidei, intentio
unius alterius intentioni contraria erit; et ita inter eos non potest esse conveniens
matrimonium (Sum. Theol., q. 59, a. 1).

23 Matrimonium ex inicntione natunac ordinatur ad educationem prolis
(Sum. Theol, q. 67, a. 1).
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un todo—el todo educacional--y una de sus partes integrantes (eso
si, la parte mas decisiva y especifica) 2*.

3.° Es, a la vez, distinto y complementario de la generacién o
procreacion. Coincide con ella en ser un bien, un beneficio, que los
hijos reciben de los padres y al que éstos deben ordenar el uso del
matrimonio. La diferencia entre procreacioén y educacién no impide
que la scgunda complete y perfeccione a la primera, que deja al
hombre en la necesidad de recibir la ayuda que le permita el des-
arrollo fisico y espiritual nccesario para, en su dia, poder valerse por
si mismo.

*4 Para ¢l distingo moderno no hay ¢n Santo Tomas las voces correspon-
dientes. Sin embargo, seria absolutamente cquivocado atribuirle la idea de que
cl desarrollo y perfeccionamignto espiritual del hombre es un proceso on el
que ¢éste se comporta de una manera simplemente pasiva, y que ¢sti por com-
pleto limitado al simple aumento cuantitativo del saber. Como en su momento
veremos, Santo Tomés distingue claramente entre el perfeccionamiento intelec-
tual y el moral; y, por otra parte, sosticne la teoria de que en la misma adqui-
sicién de la ciencia la causa principalmente eficiente no es el maestro, sino el
discipulo.

CAPITULO 11

ESENCIA Y DURACION
DE LA ACTIVIDAD EDUCATIVA

I{STABLECIMIENTO POSITIVO DE LA DEFINICION REAL

De la educacion no da Santo Tomés lo que se llama una defi-
nicion en forma, entendiendo por tal la que se hace mediante una
proposicion que tiene por sujeto a lo definido y por predicado a la
definicién misma. No hay, en cfecto, un solo texto del Santo en el
que en forma cxplicita y directa se trate de definir Ia educacién.
Pero hay, no obstante, otros en los que ésta es, de hecho, objcto de
una definicién real, aunque cllo no ocurra de una manera tematica,
sino en funcién de algan otro asunto, enlazado, cso si—~ como verc-
mos -, y muy estrechamente, con el concepto de la educacién y sus
problemas mas csenciales y hondos.

Entre los pocos tratadistas de este punto hay un perfecto acuer-
do. Todos coinciden en admitir que esa definicién,es la que se
formula como conduccién y promocion de la prole al estado perfec-
to del hombre en cuanto hombre, que es el estado de virtud. El texto
de Santo Tomas cs €ste:
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«la naturaleza [...] no tiende solamente a la generacion de la prole,
sino también a su conduccién y promocion al estado perfecto deb
hombre en cuanto hombre, que es el estado de virtud» *.

La sola inspeccién de la féormula puede bastar para convencerse
de que se trata de una verdadera definicién real de la educacion
segin la mente del Santo. ;Qué otra cosa, si no, podria ser ese llevar
y conducir la prole al perfecto estado de que se habla? Pero aunque
esto no puede razonablemente discutirse, hay que tener en cucnta
que la ausencia de una definicién en forma de la educacién obliga
a comprobar, con todos los posibles expedientes, la licitud de la
consideracién de dicha férmula como una auténtica definicién real.

La prucba mis directa que aqui cabe aducir es la que se des-
prende de la comparacién del texto en que se aloja la férmula pro-
puesta con los que en el capitulo anterior se utilizaron para mostrar
el sentido plenario de la voz educatio. La mutua distincién y com-
plementacién del engendrar y el educar aparece, inequivoca, tanto
en un caso como ¢n los otros. De esta manera, si en ¢l texto en que

' Nvn enim intendit natura solum generationem prolis, sed etiam traductio-
nem et promotionem usque ad perfectum statum hominis inquantum homo est,
qui est virtutis status (Sum. Theol., Suppl. 111, q. 41, a. 1).

Sin embargo, es preciso advertir que el secretario de Santo TomAs que re-
dact6 este texto, no hizo més que reproducir con literalidad casi absoluta el co-
rrespondicnte pasaje del comentario del Santo In IV Sent., dist. 26, Q. 1, a. 1:
Non enim intendit natura solum generationem eius, sed traductionem et pro-
motionem usque ad perfectum statum hominis, inquantum lomo est, qui est
virtutis status.

C. Bover recoge la férmula anteriormente citada al escribir: Educatio pul-
chve definitur a Sancto Thoma: traductio et promotio prolis usque ad statum
perfectumn hominis in quantum homo est, qui est virtutis status (Cursus philoso-
phiae, vol. 11, Ethica, p. 546, edic. Desclée de Brouwer, 1939).

C. L. pa Strva, después de recoger varios textos, no todos oportunos para
la comprobacién de la férmula del Santo, afirma: I’educazione ¢ per Sam
Tommaso: «promotio prolis usque ad perfectum statum hominis in quantum
homo est qui est virtutis status» (Il fine dell’educazione secondo i principi di
San Tormunaso, en «Salesianumy», IX, n. 2, pp. 207-239, y mas concretamen-
te, p. 224). (Véase también Lineas fundamentales para una teologia de la edu-
cacién, en «Actas del Congreso Internacional de Pedagogia», Santander-San Se-
bastidn, 1949, vol. I, pp. 209-225, espec. pp. 213 y 216.)

A. GonzALEzZ ALVAREZ subraya ¢l hecho de que la definicién propuesta por
Santo Toméas concierne a la educacién considerada como actividad, y afade:
«ls muy exacta esta definicién de la educacién, dada por Santo Tomas, en fun-
cion de la actividad educativa: promocién de la prole al cstado perfecto del
hombre en cuanto hombre» (Filosofia de la educacién, Madrid, 1956, p. 207).

I.A FORMACION DI 1A PERSONALIDAD HUMANA 29

se halla la presunta definicién, el conducir y promover la prole al
estado perfecto del hombre en cuanto hombre se presenta como
algo distinto y complementario del procrear, y cn los otros textos
acontece lo mismo con el procrear y la educacion, es claro que el
educar, por una parte, y dicho conducir y promover, por otra, que-
dan, en suma, reciprocamente identificados.

El hecho de que esta prueba no aparezca en ninguno de los tra-
tadistas de este punto se debe a una previa ausencia: la de la propia
definiciéon nominal de la educacién, que, sin embargo, como pudo
verse, ¢s posible extracr de los textos del Santo, y que culmina, se-
gn habr4 comprobado el lector, en el establecimicnto del sentido
plenario del término educacion como distinto y complementario de
las voces generatio y procreatio.

Por lo que toca a otro tipo de comprobaciones, justo es consig-
nar que C. L. da Silva ? aduce varios pasajes, confirmativos, a su
parecer, del que contiene la definicién propuesta. De ellos, sin em-
bargo, s6lo uno hace al caso; el siguicnte:

«el matrimonio estd principalmente establecido para el bien de la
prole, que consiste no s6lo en engendrarla, para lo cual no es nece-
sario el matrimonio, sino ademas en promoverla al estado perfec-
to, porque todas las cosas tienden naturalmente a llevar sus cfectos
a la perfeccion» *.

La misma distinciéon y complementaciéon respecto del engendrar
se encuentra aqui como peculiar nota y distintivo que nos certifica
de que se esta tratando de la educacién, la cual de nuevo aparece

2 Op. cit.

* Matrimonium principaliter est institutum ad bonum prolis non tantum ge-
nerandae, quia hoc etiam sine matrimonio fieri potest, sed ectiam promovendae
ad perfectum statum, quia quaclibet res intendit effectum suum naturaliter per-
ducere ad perfectum (Sum. Theol., Suppl. 111, q. 59, a. 2).

Los otrog textos citados por Da Silva son: Unde, secundum Philosophum,
tria a parentibus habemus, scilicet, esse, nutrimentumn et disciplinam (Sum. Theol.,
Suppl. I, q. 41, a. 1); filius autem a parente educari et instrui non posset nisi
determinatos parentes haberet (inmediatamente después del texto anterior, en
el mismo lugar); [...] indiget filius cura parentum usque ad magnum tempus
(Sum. Theol., 111, . 41, a. 1, ad 1).

Ninguno de ellos vale para probar que la férmula a que nos venimos refi-
riendo deba considerarse como una auténtica definicién real de la educacibn,
pero evidentemente ilustran algunos aspectos complementarios.
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definida como un promover la prole al estado perfecto del hombre.
Iay una relativa novedad, y es que ahora sc afirma de todas las
cosas lo que en el primer texto se decia solamente a proposito del
matrimonio: la natural tendencia a llevar el efecto hasta la perfcc-
cion. Pero ello no significa sino que ahora se dice en general la
causa de lo que antes era simplemente consignado y limitado al caso
concretisimo del matrimonio.

Por ¢l momento, no obstante, ¢sa razén no nos interesa, pues
lo que ahora importa no es que nos cxpliquemos el origen o cl
fundamento de la educacidn, sino tan s6lo que delimitemos su con-
cepto. Y en este sentido el segundo de los pasajes registrados cs
una clara confirmacién del primero; del mismo modo que ambos
se confirman, a su vez, por virtud de este otro:

«Ja naturaleza no tiende solamente al ser de Ia prole, sino a su ser
perfecto, para lo cual se requiere el matrimonio» *.

Iis evidente el paralelismo de este pasaje con los anteriores. Las
diferencias que, sin embargo, s¢ advierten vienen, al cabo, a sub-
rayar lo sencial. Iin vez del engendrar sc habla del ser, y ¢l lugar
que ocupaba la promocion al estado perfecto lo desempefia ahora
el ser perfecto de la prole; lo que claramente significa que de nuevo
se ve a la educacién como algo distinto y complementario de la
procreacién. Veamos, por Gltimo, este tercer pasaje:

«es manifiesto [...] que para la educacion dol hombre no solo se
requiere ¢l cuidado de la madre. por la que aquél sc nutre, sino, en
mucho mayor medida, el cuidado del padre, por quicn ha de ser
defendido y promovido, tanto a los bienes interiores como a los ex-
teriores» 5.

Disponemos ahora de una perfecta y definitiva corroboracion
de todo lo que se ha dicho, gracias a la feliz circunstancia de que
en ¢l mismo texto estan presentes las ideas de educar y promover,

4 Natura non tantum intendit esse in prole, sed esse perfectum, ad quod
exigitur matrimonium (In 1V Sent., dist. 26, Q. 1, a. 1, ad 4).

5 Manifestunt est autent quod ad educationem hominis non solum requiritur
cura matris, a quo nutritur, sed magis cura pafris, a quo est instituendus, et
defendendus, et in bonis tam interioribus quam exterioribus promovendus

(Sum. Theol,, 1111, q. 154, a. 2).
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y no de un modo implicito, que, por tanto, nccesitara de alguna
inferencia para hacérsenos claramente visible, sino en una forma
explicita y directa, constituida por la efectiva inclusion de los tér-
minos correspondientes. Considerado desde el punto de vista que
nos ocupa, ¢l sentido total de este pasaje ponc de manificsto la
identidad csencial de la educacion con el concepto de aquella pro-
mocion de que sc viene hablando; lo que, por otra parte, sc confir-
ma, incluso cn sus pormenores, si se ticnen presentes las aclaracio-
nes que cn el capitulo anterior se hicicron acerca de la accpcidn
plena de la voz educatio.

Lo Gnico que no aparece enteramente explicito es que la pro-
mocion de que se habla (y en la que sin duda sc recogen todas las
otras determinaciones, ya que se refiecre a cualquicr clase de bienes)
tenga por meta esc estado perfecto (status perfectus, esse perfectum)
mencionado en los textos precedentes; pero es sabido que no hace
falta ninguna extrafia o especial sutileza para identificar realmente
las idcas del bien y lo perfecto, y menos, desde luego, en el pensa-
micnto de Santo Tomas.

ANALISIS DI LA DEFINICION

Listablecido positivamente, gracias a las prucbas mencionadas,
fo que puede llamarse la definicién real de la educacién segn Santo
Tomés, sc hace necesario un estudio analitico de la fé6rmula en que
la hemos encontrado, para obtener un esclarecimiento suficiente de
su alcance y sentido.

Sin embargo, un cstudio analitico estricto, llevado de una ma-
nera micrografica sobre los Gltimos y mas concrctos pormenores,
no es lo que inmediatamente importa. Lo que por ahora se pretende
¢s inicamente lograr una primera inicleccion de dicha férmula, para
Jo cual bastan algunas aclaraciones y observaciones sumarias.

Las ideas de fraductio y promotio, que encabezan la férmula, se
insertan de una manera inmediata en un contexto que contribuye a
aclarar ¢l sentido en que hay que tomarlas. Por virtud de su enlace
a cse contexto, la conduccién y promocién de que se trata vienen
concebidas como una cierta prolongacion del engendrar, a la mancra
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de un complemento de éste, que, sin embargo, no es todavia un en-
riquecimiento o perfeccién definitivos de la prole. Aunque a cllo sc
enderece (de la misma manera que la generacién se ordena al ser),
guarda mas parentesco con la formalidad del engendrar que con
lo que en éste se¢ produce. En tal sentido, la educaciéon ¢s como una
segunda generacion. De ahi que Santo Tomaés considere a la prole,
en tanto que objeto de la solicitud educativa de los padres, y en la
primera edad, como algo que se halla sub quodam spirituali utero ©.

La conduccidon y promocién de la prole no es, sin embargo, pro-
ptamente hablando, una generacién. Eista tiene por término cl ser
(sustancial) de lo engendrado, mientras que el término al que aquella
conduccion y promocién se ordena es tan s6lo un estado, todo lo
importante que se quiera, pero que ya supone dicho ser, con rela-
cion al cual se constituye a la manera de una ulterior determinacion.
Todo lo mas que cabe es la analogia que permite decir que el edu-
car es al estado de perfeccién de la prole como el engendrar es al
ser de ésta.

F'n consecuencia, la conduccién y promocién de que se trata,
aunque prolonga y complementa al engendrar, no estd en estricta
continuidad con él. No es un episodio sobreafiadido a otros igual-
mente integrantes de un solo proceso que constituyese, por tanto,
la misma procreacion. Supone ya dada a ésta. Lo que equivale a
decir que lo que es término de la una es cl punto de partida de la
otra, y que la conduccién y promociéon de la prole, en que el educar
consiste, aunque decisiva para ella, no le da todo el ser que le con-
viene, sino Gnicamente aquella parte de él que la generacion no pue-
de darle y de la cual, no obstante, s ¢l presupuesto includible.

Que el educar sea, en un cierto sentido, una prolongaciéon del
engendrar significa tan s6lo que no por engendrada tiene ya la prole
cuanto debe tener. No se sigue de ello, sin embargo, que lo que le
falta sea homogéneo con lo que ya posce. Para que hubicra una
perfecta y estricta continuidad entre generacién y educacidn, seria
preciso que la parte del ser de la prole, a que ¢l educar subviene,

¢ Filius [...] naturaliter est aliquid patris; et primo quidem a parentibus non
distinguitur secundum corpus, quamdiu in matris utero continetur; postmodum
vero, postquam ab utero egreditur, antequam usum liberi arbitrii habeat, con-
tinetur sub parentum cura, sicut sub quodam spirituali utero (Sum. Theol., Y-
11, q. 10, a. 12).
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fuese del mismo género que la determinada, en la prole también,
por el hecho de su generacién. Pero no existe tal identidad; y la
raz6én cs clara: aquello que persigue el educar- -a saber: cl estado
perfecto del hombre en tanto que hombre-—-, y que el solo engen-
drar no realiza, es una cierta determinacién de la prole, y entre esta
ultima y esa misma determinacién hay la irreductible diferencia ge-
nérica que media siempre entre ¢l sujeto y lo que por él es tenido,
es decir, la existente entre lo que no exige, a su vez, un sujeto y
aquello a lo que conviene ser Gnicamente en un cierto sustrato o
soporte.

El estudio de las mas hondas bases de la diferencia entre gene-
racién y educacién no es imprescindible por ahora. Provisional-
mente, y para los fines inmediatos de la definicién del educar, basta
con advertir ta] diferencia y hacernos a la idea de que la conduccién
y promocion de la prole al estado perfecto del hombre en tanto que
hombre no basta, con ser muy importante, a conferir o procurar a
¢éste su especifico ser sustancial.

Fin este mismo orden de observaciones, e€s también necesario
advertir que la conduccién y promocién educativas no son un mero
proceso de madurez o desarrollo biol6gicos, espontidneamente rea-
lizado. Y ello, no por ninguna razén que hubiera que buscar fuera
de la formula en que la educacién se ha definido, sino precisamente
por virtud del sentido mas obvio de los términos mismos que la
integran.

I.a conduccidn se opone a la idea de un desplicgue espontanco,
es decir, a la nocién de un desarrollo s6lo naturalmente predeter-
minado y que, por tanto, como indefectible, no necesitara del con-
curso de un factor especial, extrinseco a la prole, y que confiricse a
¢sta, en su evolucién educativa, una orientacidén y un cncaminamien-
to intencional. Iablar de conduccién es justamente referirse a un
proceso al que se imprime una direccién, de la que es susceptible,
pero que no tendria en absoluto, o por lo menos de un modo con-
veniente, st el ser al cual afecta quedara abandonado a sus solas
fuerzas naturales.

La promocioén no constituye, pucs, en la medida en que la prole
¢s guiada, una mocién cualquiera, sino la que se orienta, de un
modo intencional, por los fines que hacen de objeto del cuidado pa-

3
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terno. Promover es, asi, un cierto procurar, algo que implica, previa
a la mocién misma, una solicitud quc no tendria sentido si el educar
fuese un mero despliegue univoca y naturalmente realizado. Il pro-
mover afiade al conducir un matiz especial, que es ¢l de un cierto
ascenso o clevacion de la prole. Por si sola, la idea de conduccién
no entrafia este matiz. Conducir ¢s tan sélo dar una direccién a un
movimiento, mientras que ¢l promover implica ya, de suyo, que la
direccion sca ascendente, como fijada y establecida por la atraccion
de un fin que representa para lo movido un perfeccionamiento de
su ser.

Ese fin lo establece la segunda parte de la féormula. Es el per-
fecto estado del hombre en tanto que hombre: ¢l que se denomina
estado de virfud. Pero antes de examinarlo, conviene hacer algunas
aclaraciones sobre el término prole, que es el inmediatamente sub-
siguicnte a los de conduccion y promocién.

Por prole, claro es, se enticnde ¢l mismo fruto de la generacion,;
por tanto, no ¢l hombre simplemente, sino en su condiciéon de hijo,
como sujeto de una relacion por la que de algan modo sigue sujeto
al padre. Ll caracter de prole afecta al hombre dandole un modo
o determinacién que es una dependencia, desde la cual, correlativa-
mente, se constituye el sentido de la solicitud cducativa.

Como antes se dijo, la conduccién y promociéon del hombre al
estado perfecto que en cuanto tal le atafic no es ciertamente una
generacion, pero si un complemento heterogéneo, una prolongacion
en otro tipo de categoria o plano 6ntico. Segan esto, el sujeto de la
cducacion- ¢l mismo de la generacion - no puede serlo el hijo s6lo
como hombre, sino precisamente como prole, es decir, como un ser
que, aunque ya por ¢l hecho de haber sido engendrado tiene natu-
ralmente el ser humano, no lo posee afin, por esc solo hecho, con
todo lo que puede convenirle y que también depende de las mismas
causas de su procreacion.

Dicho de otra manera: es la prole el sujeto de la educacién, no
solamente porque de hecho ocurre que es hijo ¢l educando, sino
también, y originariamente, porque la dependencia que cntrafia el
educar se constituye en forma natural y primigenia como una rela-
cién al mismo ser del que depende el hombre en tanto que hijo. Lo
que cs, cn suma, lo mismo que decir que hijo y padre son, de modo
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respectivo, el educando y el educador natos, y que cualquier otra
especic de educacién, no cstablecida sobre csos mismos términos,
solamente Jo es en un sentido analogo y por modo vicario y suple-
torio.

Por altimo, la férmula propuesta contiene, como antes se indico,
la determinacién del fin del educar. Asi tenia que hacerlo, para ser
completa, porque todo proceso se define por su término o fin, y cl
educar, en cuanto conduccién y promocién, es formalmente un pro-
ceso (aunque también sea licito hablar de la educaciéon en el seatido
de algo ya alcanzado, a la mancra de un cierto logro o realizacion
que, como habito, queda y permancce en su sujeto).

Y lo primcro que de ese fin dice Santo Tomas ¢s que constituye
un estado o, si se quiere, en un amplio sentido, una situacion. I3l
cducando, que ya ticne por la generacién lo que esencial o sustan-
cialmente le define como hombre, sc encuentra, antes de la accién
cducativa, en otro estado al que, por tanto, la educacién supera. Yil
principio y ¢l término del educar no son, en cste sentido, otra cosa
que situaciones de un ser esencialmente constituido, nunca la esen-
cia o la sustancia misma de esc ser.

Pero entre el estado, si cabe hablar asi, preeducativo, y el que
s¢ logra o al cual sc apunta por la educacién, media la irreductible
diferencia que hay entre lo imperfecto y lo perfecto. De ahi la pre-
sencia del scgundo término en la definicion del cducar. Tanto cl
primer estado como el Gltimo, son estados del hombre. Pero lo que
se logra por la educacién es que éste llegue al estado perfecto que
en tanto que hombre le conviene. Importa, pues, para entender de
veras todo ¢l sentido de la educacidén, observar que al hombre en
tanto quc hombre corresponde no s6lo un ser perfecto que csen-
cialmente hablando ya posee por el simple hecho de ser hombre
(0, lo que es igual, por haber sido como tal engendrado), sino tam-
bién un estado perfecto al que precisamente por ser hombre ticne
que llegar.

Ll mismo ser que ticne el ser humano ha de tener (en su momen-
to) el estado mas propio y adecuado, aquel que mads le cuadra por
ser hombre. No otra cosa, por cierto, es ¢l estado perfecto del hom-
bre en cuanto tal. Pero esc estado no lo es de su esencia, porque o
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ésta es tenida por completo, o no se la posee en absoluto 7. Deber4,
por lo mismo, ser algo que, aun sin constituir la esencia especifica
del hombre, esté, no obstante, en muy estrecha conexion con ella,
ya que de lo contrario ese perfecto estado de que sc habla no lo
seria del hombre en cuanto hombre, sino por otro titulo o razoén,
pura y simplemente permitidos por la naturaleza humana, mas no
exigidos o reclamados por ella.

Ein ese caso se hallan nuestras potencias o facultades propias, las
que tencmos a diferencia de los irracionales. No constituyen la esen-
cia metafisica del hombre, pero le son precisas para sus especificas
operaciones. Operari sequitur esse, y las potencias o facultades que
posce son el medio de que el hombre se sirve para llevar a cabo las
operaciones propias de su ser. Realmente distintas de la esencia hu-
mana *, cstan al servicio del hombre en orden a su operar, que ¢s el
modo en que tiende al logro de su fin. Son, pues, dichas potencias
algo esencial al hombre, como instrumentos imprescindibles de él,
aunque no representen su esencia metafisica, ni una parte de ella.
Ontol6égicamente consideradas son accidentes; pero son accidentes
necesarios para cl operar propio del hombre.

Al hombre, en tanto que hombre, son precisas- para ese dina-
mismo con que, de hecho, tiende hacia su fin-  tales potencias o fa-
cultades operativas, porque éstas no son el instrumento de las ope-
raciones propias de algn hombre, sino el del operar de todo
hombre, precisamente en tanto que lo es y con independencia, por
lo mismo, de cualquier clase de determinacién o restriccién. EFn
consecuencia, es menester decir que al hombre en tanto que hombre
conviene, por una parte, que es la de su especifica constituciéon, una
cierta esencia; por otra, la teleolégica y dindmica, ciertos accidentes,
que son las mencionadas potencias o facultades. Y el estado perfecto
del hombre en tanto que hombre, como no puede referirse a aqué-
Tla, s6lo tendra sentido en funcién de éstas.

Pero hay que preguntarse: ;De qué forma? ;Como se da real-
mente ese perfecto estado del hombre en cuanto hombre, ya definido

" Omnis forma quae substantialiter participatur in subiecto caret intensione
¢t remissione. Unde in genere substantiae nihil dicitur secundum magis et minus
(Sum. Theol, I-11, q. 52, a. 1),

8 In I Sent., dist. 3, Q. 4, a, 3.
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como el estado perfecto de sus potencias operativas propias? A esto
responde la Gltima parte de la definicidn que examinamos: cl status
virtutis. Fin su acepcién mas amplia, s¢ entiende por virtudes los ha-
bitos o posesiones gracias a los cuales sc halla acondicionado su
sujeto para realizar perfectamente las operaciones respectivas ®. De
una manera inmediata, afectan a las potencias (se entiende, claro
es, s0lo las susceptibles de esa cualidad, no las que por naturaleza
estan determinadas de una manera univoca y completa), pero me-
diatamente, a través de cllas, al sujeto o supuesto, al hombre mismo.
Fin suma, la posesion de las virtudes (el status virtutis) es el perfecto
estado de las potencias operativas humanas y, por ende, ¢l estado
perfecto del hombre en tanto que hombre, fin de la educacion.

I.A DURACION DE LA ACTIVIDAD EDUCATIVA

Il establecimiento de los limites o términos cronolégicos de la
educacién es también una forma de definir a ésta. 1is, si sc permite
la expresién, una cierta definicién existencial que a su manera pue-
de completar a la definicién esencial ya examinada. Ahora bien: ¢l
concepto de término o de limite, ampliamente tomado, puede apli-
carse a dos clases de extremos: el inicial y el final. Ambos pucden
ser considerados en la nociéon de duracion finita. De ahi que ¢l pro-
blema de la duracién de la actividad educativa se plantec de dos
formas, que corresponden, respectivamente, al principio y al final
del educar. En la primera forma la pregunta es ésta: ;Cudndo ha
de comenzar la educacién? En la segunda, en cambio, hay que dis-
tinguir dos subcuestiones: 1) ;Ha de acabar alguna vez la educaci6n,
o dura, por cl contrario, en cada hombre, tanto como la misma vida
de éste? 2) Supuesto que termine antes que el hombre, ;cuando se
la debe dar por acabada?

Lo que principalmente se discute es ¢l problema del acabamien-
to de la educacién, sobre todo, cuando se lo planteca como problema
de la necesidad, o imposibilidad, de tal acabamicento dentro de la
vida del sujeto. Sin embargo, antes de abordar esta cuestion, que
indudablemente es la mas honda y la de mayor interés, conviene
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aunque breve, cs lo bastante explicita para fijar una posicién en cste
asunto, que no deja de tener cierta importancia.

ok ok

Sin necesidad de consultar otros textos que los ya examinados,
hay que afirmar que cs a partir del nacimiento cuando empicza la
actividad cducativa, si ésta se toma en su sentido infimo; y aun
habria que decir que antes del nacimiento, pues la alimentaciéon o
nutricion, y toda una seric de cuidados fisicos preparatorios, antece-
den al hecho de la separacion de la prole respecto del organismo
materno. 1.a existencia prenatal del educando lleva consigo una
cspecial solicitud que en los seres humanos sobrepasa el alcance
del instinto. Bl cjercicio de esta solicitud puede ser regulado por
normas de antemano conocidas y enjuiciado de una manera moral
y no simplemente fisica o natural.

Pero esa previa o inicial solicitud s6lo pucde llamarse espiritual
por radicar cn ¢l entendimiento y en la voluntad del educador, no
por afectar a los del educando. Yin las primeras etapas de la vida

incluso después del nacimiento , lo que los hijos requicren es que
s¢ aticnda a las necesidades propias de la subsistencia y del desarro-
llo de su cuerpo. Més tarde vendra cl tiempo de ocuparse de otras
nceesidades superiores, las que hoy llamamos, en ¢l sentido méas no-
ble, cducativas, y que Santo Tomas designa, en general, con la pala-
bra instructio. Lixiste un orden, una prelacién de necesidades, en la
solicitud de los padres por los hijos, que responde también a un or-
den y a una prelacion de posibilidades. Yol educador tiene que hacer
las cosas a su tiempo, en su oportunidad, cuando son nccesarias y
posibles.

Iin consccuencia, y si se entiende ahora por educaciéon la for-
macion del entendimiento y de la voluntad, la respuesta de San-
to Tomés a la pregunta por ¢l comicnzo de la actividad educativa
¢s preciso encontrarla en lo que ¢l mismo nos diga sobre ¢l momento
oportunor para iniciar la instructio. Iis ésta, tanto y mas que la nutri-
tio, una necesidad y, sobre todo, una necesidad especifica del hom-
bre; pero hay que aguardar a que rcalmente sca posible atenderla:

«los demds animales poscen de una mancra patural sus prudencias,

con las que pueden proveerse a si mismos; pero ¢l hombre vive se-
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gun la razon, que para hacerse prudente necesita de una experiencia
de larga duracion» !9,

Lo que cn estas palabras se registra es la nccesidad que el hom-
bre tiene de desarrollar y perfeccionar su entendimiento. Se trata
de una nccesidad vital (la prudencia, que con este perfeccionamicn-
to ha dec alcanzarse, le hace falta al hombre para atender y pro-
veer a su vida), y de una nccesidad especificamente humana, pro-
pia de nuestro ser, que, a diferencia del de los animales, no cucn-
ta con Jos resortes de una prudencia innata o, como se dice cn cl
texto, natural. .o que el animal irracional tiene por el hecho de
haber nacido, ¢l hombre lo suple y hasta lo mejora——con una
razén que ha llegado a ser prudente, es decir, suficientemerte per-
trechada para atender de una mancra cficaz a las nccesidades de la
vida. Ahora bicn: para que la razén humana llegue a hacerse pru-
dente es necesaria una cxperiencia de larga duracién.

A csa larga experiencia ¢s a lo que Santo Tomas va a llamar
instructio cn la aclaracién que inmediatamente siguc a las palabras
citadas y que directamente tocan la cucstion del comienzo de la
actividad cducativa como formacion de la mente y no del cuerpo:

apero los hombres no son capaces de tal instruceion recién pacidos,
sino tras largo tiempo y sobre todo cuando alcanzan los afios de la
discrecion» '

Aqui csta Ja respuesta de Santo Tomas a la cucstidon que nos
habiamos plantcado. La educaciéon - en el sentido en que la en-
tendemos hoy debe comenzar cuando la prole llega a los afios
de la discrecion. Unicamente entonces es posible, y a partir de ese
momento es nccesaria. Para instruir o adoctrinar al hombre hace
falta que éste sc encuentre en condiciones de captar la misma for-
macidon que es necesario darle. Al conjunto de tales condiciones
cs a lo que se llama discrecién en el texto que estamos cxaminan-
do. Eis preciso, no obstante, esclarccer atn en qué sentido hay que

1 Alia animalia habent naturaliter suas prudentias, quibus sibi providere
possuni; honm autem ratione vivit, quam per longi temporis experimenium ad
prudentiam pervenire oportet (Cont. Gent, 111, cap. 122).

' Nec huiusmodi instructione sunt capaces mox geniti, sed post longum
tempus, ¢t praccipuc cum ad annos discretionis perveniunt (Ibidem).
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tomar ¢l término, porque de lo contrario incurririamos en un bur-
do circulo vicioso.

St por discrecion lo que se entiende es nada menos que la pru-
dencia misma  sinonimia posible, y ciertamente dada en muchos
casos- -, lo que Santo Tomas vendria a decir es que para iniciarse
cn la prudencia es necesario contar ya con ella. Pero no es la pru-
dencia el Gnico sentido que se puede dar al término discrecion.
Iista palabra viene de discernere, que significa cribar o separar vy,
aplicada a la actividad cognoscitiva, vale tanto como distinguir lo
verdadero de lo falso, distincidon necesaria para cl auténtico cono-
cimiento, ya que lo falso, por las aparicncias que lo encubren, sc
mezela a veces con lo verdadero y puede pasar por él. Cuando la
actividad cognoscitiva es, como en ¢l caso que nos ocupa, la de
esa facultad, propia del hombre, que sc denomina razdén y cuyo
oficio especifico estriba en razonar o discurrir, la discrecion no
puede ser otra cosa, st s¢ la toma cn su sentido mas modesto, que
aquello por lo que el hombre esta ya en situacion de poder ponerse
a distinguir, por medio del raciocinio, entre lo que cs verdadera-
mente bueno y lo que s6lo lo es en apariencia. .a discrecién de
que habla Santo Tomds cn el pasaje que estamos examinando cs
simplemente ésta, no la que se posce, en una forma desarrollada
y plenaria, cuando ademds de poder ponerse a distinguir, por me-
dio de la razoén, entre lo verdadera y lo falsamente bueno, ¢l hom-
bre ¢s ya capaz de aprovecharse de una larga cxperiencia en cl
asunto, adquirida después de mucho ticmpo.

I.o que dice Santo Tomds no es, pues, ni mMas ni menos que
esto: que para que el hombre pueda ser instruido es necesario que
haya supcrado -una primera ctapa de su vida, en la que a pesar de
estar en posesion de la facultad del raciocinio todavia no es capaz
de discurrir, por no tener atn las condiciones precisas para el uso
de dicha facultad. I'l hombre nace con la facultad de la 1az6n,
pero no con su uso. Fste se hace posible después de cierto ticmpo,
cuando s¢ cumplen determinadas condiciones fisiologicas. Santo To-
mas, que considera al hombre como una unidad de espiritu y ma-
tcria, no se nicga a admitir ¢l condicionamiento, siquicra sea cx-
trinseco, del uso de la razén por factores de tipo material.

A cste propésito es Gtil consignar ¢l pensamiento de Santo To-
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mas sobre ¢l desarrollo gradual de la razén en la vida del hom-
bre a lo largo de sus tres primeros septenios:

«el primero es el que existe cuando ¢l hombre ni entiende por si ni
puede comprender por medio de otro. El segundo es ¢l estado en el
que puede comprender por medio de otro, pero cn el que no se
basta a si mismo para entender y comprender. El tercero es el que
se da cuando ¢l hombre no s6lo puede comprender por medio de
otro, sino también por si mismo. Y como quicra que la razén se
desarrolla en el hombre de un modo gradual, conforme se sosicga
el dinamismo vy la flexibilidad de los humores, ¢l hombre s¢ halla
en el primer estado de la razon antes de cumplir los sicte primeros
afios {...] Comicnza, en cambio, a llegar al scgundo estado al final
del primer septenio, y de ahi que sea entonces cuando se mandan
los nifios a las escuelas. Y al tercer estado llega el hombre hacia el
final del segundo septenio, en lo que atafie a su propia persona |...}1;
pero en lo referente a lo que le es externo, al final del septenio
terceron 2,

Los afios de la discreciéon son, pues, los que se inician al final
del septenio primero. iste dato interesa en la misma medida en
que importa la psicofisiologia de Santo ‘Tomas: no por lo anecd6-
tico, sino por lo esencial y sustantivo. Como la de toda su ¢época,
la psicofisiologia de Santo Tomas esta, en sus pormenores, eviden-
temente superada. De clla, no obstante, continta valiendo la ma-
nera de concebir al hombre, su forma de entenderlo como una uni-
dad sustancial de espiritu y materia. Analogamente, el dato de
que los afios de la discrecion empiezan hacia el final del septenio
primero tienc una importancia sccundaria, y la razén en que este
dato sc apoya -la méixima inestabilidad de los humores en esa pri-
mera ctapa de la vida tal vez nos parezca ingenua o demasiado
vaga. Pero para ¢l estudio filoséfico del comienzo de la actividad

12 primus est cum quis neque ipse intelligit per se neque ab alio capere
poftesi; secundus est status quo homo ab alio capere potest, sed ipse per se non
sufficit ad considerandurm et intelligendum; ftertius est cum homo et ab dlio
iam capere potest, et per scipsum considerare. Et quia ratio paulatim in homine
convalescit, secundum quod quictantur motus et flexibilitas humorum, ideo
primum statum ratdonis obtinet homo ante primum septennium {...] Sed ad
secundum statum incipit pervenire in fine primi septennii; unde etiam tunc
temporis pueri ad scholas ponuntur. Sed ad tertium statum incipit homo perve-
nire in fine secundi septennii, quantum ad ea quae ad personam ipsius perti-
nent [...] sed quantum ad ea quae extra ipsum sunt, in fine tertii septennii
(Sum. Theol., Suppl. 111, q. 43, a. 2).
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cducativa siguc conservando su valor la idea de que el uso de la
facultad racional estd como ligado o impedido, durante un cierto

tiempo, por factores de indole material 0, mas concretamente, fi-
siologica.

De todo esto cabe extraer, por Gltimo, una conclusiéon que co-
necta a su modo los dos sentidos, ¢l infimo y ¢l supremo, de la
educatio cn la doctrina de Santo Tomas. Dedicarse cn los primeros
afios de la prole a atender sus cxigencias materiales es, a la vez,
poner las condiciones para hacer posible su otro desarrollo, ¢l del
espiritu. De esta manera, el cuidado fisico del hombre en los pri-
meros afios de la vida no es simplemente previo, sino también, por
las razones antedichas, preparatorio de la formacién intelectual y
moral en que la educacién consiste segin su sentido mas noble.

k ko ok

Todavia mas dificil que el problema del comicnzo de la acti-
vidad cducativa cs ¢l del acabamiento de la misma. De ahi la con-
veniencia de emplear en todo su rigor el método historico-positivo
de la confluencia de textos. Si nos quedasemos tinicamente con al-
guno de ellos, bicn podria ocurrir que, Iejos de fijar la doctrina de
Santo Tomdés sobre este punto, no obtuviésemos mas que una con-
firmacion, tal vez buscada, de las propias opiniones personales, al
amparo de ciertas coincidencias con una simple parte de esa mis-
ma doctrina. Tal es ¢l caso en que se encuentra C. L. da Silva
cuando atribuye a Santo Toméas ¢l pensamiento de que la educa-
cion queda acabada al alcanzar ¢l hombre  si realmente lo logra
en todos sus sentidos- -la capacidad de actuar por si mismo libre y
humanamente.

No deja de apoyarse ¢l eminente filésofo de la educacion en la
base concreta de algan texto. He aqui, como prucba, unas palabras
suyas, que remiten, por cierto, a otras de Santo Tomas:

«Vease y considérese, por ejemplo, este pasaje, cn ¢l que per
transennam y a modo de parangdén (tan fuerte era en ¢l la convic-
cion y tan indiscutida la verdad) da por acabada, por terminada, a
la educacion, una vez adquirida esta perfeccion, esta meta, este fin
de la educacion misma, emancipando, asi, al educando de la tutcla
y de la direccion del educador pedagogo: Dupliciter autem inve-
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nivuntur aliqua distingui: uno modo sicut ea quae sunt oamning specic
diversa, sicut equus et bos; alio modo siout perfectum et imperfectum
in eadem specie, sicut puer et vir. Et hoc modo lex divina distingui-
tur in legem veterem et legem novam. Unde Apostolus comparat
staturre veteris legis statui pueri existenti sub paedagogo, statum
auter novae legis statui virl perfecti qui iam non est sub paeda-
Lgogon 1.

Todo ¢l énfasis se concentra en la frase qui iam non est sub
paedagogo. Yl sentido del texto es muy claro. lis una doble analo-
gia: la que hay, primcero, entre la infancia y el cstado de la ley
antigua, y la que existe lucgo entre ¢l hombre, ya emancipado del
pedagogo, y la ley nueva. Y lo que a los efectos que aqui impor-
tan queda claro cn las palabras de Santo Tomas aducidas por Da
Silva ¢s que ¢l hombre que llega a aquel perfecto estado que en
tanto que hombre le conviene (tal y no otro ¢s ¢l sentido en que
hay que tomar la férimula vir perfectus) sc encuentra cmancipado
de la tutela o direccion del pedagogo. Pero ¢también de la de todo
cducador?

Asi, por cierto, lo interpreta Da Silva; pero lo que éste no hace
¢s demostrar que scan para Santo Tomas idénticas las ideas de
cducador y pedagogo. Muy pronto hemos de ver, por el contrario,
que hay varios textos incompatibles con esa ccuacion. Pero, para
seguir ateniéndonos al método de confluencia de textos, que aqui
se ha adoptado, ¢s oportuno aducir dos testimonios que a primera
vista parccen confirmar la restriceiéon de Ja actividad ceducativa a
la cdad de¢ la infancia.

Vaya cn primer lugar ¢l siguiente, que no es mas que otra for-
ma del que hemos visto antes:

«Pero ¢l oficio de la ley fue oficio de pedagogo, y por ¢so llama
a la ley pedagogo nuestro, cte. Pues micentras el heredero no puede
alcanzar ¢l beneficio de la herencia, o por falta de edad, o por la
de alguna perfeccion debida, es conservado y custodiado por algtn
instructor, que se denomina precisamente pedagogo [...] Pues por
la ley los judios, como nifios que no pueden valerse por si mismos,
cran apartados del mal por el temor del castigo, y movidos al bicn
por ¢l amor y la promesa de las cosas temporales [...] Y aunque la

B Cf. C. L. pa Suva, U fine dell’educazione secondo i principi di San Tom-
maso, en «Salesianum» (IX), p. 230.
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ley fuese nuestro pedagogo, no conducia, sin embargo, a la perfecta
herencia [...] Pero este oficio cesé cuando vino la fe. Y esto es lo
que significa al decir mas cuando vino la fe, a saber: la de Cristo,
ya no estarmnos bajo pedagogo, csto es, bajo coaccién, que no es
necesaria a los libres» .

Y cn segundo lugar:

7’
«es de derecho natural que el hijo, antes que tenga ¢l uso de razon,
esté bajo ¢l cuidado del padre [...] Pero desde que empicza a tener
el uso del libre albedrio, ya comicnza a ser suyo, y pucde procu-
rarse a si mismo las cosas que le atafien por derecho divino o na-
tural» 5.

Ll primero de estos pasajes insiste ciertamente en la Iimitacion
de la actividad del pedagogo a la edad infantil. Pero importa notar
que lo que se excluye en ese mismo texto al sobrevenir la fe de
Cristo c¢s s6lo el hallarse bajo pedagogo, no bajo magisterio. 'Y

Y Officium autem begis fuit officium pacdagogi, et ideo dicitur lex pacdago-
gus noster, etc. Quamdiu enim haeres non potest consequi beneficium haeredi-
tatis, vel propter defectum actatis seu alicuis debitae proportionis, conservatur
et custoditur ab aliquo instructore, qui quident instructor paedagogus dicitur ...}
Per legem enim Iudaei tamquam imbecilles pueri per timore poenae retra-
hebantur a malo, et promovebantur amore et promissione temporarium ad
bonum |...1 Et quamvis lex paedagogus noster esset, non tamen ad perfectam
haereditatern. ducebat {...] Sed hoc officium cessavit postquam venit fides. Et
hoc est quod dicit at ubi venirt fides, scilicet Christi, iam non sumus sub pacda-
gogo, id est sub coactione, quae non est necessaria liberis (Epist. ad Gal., 111,
lect. 8).

Idéntico sentido tienen los pasajes siguientes:

- - Lex autem vetus reprobatur tempore perfectionis gratiae, non ramaquam
mala, sed tamquam infirma et inutilis pro isto tempore; quia, ut subdit,
nihil ad perfectum adduxit lex. Unde dicit Apostolus: ubi venit fides,
iam non sumus sub paedagogo (Sum. Theol,, 1-11, q. 92, a. 2, ad 2).

- Lex vetus disponebat ad Christum sicut imperfectum ad perfectum; unde
dabatur populo adhuc imperfecto in comparatione ad perfectionem, quae
erat futura per Christum; et ideo populus ille comparatur puero sub pae-
dagogo existenti, ut patet Galat. III (Sum. Theol., Y11, q. 99, a, 6).

- Lex vetus est quasi pacdagogus pucrorum, ut Apostolus dicit; lex autem
nova est lex perfectionis (Sum., Theol., 1-11, q. 107, a. 1).

~- Item data sunt illis praecepta sicut pueris; in Novo vero sicut perfectis.
Unde lex dicitur paedagogus, quod est proprie puerorum (Epist. ad Haebr.,
VII, lect. 3).

¥ De iure naturali est quod filius, antequam habeat usum rationis, sit sub

cura patris ...} Postquarm autem incipit habere usum liberi arbitrii, iam incipit
esse suus; ¢t potest ca quae sunt iuris divini vel naturalis sibi ipse providere
(Sum. Theol., 1I-11, q. 10, a. 2).
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hay, claras, estas dos cosas: que lo que Santo Tomas entiende por
pedagogo, tomando- como lo hace -la palabra en su acepcion es-
tricta, no es lo que en mas amplio sentido consideramos hoy, de
hecho, como tal; y que la instruccion, a la cual el magisterio se re-
fiere es, para Santo Tomas, parte de la educacion, y Cristo, desde
luego, maestro.

Por lo que toca al otro pasaje, es menester advertir que las ape-
faciones que en ¢l se hacen al derecho natural no son tan expli-
citas como las que hemos de recoger en cste mismo epigrafe, al
tratar de la distincién  decisiva, como podra verse, para nuestro
tema cntre la intencion primera y la intencion segunda de la ley
natural en relacién con la actividad educativa. Por otra parte, lo
que en ese pasaje se nos dice es que al llegar al uso de razén, el
hijo empieza a proveerse a si mismo, lo cual no significa que ya lo
haga dec una manera perfecta, ni que se halle en condiciones tales,
que justifiquen la eliminacidn de todo cuidado paterno, especial-
mente en lo que se refiere a las necesidades instructivas. 'Y hay que
anadir a cllo que el contexto no excluye que el cuidado de los pa-
dres se extienda mas alla de la edad infantil, pues Gnicamente dice
que, de una manera principal, tal cuidado concierne a esa ctapa de
fa vida humana '¢.

Pero hay ademas algunos textos directa y claramente incompa-
tibles con la interpretacion que discutimos. Asi, en primer lugar,
tratando de la inseparabilidad del matrimonio, afirma Santo Tomas:

«el matrimonio, por intencion de la naturaleza, estd ordenado a la
educacion de la prole, no sélo por algin tiempo, sino por toda la
vida de la prole. De ahi que sea de ley natural que los padres ateso-
ren para los hijos y que éstos scan herederos de aquéllos; y, por
tanto, ya que la prole e¢s un bien coman del marido y su mujer, es
necesario, scgun dictamen de la ley natural, que la sociedad de
¢stos permancezea perpetuamente indivisa; y de este modo es de

ley natural la inseparabilidad del matrimonio» '7.

6 A4d parentes pertinet providere filiis de sua salute, praecipue antequam
nrabeant usum rationis (Ibidem).

Y Matrimonium ex intentione naturae ordinatur ad educationem prolis non
solum per aliquod tempus, sed per totam vitam prolis. Unde de lege naturae est
quod parentes filiis thesaurizent, et {ilii parentes heredes sint; et ideo, cum proles
sit commune bonum bonum viri et uxoris, oportet eorum socictatern perpetuus
permanere indivisam; et sic inseparabilitas matrimonii est de lege naturae (In
JV Sent., dist. 33, Q. 2, a. 1).
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No es licito desvirtuar o restringir ¢l valor de estas frases. I.a
duracioén de la actividad educativa por toda la vida de la prole funda
nada menos que la inseparabilidad del matrimonio. Tan importante
conclusion no puede mantenerse sobre premisas equivocamente afir-
madas o dec dudosa aceptacion por ¢l que las propone. Il pensa-
micnto de Santo Tomdas no puede estar mas claro. 1.a inscparabili-
dad del matrimonio es de ley natural, porque éste se halla natural-
mente ordenado a la educacion de la prole durante toda la vida de
la misma.

Algo cxtrafia, no obstante, puede parccer la apelacion al ateso-
ramicnto y a la herencia, incluida también en ¢l pasajc. [asta cabria
pensar que, pucsto que se encuentra en inmediato enlace con lo que
s¢ ha dicho sobre Ia educacion, tal vez este término no sea, de he-
cho, entendido en la acepciéon frecuente y mas comin, sino en otra
distinta; y en tal caso el pasaje en cuestion no podria aducirse como
prucba para la solucién afirmativa al problema de si la educacion
dura toda la vida de la prole. Pero esta sospecha cac por su base
a poco que se repare en lo que efectivamente la ocasioma. Porque
todo lo mas que puede acontecer e¢s que la palabra educacidn sca
tomada en el texto en un sentido mas amplio que el usual y ordina-
rio en nuestro tiempo, de tal mancra que pucda albergar en si ¢l
atesoramicnto que los padres hacen para los hijos, y, consiguiente-
mente, la herencia que éstos reciben de aquéllos, como, en general,
todo cuanto signifique una mejora y un perfeccionamiento de la
prole. Mas en tal caso, ;qué duda cabe de que lo que entendemos
ordinariamente por cducaciéon sc contiene también en esto Gltimo,
y que si los padres deben proveer al hijo de bienes materiales, no
solo en la infancia de éste, sino para toda su vida, con mayor razén
ha de extenderse a la integridad de ella el proveerle de los méas altos
bicnes de la formacién y la instruccién?

Y es l0gico que, st la educacién alcanza a la vida entera de la
prole y no solo a una parte determinada de ella, micntras los padres
viven les incumba la solicitud respecto de los hijos, y a éstos la
reverencia para con sus padres. Para Santo Tomas se trata de algo
peculiar y exclusivamente dado por la naturaleza al género humano:

«a ningin género ademads del hombre dio otra solicitud respecto de
los hijos, nt reverencia respecto de los padres, en todo tiempo; por
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¢l contrario, a los demds animales, mis 0 menos tiempo, segin scan
mds 0 menos necesarios, bien los hijos a los padres, bien los padres
a los hijos» 8,

Sc trata, una vez mas, no de algo restringido a una determinada
ctapa, sino de algo que incumbe en todo tiempo, durante toda la
vida. Considerada desde sus promotores, la educacion es una forma
de la solicitud paterna respecto de los hijos, y posce, por tanto, la
misma propicdad que, en ¢l caso del hombre, y a diferencia de los
otros animales, caracteriza a dicha solicitud: el no estar limitada
sino por los términos accidentales de la vida del padre y la del hijo.

Por altimo, otra confirmacién de esa misma doctrina sc encucn-
tra con motivo de una comparacién que hace Santo Tomas de los
oficios educativos del padre y de la madre. Fs claro que si la prole,
como antes s¢ ha dicho, es un bien coman del marido y su mujer,
a ambos toca, naturalmente, ¢l cuidar de clla, y. por lo mismo, csa
forma especial de cuidado que ¢s la educacion. Pero esto no significa
quc la madre y cl padre deban, al educar, cumplir oficios cntera-
mente iguales, o que dicha formacién les corresponda en medida
absolutamente idéntica. Por el contrario, para Santo Tomas, la so-
licitud educativa, aunque sin duda es natural en ambos, concicrne
mas al padre:

«los hombres son naturalmente solicitos de la certeza de la prole y
de la educacion de los hijos. Pero esto pertencce mds a los padres
que a las madres; porque la educacidon que depende de las madres
cs la que sc hace durante la edad infantil, pero posteriormente per-
tencce al padre el educar al hijo ¢ instruirle, y ¢l atesorar paia ¢l,
durante toda la vida» *°.

Por supuesto, cl pasajc no puede interpretarse como si se trata-
ra de que cl padre no tuviese ninguna intervenciéon en la educacion

Y Nulli aqutent generi aliam indidit sollicitudinem filiorum aut reverentiam
parentum in omne tempus nisi homini; aliis awtemt animalibus plus et minus,
secundum quod magis vel minus necessarii sunt vel filii parentibus, vel parentes
filiis (In IV Sent., dist. 40, Q. 1, a. 3, ad 3).

¥ Naturaliter homines sunt solliciti de prolis certitudine, et de educatione
suorum filiorum. Magis etiam hoc pertinet ad patres quam ad matres: quia edu-
catio ad matres pertinens est circa infantilem aetatem; postea autem ad patrem
pertinet educare filium, et instruere eum, et thesaurizare ei, in totam vitanr

(Malo, q. 15, a. 1).
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infantil, o como si nada hubicra de hacer la madre en todo el resto
de la educacién del hijo. Lo que aqui se hace no son exclusiones, sino
tan solo discriminaciones de lo que ¢s principal en cada caso. Y lo
que mas importa para nuestro tema es la inequivoca y expresa prue-
ba de que la educacién no se reduce a la infancia, sino que, como
también antes s¢ vio, abarca toda la vida humana. Pero este texto
ticne una particular importancia para la critica de la opinién con-
traria, la cual, identificando las idcas de pedagogo y educador, inten-
taba basar la restriccion de la actividad educativa a la primera edad,
sobre la frase de Santo Tomés, tomada del Ap6bstol, en la que se
dice que el que traspasa esa edad iam non est sub paedagogo. Ahora
se ve que por pedagogo no sc entendia en ese texto lo mismo que
educador. I'n su acepcién mas estricta, pedagogo significa en Santo
Tomé4s 1o que la palabra ayo en castellano. Si educador fuese en
Santo Tomas idéntico a pedagogo, habria que concluir que, puesto
que éste se limita a la infancia, el Gnico o principal educador seria
la madre: justamente lo contrario de lo que se acaba de ver.

Naturalmente, ¢l término educacién se toma en su acepeidén mas
fuerte cuando la actividad correspondiente se aplica al hijo hasta
la edad perfecta. Una vez alcanzada esta edad, la educacion es algo
que continGa conviniendo dar al hijo en la forma y medida en que
éste la necesita, que es, sobre todo, a través del ejemplo y del con-
sejo *°.

Fin suma: la doctrina de Santo Tomas es que la educacion dura
en sus aspectos mas nobles- -toda la vida. Faltan por completo
los textos que pudieran probar que en ¢l comienzo de la edad per-
fecta se acaba la educacién en todos sus sentidos, y hemos visto, en
cambio, que hay pasajes en pro de una educacién per toram vitain
hominis, bien que desde el comicnzo de la edad perfecta la solicitud
educativa, esencialmente propia de los padres, no pertenczca a la
intencién primera de la naturaleza o de la ey natural, sino a sus
exigencias scgundas (nunca, no obstante, a la sola fuerza del arbi-
trio 0 a la mera eficacia de unas simples leyes naturales).

20 Vgase, para completar este punto, ¢l epigrafe sobre el derecho de los
padres a la educacién de los hijos en el capitulo Padres y Gobernantes de esta
misma obra.

SEGUNDA PARTE

LA FINALIDAD DE LA EDUCACION



CAPITULO I

EDUCACION Y PERFECCION

P, FIN ESENCIAL DE LA EDUCACION

De una mancra explicita y directa, lo que hace Santo Tomaés, cn
vez de referirse al fin de la educacidn, es justamente lo inverso: tra-
tar de la educacion en cuanto fin, concretamente, en tanto que fin
del matrimonio. A primera vista, esto no deja de ser desconcertante,
sobre todo, cuando lo que se busca es, como en nuestro caso, la
misma finalidad del hecho educativo. Sorprende, efectivamente, de
una parte, la total ausencia de pasajes que de una manera directa
y segln su sentido mas obvio abordasen el tema del fin de la
educacion, y de otra, ese giro radical por cuya virtud nos cncon-
tramos con pasajes que tratan de la educacién como objetivo, cuan-
do nuestra pregunta sc reficre al objetivo de la educacién.

Sin embargo, no hay que cxtrafiarse demasiado. Algo parccido
pudo verse al comienzo del capitulo anterior. No hay un solo texto
de Santo Tomds que constituya una definicion en forma de la acti-
vidad educativa, y a pesar de cllo no fuec muy dificil advertir la
existencia de una verdadera definicién real de la educaciéon segan
la mente de aquél. Nos bastd el observar lo que, incluido en férmu-
las mAas amplias, hacia al caso para nucstro asunto.
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Otro tanto es posible hacer ahora. Y para ello, la primera formu-
la oportuna -también la mas significativa-—cs la que conticne la
definicion real del educar: fraductio et promotio prolis usque ad
perfectum statum hominis in quantum homo est, qui est virtutis sta-
tus. Bl fin de la educacion se sefiala de hecho en esta formula me-
diante los términos que siguen a la expresion usque ad. Iis, en una
palabra, esc perfecto estado que se determina, estrictamente, como
status virtutis. Pero antes que nada habrd que plantearse la cuestion
de si pueden realmente ser significativas del fin del educar las pala-
bras que siguen a la mencionada expresion, cuyo sentido mas inme-
diato parcce constituirlo simplemente el de un puro fin de acaba-
micnto de la actividad educativa. ;Se trata s6lo de esto, o hay que
“ver aqui, por ¢l contrario, la doctrina de Santo Tomads sobre la pro-
pia finalidad de la educacion?

Cierto que la férmula usque ad no centrafia de suyo, necesaria-
mente, un estricto sentido teleolégico. Pucde valer para significar
también un puro y simple fin de consuncion. ;Pero es éste el caso,
st se atiende al contexto? la consideracion de las palabras traductio
y promotio autoriza justamente lo contrario. I.a conduccidon y pro-
mocion de la prole, a que aquf se hace referencia, o se halla despro-
vista de todo sentido especifico, o expresa, de una manera esencial,
un desarrollo que, por no estar naturalmente determinado, requiere
para su cumplimicnto una previa intencion teleologica por parte del
asente que libremente la encamina y orienta.

I'n ¢l capitulo anterior se hicicron ya las convenientes aclara-
ciones de este especial sentido de los términos rraductio y promotio,
tal como ahora se acaba dc subrayar '. No hay, pues, por qué insis-
tir. Pero es, con todo, (il deshacer un equivoco posible en torno a
la libertad con que cl agente de la educacion conficre a Csta su inten-
cion teleoldgica propia. Tal intencion posee, a su mancra, un cierto
aracter necesario. No se trata, claro es, de que el educador sca real-
mente la victima de una ilusion, y de que, por tanto, s¢ creyera
libre al dar a su actividad la orientacién que efectivamente le pro-
pone, siendo asi que, de hecho, nunca pudicra proponerie otra. La
necesidad a la que aqui se alude es de tipo moral. Otra cualquicra
suprimiria a radice la auténtica libertad del educador, y vendria, en

1 Vease el epigrafe 3 de ese capitulo.
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suma, a sustituir Ia finalidad del educar por un mero fin de consun-
cion univoca o naturalmente predeterminado, aunque otra cosa nos
pudicra parecer.

(Sobre este punto habra que volver mas tarde, pucs sus implica-
ciones entran de lleno, como ¢s obvio, en ¢l tema de la causa efi-
ciente de la educacién. Por ahora es bastante advertir que si el fin
de la actividad educativa se nos presenta como moralmente necesa-
rio, ha de scr, a la vez, algo natural, puesto que el orden de Ia mo-
ralidad esta fundado en el de la naturaleza; sin que por ello sc sig-
nifique que sea un fin naturalmente impuesto, en el sentido de algo
en lo que no cuente para nada la libre decision.)

Iin segundo lugar, importa percatarse de que el fin de la educa-
cién, aqui propuesto, s¢ halla rigurosamente limitado a su esfera es-
pecifica, siendo por ello una causa propia de la actividad educativa,
lo cual no ocurriria si quedara absorbido en ¢l mas amplio tema del
ultimo fin del hombre o del de cualquier ser finito en general.

Con csto no se niega que la educacién sirva, en definitiva, a ese
otro término. Lo que se dice es Gnicamente que la referencia a ese
{in altimo no puede establecer la teleologia propia de la educacién,
por no ser esta @ltima la Gnica entidad que esta ordenada a él. Si
hemos de ser concretos y precisos, hablar del fin de la educaciéon
consistird en tratar del fin de la educacién en cuanto tal, no conci-
biéndola como una actividad al lado de otras, sino precisamente en
tanto que ¢s una actividad determinada, distinta de las demas. ise
perfecto estado del hombre en tanto que hombre, que es el estado
de virtud, no constituye nuestro altimo fin, sino ¢l fin propio de Ia
educacion, ¢l de la actividad educativa 2.

* No es nccesario subrayar la importancia y la dignidad objetivas del pro-
blema de¢ la causa final de la educacion. Sin embargo, desde ¢l punto de vista
del estado preseate de la pedagogia, cs oportuno recoger las siguientes palabras
de J. Maritain: «Si los medios son buscados y cultivados por amor de su propia
perfeccion, y no solamente como medios, dejan de conducir al fin, y el arte pier-
de su virtud practica; su vital cficacia es reemplazada por un proceso de multi-
plicacién hasta ¢l infinito, al desarrollarse cada medio por si mismo y al ir
ocupando por su propia cuenta un campo cada vez més cxtenso. Xista suprema-
cia de los medios sobre el fin, y la consiguiente ausencia de toda finalidad con-
creta y de toda cficacia real, parccen ser ¢l principal reproche que se pueda
hacer a la educaciébn contemporinca. Sus medios no son malos; al contrario,
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Sin embargo, junto a esta restriccidon, hay que anotar, comple-
mentariamente, la indole universal del fin educativo que Santo To-
mas propone. Tal fin conviene a toda educacién, porque es el fin de
l1a educacién en genceral, el que define a la actividad c¢ducativa, seca
cualquiera el momento y la particular condicién o circunstancia en
que concretamente se realice. Es un fin esencial de la educacion vy,
en consecuencia, algo independiente de toda referencia a las formas
histdricas concretas de la evolucién de la cultura y de los recursos ¢
instrumentos propios de cada época. El estado perfecto del hombre
en tanto que hombre cs fin de una actividad, la educativa, que cier-
tamente s¢ verifica en el tiempo, pero que recac sobre un sujeto
poseedor de una esencia no determinada por el ticmpo. Fs claro, en
suma, que si ¢l fin de la educacién lo constituye el estado perfecto

son generalmente mejores que los de la antigua pedagogia. La desgracia esta en
que son tan bucnos que hacen que se pierda de vista el fin. De ahi la sorpren-
dento inconsistencia de la educacién actual, inconsistencia y debilidad que radica
cn nuestro ecxagerado afan por la perfeccién de nuestros medios y métodos de
cducacién y en nuestra impotencia de que sirvan a su fin [...] Bl perfecciona-
miento cientifico de los medios y métodos pedagbgicos es en sf mismo un evi-
dente progreso; pero cuanto mas importancia va adquiriendo, tanta mayor ne-
cesidad hay de que simultincamente vaya creciendo la sabiduria practica y el
impulso dinAmico hacia el fin que persigue» (Cf. J. MARITAIN, .a ¢ducacién en
este momento crucial, Bucnos Aires, 1950, versién castellana de 1. de Sesma,
pp. 12-13).

Lo mismo, c¢n sustancia, viene a decir . Woroniecky al ocuparse de la
divergencia de la pedagogia moderna con la tomista: «las causas de esta diver-
gencia son muy faciles de explicar. Cuando se rompié la unidad del pensamien-
to filoséfico por la revolucién intelectual de los siglos xvi y xvii, ¢l problema
de la educacion perdié necesariamente su punto de orientacion: la idea clara
del destino del hombre y de los caminos que conducen a ¢l ¥l desarrollo moral
quo siguié a la Reforma exigia imperiosamente grandes esfuerzos para asegurar
Ja educacion de las generaciones jovenes, y fue csta neccesidad, vivamente senti-
da en todo ¢l mundo civilizado, 1o que dio origen a toda una literatura pedag6-
gica, y a un movimiento pedagobgico que todavia no ha cesado de desarrollarse.
Pero todo este movimiento, a pesar de su intensidad, era incapaz de producir
resultados precisos y duraderos, por la sencilla razén de que ¢l mismo ignoraba
los resultados a que queria llegar. En toda actividad humana es la nocién clara
del fin a obtener lo que ordena la accidn total, y cuando ésta falta no hay nada
que pueda sustrtuirla. La Pedagogia contemporanea ha perdido su punto de
orientacién, su razéon formal, y no pudiendo encontrarla de nuevo ni crearse
otra, se ha vuclto al objcto material, al nifio que hay que cducar; lo ha obser-
vado, ha registrado hasta sus menores movimicentos, pero sin ser capaz de extraer
de todo este acervo de observacion una densa doctrina de acciéon» (Cf. H. 'Wo-
RONIECKY, Saint Thomas et la pédagogie moderne, en «Xcenia Thomistica», I,
Roma, 1925, p. 452).
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del hombre en tanto que hombre, cse fin es comGn a todos los edu-
candos, aunque sean o puedan ser distintos los medios ordenados
a su realizacion, segn las circunstancias en que aquéllos s¢ en-
cuentren.

Tal vez sc piense que esta manera de concebir el fin de la edu-
cacion es excesivamente formalista: De hecho, no manifiesta, expli-
citamente al menos, ningan ideal educativo: no esta cefiida a una
determinada concepeion del hombre segan los intereses peculiares
de tal pueblo o cultura, mientras que, cn cambio, todo hombre real,
toda existencia humana, est4 en una includible relacién con un am-
biente propio, dentro del cual, por tanto, no sélo es, sino que debe
ser, sujeto de una concreta y efectiva educacion.

No se educa al hombre en general; ni éste, siquicra, existe. ;Qué
sentido, pues, cabe adscribir al estado perfecto del hombre en fanto
que hombre? (Lis que se picnsa acaso que la educaciéon ha de forjar
un hombre abstracto, intemporal y utépico?

Por supuesto que no. Y es demasiado facil comprender que tal
hombre no existe ni puede existir. Pero existe realmente en todo
hombre lo que hace a cada uno ser un hombre. Y por distintos que
los hombres scan, en ser hombres coinciden todos cllos; de lo con-
trario, no se¢ trataria de hombres distintos, sino de algo distinto de
los mismos hombres.

De puro obvio puede esto resultar hasta insolente. Pero no
rayaria cn bufonada pensar que al referirse al hombre en tanto que
hombre sc esta creyendo en la existencia de ese hombre abstracto,
que ha sido moda oponer a los que lo son de carne y hueso? Cuan-
do sc habla del hombre en tanto que hombre, se csta apuntando a
lo que existe de comtn a todos, sin por esto negar quc tenga tam-
bién cada hombre sus diferencias propias. Abstrahentium non est
mendacium. Y lo que a todos los hombres es comGn no es un puro
ente de razén, sino algo real, pucsto que en todos lo hay, constitu-
yendo, como tal, su esencia. [labra que decir, por tanto, que el fin
esencial de la educaciéon debe ser definido en funcidén de esa esencia
y no, en cambio, de lo que la acompatfia, por muy cfectivo que ello
sea; a menos que sc suprima toda referencia a la educacioén en gene-
ral y en cuanto cducacion, como si nada de comtn hubiera a todas
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las formas de ésta, o ese algo coman no fuese en ella, sino tan sélo
en nuestro entendimiento ®

Por Gltimo, también es posible distinguir, dentro de la férmula
expresiva del fin de la educacién, las varias inflexiones que en genc-
ral se hacen de la palabra fin. Ante todo, el fin qui (cuius gratia) de
la educacién: cl estado perfecto del hombre en tanto que hombre;
sicndo, en cambio, fin quo la posesidén de ese estado como algo cfec-
tivamente conseguido (¢l status virtutis) *. Y por lo que toca al fin
cui, es facil verlo en la prole, por ser ésta el sujeto para el que dicha
perfeccién se busca ®. Y en conclusion, por lo que atafic al distingo
entre el finis operantis y el finis operis ®, ya se hizo ver, al comienzo

? «Muchos de nuestros contemporaneos-— dice J. MARITAIN  conocea ¢l hom-
bre primitivo, el hombre de occidente, el hombre de la era industrial, ¢l hom-
bre criminal, ¢l hombre burgués o ¢l hombre proletario; pero cuando se les
habla del hombre, inmediatamente preguntan de qué se trata [...] Antes de ser
un hombre civilizado—y creo que lo soy—, antes quo ser francés formado cn
los circulos intelectuales de Paris, soy hombre. Si es verdad, por otro lado, que
nuestro primer deber, seg@in unas profundas palabras que no son de Nietzsche,
sino de Pindaro, es llegar a ser lo que somos, nada hay mis importante para
cada uno de nosotros y nada mas dificil que llegar a ser un hombre. De modo
que la primera finalidad de la educacién es formar al hombre, o mas bien guiar
el desenvolvimiento dindmico por el que ¢l hombre s¢ forma a si mismo y llega
a ser un hombre» (Op. cit.,, pp. 12-13).

¢ Para la distincién en geaeral de los dos sentidos mc.nuonadm de la palabra
fin, ¢l texto mas explicito de Santo TomaAs es el de la Sum. Theol., 1, q. 3, a. 1:
Finis dicitur dupliciter.. Uno mwodo ipsa res quam cupimus adipisci; sicut avaro
est finis pecunia. Alio modo ipsa adeptio, vel possessio, seu usus, aut fruitio,
eius rei quam desideratur; sicut si dicatur quod possessio pecuniae est finis
avari, et frui re voluptuosa est finls intemperati.

5 Como ya oportunamente se indicé, la forma originaria y natural de la de-
peadencia propia del educando es la de la filiacién. Y esto en Santo Tomas no
tiene un sentido metaférico, sino propio y directo. La educacion e¢s, ante todo,
una forma de la solicitud paterna.

8 J.a distincién entre el finis operantis y el finis operis es equivalente en San-
to Tomas a la que ¢l mismo hace entre ¢l finis intentionis y ¢l finis operationis.
Véanse, por ejemplo, estos dos textos:

- Qutmd()quc aliud est finis operantis et aliud finis operis; sicut patet quod
acdificationis finis est domus, sed aedificatoris finis quandoque est lucrum
(Sum. Theol., 1I-11, q. 141, a. 6, ad 1).

-— Est [...] aliquid finis intentionis praeter finem operationis, ut patet in
donto. Nam forma eius est finis terminans operationem aedificatoris; nom
tamem ibi terminatur intentio eius, sed ad ulteriorem finem, quae est
habitatio; ut si dicatur quod finis operationis est forma domus, intentionis
vero habitatio (De Potentia, q. 3, a. 6).

Pero como se advierte en el primero de estos textos, el sentido de tal distin-

cién no es que en todos los casos sus extremos hayan de ser materialmente
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de este epigrafe, que el estado perfecto del hombre en tanto que
hombre constituye la misma finalidad que el educador debe libre-
mente proponerse (claro es que, de hecho, puede ser diferente su
intencién).

1. ¥IN DE LA EDUCACION, COMO «STATUS»

Neo s¢ puede verter al castellano en un solo vocablo la signifi-
cacion de la palabra sratus tal como es entendida por Santo Tomas.
Aunque son los que mas se le aproximan, no coinciden con ella, de
una manera exacta, nuestras voces estado y situacion. En su sentido
mas amplio, se¢ comportan respecto del status como el género res-
pecto de la especie, puesto que el término latino entrafia una signifi-
cacién de permanencia de que, en cambio, prescinden las voces cas-
tellanas.

Como estado vy situacién se consideran no sélo los que gozan de
alguna cstabilidad, sino los mas efimeros y fugitivos también; y
hasta ecn algn sentido son, por cierto, estos Gltimos los privilegiados
por ¢l uso, ya que Illamamos simple situacién o mero estado a aque-
llo cuyo caracter transitorio quercmos subrayar. s explicable. Opo-
nicndo entre si el ser y cl estar, sc comprende que la nocién de esta-
do quede positivamente prescindida de la de permanencia, que, por
¢l contrario, afecta a las palabras con que designamos las cosas esen-
ciales o que atafien a lo intimo de un ser. Y otro tanto ocurre a la
voz situacion, en la medida en que la oponemos a una cierta cstabi-
Iidad del sujeto connotado por ella.

Todo esto hace ciertamente muy dificil la traduccion de la pala-
bra status; pero a la vez contiene algo aprovechable para el estudio
del fin de la educacion. En el analisis de la férmula en que ésta
quedaba definida, se advirtié ya que ¢l fin de la actividad educativa
es diferente de la esencia misma del sujeto educable. Tampoco es
¢ste el momento oportuno para registrar todas las aclaraciones nece-
sarias en torno a la distincién entre educar y engendrar; mas no deja
distintos, sino tan s6lo que algunas veces (quandoque) pueden serlo. Y asf, en el
caso de la educacion cabe que el fin del operante sea, por cjemplo, el lucro;
pero medido por la honestidad y entendido de un modo propio e inmediato, el
fin del operante es, en la educacién, idéntico al fin mismo de la obra.
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de ser muy conveniente el sefialar aqui, a propésito del fin de la
cducacién, y ya que entre las causas s la principal la que ahora
vemos, que lo que se pretende al educar no es la esencia o sustancia
del cducando, sino s6lo un status, por mas que éste, a su vez, haya
de ser todo lo cstable y permanente que haga falta.

En tal sentido, status se contrapone a essentia, pero a su vez la
suponc. No se trata, asi, de que la educacién s6lo tienda a un starus
porque cl hombre no pueda tener esencia alguna, sino precisamente
porque ya la tiene, o mejor, porque debe tenerla- --sustancialmente
hablando— para que el educarle sea posible. A la luz, por lo mis-
mo, de su causa final, Icjos de aparecer como un proceso que fluye
bajo la esencia, o a la manera de un expediente encaminado a algan
remedo o sucedanco de ella, el educar se nos manifiesta como un
enriquecimicnto o expansion del sujcto que ya la poseia: al modo,
pues, de lo que se alza sobre la esencia (y desde ella), no al de algo
incapaz de contar con ese intimo nacleo del ser y que aspire, a 1o
sumo, a una imitacion suya. Por suponer la essentia, ¢l status no in-
tenta sustituirla (o sea, constituir una quasi essentia), y en cste senti-
do se contrapone a clla, como la determinacién accidental y scgunda
se distingue de la primaria y radical.

La contraposicion essentia-status es, ante todo, la que hay cntre
cl esse y el stare, tomando estas palabras en su accpeidon mas ordi-
naria y comn. Todavia tendremos que observar algunos elementos
del srare, suplementarios de los que dan lugar a su mas inmediata
oposicion al esse. Pero por ¢l momento cs bastante advertir su in-
dole accidental y secundaria, frente al caracter sustancial y primario
que corresponde al esse y a la essentia. Vil estado en cuestion no se
inscribe, radicalmente hablando, en la misma linca del esse, sino en
la que define al bene esse de su sujeto propio. ks un eStar que repre-
senta ¢l bienestar o acondicionaniiento mas idénco del sujeto al que
afecta.

Tanto aquel esse como este bene esse son indudablemente per-
fecciones. Pero lo son de modo muy distinto. Sin el primero, pura
y simplemente ¢l sujeto no es. Sin el segundo, en cambio, no es el
sujeto todo lo que pyede y debe ser:

«conviene saber-—dice Santo Tomas-—-que hay dos modos distintos de
pertenecer a Ja perfeccion de alguna cosa. Seg@n el primero, algo per-
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tenece a esa perfeccidn por ser preciso para constituir la esencia de la
cosa, a la manera, por ejemplo, en que el alma ‘es precisa para la
perfeccion del hombre. Segiin el otro modo, necesario para la perfec-
cion de una cosa es lo que pertenece al buen estado de ella, como la
belleza fisica o la perfeccion del ingenio pertenecen a la perfeccién
del hombre» 7.

Y es claro que, aunque el status a que apunta la actividad
cducativa constituye una perfeccién o sistema de perfecciones mucho
mas necesarias que las representadas en los dos aGltimos ejemplos
del pasaje anterior, entitativamente, sin embargo, estan en la misma
categoria de cllas, porque no es ni nuestra esencia humana, ni una
partc intcgrante de la misma.

* %k ¥

Para cncontrar en Santo Tomas una definicién del status hay
que abandonar por el momento los textos relativos a la educaciéon
y dirigirse concretamente a la cuestién 183 de la II-1I de la Summa
Theologica: acerca de los oficios y varios estados de los hombres, en
general *. Dc las ideas contenidas en ese lugar hay que extraer los
clementos bésicos para una interpretacion del fin de la educacién
como sfatus humano. Y la primera de cstas ideas es la propia defi-
nicién del status en los términos siguientes:

«una diferencia de posicion en cuya virtud algo sc dispone, segin el
modo de su naturaleza, en una cicrta inmovilidad» 7.

I.as ideas dc posicion y disposicién se refieren aqui a un cierto
acondicionamiento del sujeto, es decir, a algo irreductible- -segn
se¢ mostrd antes  a la essentia de éste. La fé6rmula diferencia de
posicion debe ser entendida en el sentido de que se trata de una

7 Sciendum quod ad perfectionem alicuius rei dupliciter aliquid pertinet. Uno
modo ad constituendam essentiam rei,. sicut anima requiritur ad perfectionem
hominis. Alic modo requiritur ad perfectionem rei quod pertinet ad bene esse
eius, ‘sicut pulchritudo corporis, vel velocitas ingenii pertinet ad perfectionem
hominis (Sum. Theol., 1-11, q. 4, a. 5).

* De officiis et variis statibus hominum in generali. La cucstiébn abarca cua-
tro articulos, de los cuales ¢l que aqui mAs intercsa es el primero.

® Status, proprie loquendo, significat quamdam positionis differentigm, se-
cundum quam aliquid disponitur secundum modum suae naturae, quasi in
quadams immobilitate (Sum. Theol., 11I-1I, q. 183, a. 1).
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situacién determinada, no de cualquier clase o tipo, no, en suma,
indiferente. Por lo que toca a los demés elementos de la definicién,
conviene reparar en el grafico ejemplo que Santo Tom4s propone.
El stare no se atribuye al hombre cuando éste yace o csta sentado,
$ino Gnicamente cuando esta de pic. Y tampoco st se halla ¢cn movi-
miento, sino tan s6lo si s¢ manticne quicto *°. Stare, pues, significa,
en un sentido estricto y como posicion o disposicion del organismo
humano, la ereccion y quietud de nuestro cuerpo. La rectitud y la
inmovilidad son justamente las caracteristicas de esa postura o dife-
rencia de posicion. ’

Si desde el orden de la postura fisica pasamos al de un srarus
moral de nuestra entera personalidad humana, la rectitud y la in-
movilidad cobran un sentido diferente. Porque ahora se trata de la
rectitud y de la inmovilidad que deben convenir a aquel estado que
ha de ser perfecto como estado del hombre en cuanto hombre. Fn
general, Ja idea de perfeccion lleva también consigo la de rectitud,
ampliamente tomada como debida conformacion, y 1o ¢s ajena, por
otra parte, en los seres dinamicos, a la inmovilidad, interpretada
como permanencia en la posesiéon de algo que sc llega a adquirir
con un proceso 0 movimicnto previo. Hablar, pues, de un sratus
perfectus es, en definitiva, lo mismo que referirse a un estado que
plena y rigurosamente lo seca. Mas aqui la perfeccién de que se trata
es la del hombre en tanto que hombre. Por consiguicnte, la rectitud
y la permanencia en cuestién habran de poseer una modalidad espe-
cificamente humana. Tendran, en suma, que ser determinaciones de
nuestra libertad, ya que es por ella por lo que ¢l hombre mas espe-
cificamente dificre de los animales irracionales '*.

Ein consecuencia, cabe decir ahora que la actividad educativa tie-
ne por fin hacer que ¢l hombre acondicione su libertad de una ma-
nera recta y permanente. Bl status a que la educaciéon se encamina
es una conformacién de la libertad humana, o, si se prefiere, del
hombre mismo en tanto que ser libre. También esta referencia a la
libertad es establecida por Santo Tomas en su tratamicnto de la

' Est [...] naturale homini ut caput eius in superlora tendat, et pedes in
terra firmentur, et caetera membra media convenienti ordine disponantur; quod
quidem non accidit, si homo iaceat, vel sedeat, vel accumbat, sed solum (}uando
erectus stat; nec rursus stare dicitur, si movetur, sed quando quiescit (ibidem).

'Y Differt autemr homo ab aliis irrationalibus creaturis in hoc, quod est suo-
rum actuurmn dominus (Sum. Theol., I-11, q. 1, a. 1).
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nocion de srarus, llegando incluso, en la acepcién mas rigurosa, a
determinarla en la forma de una obligatio '*.

Aqui no nos interesa la idea propiamente juridica del status. Al
referirnos a la educacion, hay que dar al término que examinamos
una mayor amplitud, lo cual sélo es posible si se prescinde de las
condiciones restrictivas que han de incluirse en la acepeién juridica.
Pero esto no significa que haya que eliminar toda referencia a un
compromiso de la libertad humana. 1.o que en el orden educativo
ocurre ¢s que ese compromiso ¢s realmente el mas amplio posible,
quiero decir, ¢l menos restringido y especial.

De hecho, la libertad queda comprometida incluso obligada,
si se prefiere el término- por virtud de esa misma conformacion a
que la actividad educativa apunta; de tal manera, que su sujeto, el
hombre, adquiere un estafuto, un condicicnamicnto permanente,
desde el cual hace uso de su libertad. Pero este estatuto que la edu-
cacién confiere a la libertad es lo que hace posible que el uso de ella
sea ¢l mas conforme con la naturaleza humana. I.a educacioén, en-
tendida del modo més esencial y amplio, pretende dar al hombre
una conformacion o configuracion tal, que la conducta de éste que-
de facticamente comprometida a con-formarse o adecuarse a la na-
turaleza propia de nuestro ser.

No se trata, por tanto, d¢ un compromiso especial, sino- si se
permite el juego de palabras  del especifico o propio de todo hom-
bre en tanto que hombre; por la cual no constrific a otra cosa que a
conformar el uso de la libertad con las exigencias dimanadas de esa
naturaleza o modo esencial de ser que todos los hombres ticnen.
Todo acto moralmente recto constituye una libre afirmacion de nues-
tra propia naturaleza. Y lo que se persigue al educar es, pues, su-
ministrar al hombre el estatuto por el que se halle habitualmente
inclinado a la viviente y libre aceptacion, con hechos, de esa natu-
raleza que en tanto que hombre le conviene 2.

12 Sed solum id videtur ad statum hominis pertinere quod respicit obligatio-
nem personae honinis (Sum. Theol., 11-11, q. 183, a. 1).

1 Seria sumamente sugestivo un estudio de la ética desde el punto de vista
de la libre aceptacion de nuecstro ser. S6lo esta aceptacién libremente ejercida
nos hace entrar en posesion propia y, en cierto modo, reduplicativamente hu-
mana, del ser que por naturaleza poseemos. Pero hay que advertir dos cosas.
En primer lugar, y como fundamento de lo que se acaba de decir, si el hombre
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EL FIN DI 1.A EDUCACION, GOMO PERFECCION

La idca de perfeccion aparcce, segan hemos visto, en la nocién
de status, al menos de una manera implicita. Pero ocurre, ademas

’

que ¢l término concreto perfectum se halla explicitamente en la

férmula que nos sirve de esquema de Ja teoria del fin de la educa-
cién. Todo cllo obliga a algunas aclaraciones en torno a los concep-
tos de lo perfecto y de Ja perfeccion, para aplicarlos directamente a
nuestro asunto, determinando, asi, el sentido propio en que ¢s posi-
ble hablar de un cstado perfecto del hombre en cuanto hombre, o
de la perfeccién propia y caracteristica del fin de la actividad edu-
cativa.

La verificacion de tales aclaraciones debera confirmar y enri-
quecer los datos obtenidos en ¢l apartado anterior. Y la primera
de cllas debe naturalmente versar sobre el concepto de lo perfecto.
¢Qué entiende Santo Tomé4s cuando emplea cste término? ,Cémo
habr& que aplicarlo al status que hace de objeto de la actividad de
educar?

La definicion ctimolbgica de lo perfecto cs recogida por Santo
Tomés en las siguicntes palabras: perfectum .. 1 dicitur quasi tota-
liter factum '*. Pero esta definicién ctimoldgica no es apta para cl
sentido mas amplio del término perfectum, ya que no puede apli-
carse sino a los seres o cosas que devienen, a los que resultan de un
hacerse. Quod enim factum non est, perfectum proprie dici non
especificamente se caracteriza por la libertad que tiene, hay que concluir que
solamente poscemos—en tanto que hombres nuestra naturaleza, en la medida
en que libremente la tenemos, o, lo que es igual, si la aceptamos libremente.
Pero, en segundo lugar, la aceptacién de nuestro ser no ticne sentido de una
manera estatica y directa, sino que es esencialmente indirecta y operativa. Con-
siste en querer actuar conforme a lo que somos y, por tanto, en obrar en conse-
cuencia. El recto comportamiento s, de csta suerte, la cfectiva mancra de
aceptar libremente aucstro ser. El imperativo de Pindaro, «llega a ser et que
oresy, tiene esta traduccién en términos de naturaleza y libertad: «llega a ser li-
bremente y por tu actividad el que eres de un modo natural y por tu misma
esencia». En ¢l 4mbito de la libertad puede el hombre fallar su propio ser. Y
en este sentido, y considerada negativamente, la educaciéon es la obra que el
hombre realiza para impedir tal fallo. De un modo positivo, la educacién cs la
actividad encaminada a la conformacién de la libertad humana con nucstras
propias cxigencias naturales.

' Sum. Theol, 1, q. 4, a. 1, ad 1.
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potest **. La definicion etimolégica expresa Unicamente el sentido
propio o estricto de lo perfecto. Para que sea posible emplear este
término cn una acepcién mdas general, ¢s necesario que entre las no-
tas de su sentido propio haya alguna que pueda también encontrar-
sec en lo que no es término de ninguna actividad. Iisa nota coman,
analégica, estriba, para Santo Tomas, en cl scr-cn-acto, en la actua-
lidad, como algo contrapuesto a la simple potencia o mero poder
ser. Segun esto |...] se dice que algo es perfecto en la medida en que
es en acto '°.

Convicne, efectivamente, observar que cuando se trata de cosas
que son término de alguna actividad, Gnicamente cabe llamarlas
perfectas cuando han pasado de la potencia al acto. De ahi la trans-
posiciéon del vocablo perfecto para significar, en general, aquello a
lo que no falta el ser en acto, prescindiendo del hecho de que lo
posca, o no lo posca, a la manera de un perfeccionamiento, es decir,
independientemente de que tal ser en acto sea, o no sea, ¢l resultado
de un cierto hacerse previo.

is claro, tras lo dicho, que el sfarus final de la actividad cduca-
tiva debe considerarse perfecto en el sentido propio y ctimoldgico
de la palabra. Representa, ante todo, el fin de una actividad, de un
cierto hacer. Pero este hacer es para el hombre un hacerse, aunque
también dependa de un agente extrinseco que es igualmente huma-
no. Lo que esto significa es que, gracias al estado que 1a educacion
le da, ¢l hombre que la posee s perfecto como hombre. Perfecto es
aqui no solamente cl status, sino también el mismo ser que lo ticne.
Y apurando las cosas, hay que afiadir que cse estado es perfecto por-
que hace perfecto a su sujeto, ya que gracias a él nada falta al hom-
bre de 1o que le es preciso para su perfeccién.

Dicho en una forma negativa, lo que la cducacién pretende es
cuidar de que no falte al hombre nada de lo que cn tanto que hom-
bre- y Gnicamente cn este amplio y fundamental sentido - le es pre-
ciso. O si sc prefiere el giro positivo: la educacién pretende que cl
hombre tenga todo lo que, en tanto que hombre, debe poscer. Sélo
de este modo hay que entender lo humano como fotaliter factum

15 Sum. Theol., loc. cit.
18 Ibidem, en ¢l cuerpo del articulo.
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y unicamente asi ¢s perfecto el respectivo status. Pero csto nos obli-
ga a otras aclaraciones.

Ante todo, es preciso hacerse cargo de uno de los ataques mas
frecuentes a la antropologia de Santo Toma4s y que reposa, en defi-
nitiva, sobre un simple equivoco. ¢Qué es eso del hombre fotalmen-
te hecho? ;No es, por el contrario, nuestra vida un continuo hacerse
que s6lo cuando se consume se consuma? Aun prescindiendo de
consideraciones de otro orden, que aqui estarian fucra de lugar, cs
evidente que ¢l totalmente hecho -y la idea misma del status, con
su caracteristica inmovilidad y permanencia- no pueden significar
la paralizacién de la vida humana, ni que se intente enclaustrar al
hombre en una situacién que le hiciera imposible todo perfecciona-
micnto. Totalmente hecho en cuanto hombre, perfecto como huma-
no, quicre decir aqui: poscedor de todo lo necesario - que es algo
mds que su pura csencia metafisica 7 para comportarse de una
mancra adecuada a su naturaleza o, lo que es lo mismo, en confor-
midad con las exigencias de ella.

s, pues, el hombre convenientemente pertrechado y suficiente-
mente abastecido para poder actuar en tanto que hombre quien po-
sce el estado perfecto y quien se encuentra hecho totalmente. L.a per-
feeeion o plenitud de ser, término de la actividad educativa, no es un
punto de llegada para ¢l hombre, sino méas bien un punto de partida,
Gnicamente desde ¢l cual nos es posible una conducta verdadera-
mente humana. Lejos, por tanto, de constituir un freno, o una esta-
cién postrera, es justamente la condicion y el fundamento mismo de
nuestra auténtica y verdadera actividad.

Pero hay que volver a la nocién del hombre en cuanto hombre,
a fin de esclarecer la idea de hombre perfecto o, lo que es igual, la
del estado perfecto de nuestro ser. No es preciso decir que al refe-
rirse a la idea de hombre perfecto se la entiende de un modo rela-
tivo, proporcionado a la capacidad de la naturaleza humana: se-
cundum modum suae perfectionis **, esto es, en la medida en que

" Poscyendo su csencia metafisica, el hombre es sélo sustancialmente per-
fecto. En ese sentido, es ya totaliter factum. Pero ademas de su perfeccion sus-
tancial, puede el hombre tener otras perfecciones: entre ellas, las que le son
precisas para su recto operar. Cuando el hombre posec estas perfecciones cs,
propiamente hablando, totaliter factum en tanto que ser operativo.

Y Perfectum dicitur cui nihil deest secundurn modum suae perfectionis
(Sum. Theol., I, q. 4, a. 1).
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tal naturalcza es susceptible de perfeccionamiento y dentro de los
limites fijados por su propia esencia. Mas no era esto lo que intere-
saba subrayar. Tratase, en concreto, de no hacer un mal uso de la
nocioén del hombre en tanto que hombre, y de evitar el falso pensa-
micnto de que basta a cada hombre individual la simple posesién de
ese estado perfecto que en general conviene a todo hombre. nten-
der tal estado como el fin mismo de la educacién no ¢s excluir que
existan para ¢l hombre otros modos o formas de ser perfecto. Lo
que sc hace, al poner en dicho estado el fin de la educacién, es tomar
este término en su acepeién mas fuerte y rigurosa. Y cllo es perfec-
tamente legitimo cuando se habla de la educacién sin afiadir nada
que la restrinja a algan tipo de formacién profesional o a cualquier
otra especic o clase determinada de educacion. Se trata, pues, de lo
que la educacidén tiene de obligatorio y general para todos los hom-
bres. De esta mancra, la educacidon se nos aparece esencialmente re-
ferida a lo que hay de mas humano en el hombre.

Hay que abordar, sin embargo, una nueva dificultad. Vedmosla
en un ejemplo. No hay inconveniente en admitir que alguien pueda
ser un buen pintor y un mal hombre. De esa persona es claro que
no podremos decir que sca un hombre perfecto en el sentido que
aqui nos ocupa. Pero y lo mverso? ;lis posible que alguicn que es,
de oficio, pintor, sca a la vez un mal pintor y un buen hombre?

Parcce a primera vista que, si se considera ¢l hombre en tanto
que hombre, la respuesta deba ser afirmativa. No pintar bien no es,
de suyo, un defecto moral; de lo contrario, todos los hombres ten-
drian la obligacién de pintar bien, y aunque no todo pintor fuese
hombre bueno, no podria, sin embargo, haber un hombre bueno
que no fuese, a la vez, un buen pintor. Pero si moralmente hablando
no es defectuoso el pintar mal, no habra mas remedio que decir que
es posible que quien es hombre bueno sea al mismo tiempo un pin-
tor malo.

Sin embargo, la cosa no es tan facil. Y precisamente por la
misma razéon que antes qued6 aludida: porque no todos los hombres
ticnen la obligacion de pintar bien. Poco importa, en efecto, que
pinte mal quien no tiene ¢l oficio de pintor. Pero no ocurre lo mis-
mo con quicn tiene cse oficio. Ein el primer caso, no hay ninguna
obligaci6én de pintar bien. Y respecto al’segundo hay que decir que

b
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por no haber una absoluta obligacién moral de ser pintor, 1o obli-
gado es no serlo cuando no se sabe pintar bien. Obra, por tanto, mal
quien entonces se obstina en ser pintor. Iis, en definitiva, un impru-
dente, en la acepcién moral de la palabra, en ¢l pleno sentido segln
el cual sc habla de la prudencia como virtud moral y no tan sélo
€omo un mero recurso que fuese mas o menos conveniente poseer *°.

La idea de hombre perfecto en tanto que hombre no supone de
suyo la de buen pintor, como a su vez tampoco implica a ésta la
simple idea de hombre. Pero veamos, en cambio, lo que ocurre, por
cjemplo, en este otro caso: madera tallada, perfecta en tanto que
madera. Inicialmente, puede parecer que estamos en sustancia ante
cl mismo caso. Ein la idea de madera no esta incluida la de bicn
tallada. Cierto que tampoco se la excluye: nada, en efecto, impide,
desde el ser csencial de la madera, que ésta csté bicn tallada, y hay
que reconocer que la que es de buena calidad da facilidades para
ello. El tecnicismo 16gico nos brindaria la férmula siguiente: la idea
de madera tallada, perfecta en tanto que madera no incluye ni cx-
cluye en acto la de bien tallada. Pero esto mismo es lo que acontece
a la idea de hombre perfecto en tanto que hombre con relacion a la
de buen pintor. Por consiguicnte, y al menos en estc punto, no hay
diferencia entre los dos ejemplos.

No obstante, es facil advertir que las férmulas de estos ejemplos
no coinciden de una manera cxacta. Para conservar un verdadero
paralelismo con el que se refiere a la madera, habria que decir:
hombre, pintor de oficio, perfecto en tanto que hombre. Pcro ya sc
ha visto anteriormente que ese hombre ha de ser un buen pintor.
(De doénde, pues, la mencionada diferencia con la madera tallada,
perfecta en tanto que madera? ;Por qué, si un hombre tienc el ofi-
cio dc pintor, ha de pintar bien para ser perfecto como hombre,
micntras que la madera, aun cuando esté tallada, puede estarlo mal
y ser, no obstante, una madera perfecta?

Convicne determinar el verdadero alcance de la pregunta. No sc
trata ahora de insistir en lo que ha sido aclarado. Ya quedaron
expuestas las razones por virtud de las cuales el hombre que es pin-
tor s6lo es perfecto, humanamente hablando, si conoce su oficio y

' Cf. Sum. Theol, I-11, q. 57, a. 4y S.
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fo practica habitualmente bien. Pero lo que ahora se pretende cs
explicar la diferencia que hay entre lo que acontece a dicho hombre
y lo que ocurre, en cambio, ¢n el caso de la madera. Sea cualquicra
la forma de que concretamente se revista, es 10gico pensar que la
razon de esa diferencia estriba en el hecho de que la conexién cntre
¢l concepto de hombre y el de buen pintor es mas intima que la
quc hay entre Ja idea de madera y la de bien tallada.

Lin efecto, la condicion de pintor no e¢s, para ¢l hombre que la
posee, algo meramente recibido, como lo c¢s, en cambio, para la ma-
dera c] hecho de estar tallada. Yl que es pintor lo es porque ha que-
rido serlo, porque ha hecho ese uso de su libertad. Y si este uso es
malo, es que su libertad no estd bien conformada y, por tanto—-ya
que cs por ella por lo que el hombre se constituye y define frente a
los seres irracionales---, no es bueno en tanto que hombre. Si la
manera de obrar sigue al modo de ser 2°, quien obra torpemente
no es perfecto. Y aqui la torpeza estriba no tanto en pintar mal
cuanto en ¢l mismo hecho de obstinarse en la dedicacién a un me-
nester para ¢l que no se sirve. Por el contrario, ¢l estar mal tallada
no es consecuencia de algn mal uso que la madera haga de sus
facultades. Quicen obra torpemente, quicn e¢s sujeto de un uso defi-
cicnte de su capacidad, es aqui el tallista. 'Y si a veces ocurre que
una madera no sc deja tallar bicn, no es que clla use mal de alguna
facultad que le pertencce; es, pura y simplemente, que cl tallista
cometio la torpeza de elegirla.

El rodeo ha sido largo, pero merecia la pena. Porque cstamos
ahora cn condiciones de entender lo que verdaderamente constituye
cl objeto de todas estas consideraciones: la idea de hombre perfecto
en tanto que hombre, que representa ¢l fin de la educacién. Fn
suma, los esclarccimientos obtenidos son los siguicntes:

a) Aunque cs verdad que la nocién de hombre perfecto no
atafic de una manera inmediata a las perfecciones restringidas proce-
dentes del efectivo uso de la libertad de cada hombre, sin embargo,
de una mancra mediata, también se reficre a cllas, de tal modo, que
para cada hombre se reclama, a fin de que sea perfecto como hom-

** Modus operandi uniuscuiusque rei sequitur modum essendi ipsius (Sum.
Theol., q. 188, a. 1).
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bre, la posesién, libremente adquirida, de las que respectivamente
le convengan.,

Nadie, por el puro hecho de ser hombre, tiene la obligacién de
ser pintor, o la de ser tallista. Pero si se decide a serlo, ha de ser
consecuente. 1.o cual no significa una, sino mas bicn dos cosas: ser
consecuente con su decisiéon, pero también haberlo sido antes, en el
mismo momento de tomarla. Quien al decidirse a ser pintor no es
consecuente con la totalidad de su ser--en la que estan incluidas sus
capacidades y aptitudes---no es perfecto como hombre. Hace, sin
duda, un uso de su libertad, pero un mal uso, al no pasarlo por el
tamiz de la prudencia, lo cual indica que carcce de ella en alguna
medida. Su libertad esta, pues, mal conformada, y como es por ella
por 1o que ¢l hombre mas humanamente se define, habra que con-
cluir que esa persona no es perfecta como hombre.

Pcro supongamos que alguien que es pintor y que fue conse-
cuente en ¢l momento de decidirse a serlo, pinta, no obstante, mal.
Si hallandose obligado a pintar bicn, deja por su voluntad de hacer-
lo y pinta torpemente, ¢s que su libertad estd mal conformada, vy,
por tanto, habra que decir también que ese pintor no es perfecto
como hombre, aunque sea un buen pintor.

b) Y la otra idea es una confirmacién de algo que ya se dijo
antes, con ocasion de la palabra srarus. La perfeccion del hombre
en tanto que hombre se nos aparece nuevamente como una recta
conformacién de la libertad humana. Todo lo que directa o indirec-
tamente atafic a esa perfeccidn se refiere también a la libertad, en
la medida en que ésta es susceptible de ser debidamente acondicio-
nada, o, lo que es lo mismo, de responder a las exigencias naturales
de nuestro modo especifico de ser.

CAPITULO 11

EDUCACION Y VIRTUD

LI, «BSTADO DE VIRTUD»

Como insistentemente s¢ ha expresado, el estado perfecto del
hombre en tanto que hombre, constitutivo del fin de la educacion,
queda determinado por Santo Tomas, de una manera explicita, cuan-
do lo identifica al status virtutis. No hay, pues, que averiguar en qué
consista realmente ese perfecto estado de nuestro ser. Pero en cam-
bio habra que aprovechar, al menos en sus rasgos csenciales, todo
lo que en la teoria tomista de la virtud sea significativo para el me-
jor esclarecimiento del estado perfecto del hombre en cuanto hombre.

¥l desarrollo sistematico del tema lleva primordialmente a com-
probar que la virtud es, por su csencia misma, perfeccién; de -lo
contrario, resultaria imposible por principio la consideracién del es-
tado perfecto de nuestro ser precisamente como estado de virtud.
Pero ahora sc trata de legitimar e¢sa consideracion, baséndola cn la
idea de la virtud tal como es entendida por Santo Tomdés. Una vez
esto logrado, habra que establecer concretamente el tipo de perfec-
cion que corresponde a la virtud en general, dentro del repertorio
de modalidades que cabe distinguir en la idea de perfectio.

Dec dos manecras puede comprobarse que la virtud es efectiva-
mente perfeccion: directamente, considerando la definicién o defi-
niciones de la virtud, y de un modo indirecto, por un rodco a través
de la nocién de bondad, que implica, como un supuesto, la de la



70 ANTONIO MILLAN PUELLES

perfeccion. Ante todo, la idea de virfud aparcce en Santo Tomas de
un modo muy genérico, como principio de accidon o movimiento .
En cste sentido, el término virtud significa, de manera principal, la
1dca de potencia activa, y aunque no es ajeno a la de perfeccion,
tampoco sc refiere a ésta directamente.

I.a acepeidon mas frecuente de la virtus ¢s, sin embargo, en Santo
"Tomas, la que acent@ia y subraya la idea de perfeccion de una poten-
cia (se sobrentiende, aqui, de una potencia activa), tanto si csa po-
tencia ticne de suyo dicha perfeccidon, como si la posce a la mancera
de un habito sobreafiadido y complementario. Asi, en ¢l siguiente
texto:

«la virtud significa cierta perfeccion de una potencia. Porque la per-
fecciOn de toda cosa se considera en orden a su fin, y el fin de una
potencia ¢s su acto, por lo cual se¢ Hama perfecta a una potencia ¢n
tanto que cstd determinada al acto que le es propio. Ahora bien: hay
potencias que por si mismas cstdn determinadas a sus actos, como son
las potencias naturales activas; y, por tanto, eslas potencias naturales
se denominan, cn si mismas, virtudes. Pero las potencias racionales,
que son las propias del hombre, no estdn univocamente determinadas,
sino que son, en este sentido, equivocas, determinindose a sus actos
mediante habitos» 2,

Idéntica acepcidn es la de la virtud como complemento de una
potencia activa®, o como disposicion de lo perfecto a lo dptimo *, o

Y Virtus significat principium motus vel actionis (Sum. Theol., 1-11, q. 26,
a. 2, ad 1).

Virtus nominat quoddam principium actionis (Sum. Theol., 111, q. 41, a. 1,
ad 1).

2 Virtus nominat quamdam potentiae perfectionem. Unuiuscuiusque cnim per-
fectio praecipue consideratur in ordine ad suum finem; finis autem potentiae
actus est, unde poientia dicitur esse perfecta, secundum quod determinatur ad
suum actum. Sunt autem quaedam potentiae naturales activae; et ideo huiusmodi
potentiae naturales sccundum seipsas dicuntur virtutes. Potentiae autem ratio-
nades, quae sunt propriae hominis, non sunt determinatae ad unum, sed se
habent indeterminate ad mudta; determinantur autem ad actus per habitus
(Sum. Theol., I-11, q. 55, a. 1).

* Virtus ex impositione sui nominis significat complementumn activae potentiae
(Verit., . 14, a. 3).

Virtus secundum sui nominis rationem, potentiae complemenuun designat;
unde et vis dicitur, sccundum quod res aliqua per potestatern completarn quam
habet, potest sequi suum impetum vel motum. Virtutes enim, secundum suum
nomen, potestatis perfectionem demwonstrant (Virt., a. 1).

4 Philosophus dicit quod virtus est dispositio perfecti ad optimum (Suni.
Theol., 1I-11, q. 23, a. 7).
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como lo ultimo de una potencia®. Cualquicra de estas férmulas nos
vale para comprobar de una manera directa que la virtud, tal como
Santo Tomas la entiende, es, esencialmente, perfeccidn. 'Y por lo
que concierne a la prucba indirecta, el argumento estriba en dos
puntos o motivos principales, sicndo el primero el principio metafisi-
co segn el cual todo lo bueno es perfecto ¢, y el segundo la tesis de
que las cosas son buenas por sus virtudes correspondientes 7.

De las acepciones mencionadas, es la de perfeccion de una po-
tencia la que mas hace al caso; pero s6lo intercsa propiamente en el
sentido de la perfeccion sobreafiadida que constituye, asi, un habito
operativo realmente distinto de la potencia activa que lo sustenta. La
educacion, claro es, no confiere al hombre las potencias que natural-
mente le convienen, sino que apunta a la adquisicién de pe-feccio-
nes que no tenemos de una manera innata. Viene, pues, la educacién
a completar un ser que no es, de suyo, enteramente perfecto. 'Y en
tanto que es un perfeccionamicnto que conduce a un estado que no
se poseia, solo cabe llamar a su término estado de virtud si se con-
ficre a la virtud misma una acepeién por la que no sc identifica
rcalmente con las potencias operativas humanas, ni las ya univoca-

® Secundum Philosophum, virtus est perfectio quaedam; et intelligitur esse
potentiae ad cuius ultimum pertinet. Perfectio autem potentiae non attenditur in
qualicumque operatione, sed in operatione quae habet aliquam magnitudinem
vel difficultatem. Quaclibet enim potentia, quantumcumque imperfectam potest
in aliquam operationem rmodicam et debitem. Et ideo da rationem virtutis per-
tinet ut sit circa difficile et bonum (Sum. Theol., 11-11, q. 129, a. 2).

* Bonum dicit rationem perfecti (Sum. Theol., 1, q. 5, a. 5); ratio boni [...]
consequitur esse sccundum quod est aliquo ntodo perfectum; sic enim appetibile
est (Sum. Theol., 1, q. 16, a. 4); ex hoc igitur unumquodque suam perfectionem
appelit sicut proprium bonum (Cont. Gent., 1, cap. 37); bonitas enim uniuscuius-
que est perfectio ipsius (Cont. Gent., I, cap. 40).

T Id [...] quo unumquodque bonum dicitur est propria virtus eius: nam virtus
est uniuscuiusque quae bonum facit habentem et vpus eius bonum reddit. Virtus
autem est perfectio quaedam: tunc enim unumquodque perfectum: dicimus quan-
do attingit propriam virtutem (Cont, Gent., 1, cap. 37).

Cum virtus sit ultimum potentiae, ad quod quaclibet potentia se extendit ut
faciat operationem, quod est operationem esse bonam,; manifestum est quod
virtus uniuscuiusque rei est per quam operationem bonam producit. Quia vero
omnis res est propter suam operationem; unumquodque autem bonumr est secun-
dum quod bene se habet ad suum finem; oportet quod per virtutem propriam
unaquacque res sit bona, et bene operetur (Virt., a. 9).

También conviene recoger la advertencia de Santo Tomés, seglin la cual la
virtud no es sustantivamente buena, sino que vale s6lo en ¢l sentido de que por
clla algo cs bueno (Sum. Theol, I-11, q. 56, a. 4, ad 1; Virt, a. 2, ad 1).
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mente determinadas por naturaleza, ni tampoco las que son perfec-
tibles o determinables, pues lo mismo las unas que las otras son algo
poseido por el hombre con anterioridad al perfeccionamicento edu-
cativo.

(Cudl es el tipo de perfeccién correspondiente a esta modalidad
de la virtud? Y mas concretamente, ;cémo hay que encuadrarlo en
la terminologia de Santo Tomas?

Entre otras divisiones de la perfeccién, en las que se tienen en
cuenta elementos de indole no exclusivamente filoséfica, destacan
para nuestro tema las que Santo Tomas establece al scfialar una
duplex y una triplex perfectio. Al hablar de la doble perfeccién, lo
que se distingue es, de una parte, la esencia (o bien la forma, que
es la parte principal y determinativa de ella), y, de otra, el fin (©
bien la operacién por la que éste se alcanza) *. Es innecesario demos-
trar que la virtud, o el estado consistente en poseerla, no correspon-
de de una manera exacta a ningin miembro de esta divisién. Por
una parte, no es desde luego la esencia, ni la forma tampoco, de su
sujeto; y, por otra parte, no constituye de suyo una opcrauon ni un
fin, sino algo que perfecciona y dispone a una potencia activa v,
mediante ella, a su sujeto Gltimo, para la mejor realizacién de su
acto propio. Es, sin embargo, una cierta forma, aunque meramente
accidental, y en este sentido, y puesto que cabe poseerla aun cuando
de hecho no se esté realizando la operacion a que se ordena, guarda

® Duplex est rei perfectio: prima et secunda. Prima quidem perfectio est, sc-
cundum quod res in sua substantia est perfecta [...] Perfectio autem secunda
est finis autern vel est operatio, sicut finis citharistae est citharizare, vel est
aliquid ad quod per vperationem pervenitur; sicut finis aedificatoris est domus,
quam aedificando facit. Prima autem perfectio est causa secundae; quia forma
est principium operationis (Sum. Theol., 1, q. 73, a. ).

Duplex est autem rei perfectio, prima et secunda: prima quidem rei perfec-
tio consistit in ipsa forma, ex qua speciem sortitur; secunda vero perfectio con-
Jstit in operatione rei, per quam res aliqualiter suum finem attingit (Sum. Theol.,
II, q. 21, a. 2).

Duplex est perfectto; scilicet, prima et secunda: prima perfectio est forma
uniuscuiusque, per quam habet esse; unde ab ea nulla res destituitur dum manet.
Secunda perfectio est operatio, quae est finis rei, vel propter quod ad finem
devenitur, et hac perfectione interdum res destituitur (Pot., q. 1, a. 10, ad 9).

Est autem duplex perfectio. Prima scilicel, quae est ipsum esse rei; secunda
vero est eius operatio: et haec est maior quam prima. Illud ergo dicitur simpli-
citer perfectum quod pertingit ad perfectam sui operationem, quae est secunda
eius perfectio (Epist. ad Gal., V, lect. 6, n. 332).
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un relativo parentesco con la perfectio prima. Mas, como quiera
que de un modo inmediato y esencial estd ordenada a la operacién
-—ya que es aquello por lo que la potencia operativa queda incli-
nada y determinada a su acto propio- -, ticne también una intima
relacién con la perfectio secunda. En consecuencia, estando relacio-
nada con los dos extremos de la perfectio duplex, sin identificarse
propiamente con ninguno de ellos, la virtud queda fuera de la mis-
ma, al menos de una manera estricta y adecuada. Y como, a pesar
de esto, tiene, segn antes se ha visto, ¢l caracter de cierta perfec-
cidn, hay que buscar otra divisién de las perfecciones, en la que la
virtud tenga su lugar propio. Tal es el caso de la triplex perfectio
en el siguicnte pasaje:

«la perfeccion de una cosa s¢ da de tres maneras. En primer lugar,
por constituirse la cosa en su scer. En segundo lugar, por sobreafiadir-
sc a ella ciertos accidentes necesarios para su operacion perfecta. bin
tercer lugar, la perfeccién de una cosa se da por ¢l hecho de que ésta
alcanza algo distinto de ella como su fin» °.

De estas tres clases de perfeccién, la primera y tercera son res-
pectivamente equivalentes a la primera y segunda de la duplex per-
fectio. Iin cambio, la segunda de las que se mencionan en la perfectio
triplex cs exactamente la que conviene al caso de la virtud, tal como
ésta es aqui considerada. Tratase, en efecto, de la perfecciéon que
corresponde a un ente, no por la esencia (o la parte formal de clla)
que le constituye en el ser, ni por un fin alcanzado (u operacion
mediante la cual lo logre), sino por habérsele sobreafiadido ciertos
accidentes que le habilitan para su operacion perfecta y sin los cua-
les esta operacion no puede ser llevada a cabo por el mismo.

También dicha operacion es accidente, pero distinto de los que
constituyen la virtud, pues estos Gltimos son como requisitos nece-
sarios para que la operacion se verifique, y no de cualquicr modo,
sino del mas idéneo o perfecto. Y de otro lado, al sefialar que se
trata de accidentes rcalmente necesarios para la operacion perfecta
-0, 1o que es lo mismo, para la integridad y plenitud de la opera-

* Perfectio |...] alicuius rei triplex est. Primb quidem, secundum quod in suo
esse constituitur. Secundo vero, prout ei aliqua accidentia superadduntur ad suam
perfectam operationem necessaria. Tertia vero perfectio alicuius est per hoc
quod aliquid aliud attingit sicut finem (Sum. Theol., 1, q. 6, a. 3).
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cion- -, queda esencialmente subrayado ¢l caso de la virtud como
hébito de una potencia activa que de otro modo permancceria inde-
terminada. No puede, en suma, tratarse de una referencia a la po-
tencia activa en general, porque ¢l concepto de potencia activa no
suponc sin més el de la idoncidad y suficiencia para la cabal ejecu-
cién de la operacién propia.

Especialmente en nuestro caso, que es ¢l de la educacién, la per-
feccidn que corresponde a la virtud es, por esencia, de indole infer-
mediaria. Es, como graficamente dice Da Silva, una perfezione di
mezzo '°. Iiste cardcter intermediario o medianero de la virtud se
acentta, cn efecto, cuando se trata de virtudes humanas, pucs éstas
son perfecciones distintas no Gnicamente de nuestra propia esencia,
sino también de las correspondientes potencias operativas que de
clla misma fluyen **, constituyendo habitos sobreafiadidos que hacen
falta para la respectiva perfeccion de sus operaciones propias 2.

* k%

De todo lo dicho se desprende que el fin especifico, propio y
directo, de la educacion consiste en la perfeccidon de las potencias
humanas. En la filosofia esencialmente dindmica que Santo Tomas
manticne, todas las cosas son por su operacién correspondiente, ¢s
decir, que estan ordenadas a clla para el cumplimicnto de su fin. La
teleologia tomista exige este dinamismo de una manera intrinseca y
connatural, representando, asi, la antitesis perfecta de toda concep-
cién cstaticista del ser 2.

El objetivo de la educacion no cs, formalmente, que el hombre
actae bien, sino que esté capacitado para ello. La perfeccion de las
operaciones humanas solo es alcanzada virtualmente por la educa-

" Cf Co L pa S1LvA, op. cit., p. 230,

o Sum. Theol, 1, q. 77, a. 6.

2 Sum. Theol., 1-11, q. 55, a. 1.

Y Virtutes vperativae quae in rebus inveniuntur frustra essent rebus attribu-
tae, si per eas nihil operarentur; quinimao, vmnes res creatae viderentur quodarm-
modo esse frustra, si propria operatione destituerentur; cum omnes res sint
propter suam operationem. Semper enim imperfectum est propter perfectius.
Sicut igitur materia est propter formam; ita forma, quae est actus primus, est
propter suam operationem, quae est actus secundus; et sic vperatio est finis rei
(Surn. Theol., 1, q. 105, a. 5).
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cidon misma, ya que ¢l fin propio de ésta consiste en las virtudes que
capacitan a nucstras potencias para realizar debidamente dichas ope-
raciones. Lil fin de la educacién cs, de esta sucrte, un medio para la
perfeccion operativa humana. Y el-educador, guiando al hombre a
la adquisicion de la virtud, no pretende otra cosa sino que éste logre
poscer los instrumentos que eficazmente le ¢apaciten para tal per-
feccion. Claro esta que cstos medios son queridos en funcién de su
fin; pero cllo no significa que ese fin sea, de una manera propia ¢
inmediata, el del educador en cuanto tal.

Ligada con ésta, cabe también plantcarse otra cuestion. ;Real-
mente merece ¢l status virtutis ser considerado como estado perfecto
del hombre en cuanto hombre? ;No se opondria cllo justamente a
lo que sc acaba de decir?

Para responder a estas preguntas hay que distinguir dos acep-
ciones del estado perfecto del hombre en cuanto hombre. En acep-
cion absoluta, esc estado perfecto es el Gltimo fin de nuestro ser; y
en tal sentido e¢s obvio que no podemos identificarlo con el simple
estado de virtud, que es de suyo un fin intermediario, ¢s decir, na-
turalmente afectado de la condicion de medio. Pero cabe también
una acepcidn relativa, en la que se conserva la nocién de un estado
perfecto de nuestro ser, distinto, sin embargo, del que es por anto-
nomasia y en un optimo grado el estado perfecto del hombre en
cuanto hombre. Aun prescindiendo de considerar aqui la altima per-
feceion, ya sobrenatural, del ser humano- pues cste estudio es sola-
mente filoséfico  , o sca, limitandonos a las presuntas posibilidades
de la perfeccion meramente humana cn la vida presente, es clara la
diferencia entre el simple estado de virtud y lo que, por ser ¢l maxi-
mo cstado de perfeccién humana, se denomina felicidad.

Tal diferencia no es, sin embargo, una separacion. Para Santo
Tomas, que ciertamente no cifra el Gltimo fin o sumo bicn del hom-
bre en la virtud, ésta es, no obstante, lo mas cercano a clla: Auic
autem propinquissimum est virtus **. 'Y ademds es preciso observar

YO Est autem summum bonum hominis felicitas, quace est ultimus finis cius:
quandoque aliquid est huic fini propinquius, tanto praceminet inter hominis
vonum. Huic autern propinquissimum est virtus, et si quid est aliud quod od
bonam operationem hominem proficiat, qua pervenitur ad beatitudinem [...]
Erit igitur maxima poena hominem a beatitudinem excludi. Post hanc autem,
virtute privari, et perfectione quacurmque naturalium virtutum animae ad bene
agendum (Cont. Gent., I, cap. 141).
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que en cierto sentido e] estado de virtud conviene al hombre, cn
tanto que hombre - -y a titulo justamente de un estado perfecto de
su ser---, de una manera mas amplia que la que corresponde a ese
otro estado perfecto que es ya la felicidad. Cierto que la felicidad
conviene al hombre en tanto que hombre; pero no e¢n acto en todos
los casos, sino Gnicamente al realizarse la operacién en que ella mis-
ma consistc. Por el contrario, el estado de virtud puede también
ser tenido aun cuando dicha operacién no se verifique, en cuyo caso
sigue sicndo verdad que el hombre es perfecto en orden a su fin y
en tanto quc hombre.

Ning@n agente se define por la vigencia o actualidad de su ope-
racion, sino por la potencia o capacidad de realizarla; ni es necesa-
rio, para llamarle respectivamente perfecto, que tal operacién esté,
de hecho, siendo por ¢l realizada, sino que sca perfecta su potencia
para llevarla a cabo. De esta manera, ¢l hombre virtuoso, aun cuan-
do no esté en acto de la operacién en que consiste la humana felici-
dad, tiene cuanto es preciso para ser hombre perfecto y no tan solo
hombre, ya que es por definicion virtuoso el hombre cuyas poten-
cias operativas han alcanzado la correspondiente perfeccion.

Ni se puede decir que el que no es virtucso esté en el mismo
caso; porque quicn carece de virtud, si bien, en tanto que hombre,
ticne especifica y abstractamente la capacidad de llegar a aquella
plenitud o perfeccién de sus potencias, sin embargo, individual y
rcalmente no la tiene; por lo que habrd, por tanto, que decir que lo
que de hecho tiene es la potencia de esa perfecciéon y no la perfec-
ci6én de esas potencias; y por lo mismo, aunque ambos puedan
coincidir en no haber alcanzado aquel Gltimo apice que es la feli-
cidad, el virtuoso sera ya perfecto como hombre, y al que no posca
la virtud ni eso siquiera sc le podra atribuir.

Todavia, no obstante, pucde surgir otra dificultad en lo que
toca a la consideracién, anteriormente hecha, segtn la cual un agen-
te es perfecto por la perfeccién de su potencia activa; porque hay
pasajes en Santo Tomés que, al menos en apariencia, s¢ oponen a
cllo terminantemente y con una clara referencia al caso especial del
hombre, que es, en definitiva, el que nos interesa en un estudio de la
educaciéon. Como, por otra parte, csos mismos pasajes atafien a la
diferencia entre las virtudes morales y las intelectuales, de innegable
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importancia para el desarrollo de nuestro tema, la dificultad en
cuestion tiene un titulo méas para ser recogida y convenientemente
analizada. En concreto, los pasajes aludidos son, entre otros esen-
cialmente idénticos, los siguientes:

—-- «bucno o malo es Hamado alguien no segiin la potencia, sino segun
el acto, como se sustenta en el libro noveno de los metafisicos: es
decir, no por ser capaz de obrar bien, sino porque obra bien; y de
que el hombre sea perfecto segun ¢l entendimicnto, lo que resulta
es que es capaz de obrar bien, no que efectivamente lo haga. De
este modo, quien posee el habito de la gramatica cs capaz de ha-
blar correctamente; mas para que hable correctamente es preciso
que quicra. Pues el habito es aquello segn lo cual alguien obra
cuando quiere, como dice ¢l comentarista ¢n el tercero de los libros
sobre ¢l alma. Por donde se pone de manifiesto que la buena vo-
Juntad hace al hombre obrar bien segin cualquier potencia o ha-
bito obediente a la razén. Y por esto alguien es llamado, sin res-
tricciéon, hombre bueno: por el hecho de tener una buena volun-
tad. En cambio, por tener un buen entendimicnto no es lamado
hombre bueno de una manera absoluta, sino relativa: por ejem-
plo, buen gramatico, buen masico» '?;

- «como quicra que el bien en un sentido absoluto consiste cn el
acto y no en la potencia, y ¢l acto Gltimo es operaciébn o uso de
cualquicra de las cosas poseidas, el bien absoluto del hombre se
considera ¢n la operacion bucna o en el buen uso de las cosas que
s¢ tienen. Mas como usamos de todas las cosas por la voluntad,
resulta que por la buena voluntad, gracias a la cual ¢l hombre usa
bicn lag cosas que posee, sc llama bueno al hombre; y por la
mala, maloy» %

v Bonus vel malus dicitur aliquis nom secundum potentiam, sed secundum
actum, ut habetur in nono Metaphysicorum: id est, non ex hoc quod est potens
bene operari, sed ex hoc quod bene operatur: ex hoc autem quod homo est
perfectus secundum intellectum fit homo potens bene operari, nom autem bene
operatur; sicut ille qui habet habitum grammaticae, ex hoc ipso est potens bene
loqui congrue; sed ad hoc quod congrue loquatur, requiritur quod hoc velit.
Quia habitus est quo quis agit cum voluerit, ut dicit Commentator in ftertio de
anima. Unde patet quod bona voluntas facit hominem bene operari, secundum
quamcumque potentiam vel habitum rationi obedientem. Et ideo aliquis dicitur
simpliciter bonus homo ex hoc, quod habet bonam voluntatem. Ex hoc, quod
habet bonum intellectum non dicitur bonus homo simpliciter, sed secundum quid:
puta bonus grammaticus, vel bonus musicus (Ethicor., 111, lect. 6).

' Cum bonum simpliciter consistat in actu et non in potentia, ultimus autem
actus est operatio vel usus quarumcumaque rerum habitarum; bonum hominis
simpliciter consideratur in bona operatione, vel bono usu rerum habitarum. Uti-
mur autem rebus omnibus per voluntater, Unde ex bona voluntate, qua homo
bene utitur rebus habitis, dicitur homo bonus; et ex mala malus (Sum. Theol.,
I, q. 28, a. 6).
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- «segln su naturaleza, ¢l hombre es bueno de una manera relativa,
no absolutamente. Ahora bien: para que algo sca absolutamente
bueno, es preciso que sea totalmente perfecto; del mismo modo
que para que algo sca absolutamente pulcro se requicre que en
ninguna de sus partes haya deformidad o torpeza. Pero absoluta
y totalmente sc llama a alguien bucno por tener una buena volun-
tad, ya que por medio de la voluntad cl hombre usa de las demas
potencias. Y, por tanto, la voluntad buena hace al hombre absolu-
tamente bucno; y de ahi que la virtud de la parte apetitiva, segn
la cual la voluntad se hace buena, es lo que hace absolutamente
bucno a quien la ticne» 7.

Como s¢ ve, el sentido de estos textos consiste en la primacia de
las virtudes morales sobre las intclectuales. Si la voluntad no es bue-
na, poco importa que lo sean otras potencias, ya que ¢l uso de ellas
depende de la voluntad; por lo que, en Gltimo término, ¢l hombre
¢s bueno de una mancra absoluta - o sca, como hombre, como po-
scedor de esa facultad rectora- -, si ¢s buena su voluntad; y en el
caso contrario no serd bueno en tanto que hombre, sino por algan
otro titulo o aspecto, compatible, sin duda, con la naturalcza huma-
na, pero que no define a ésta integramente o que cn definitiva e es
accidental.

Pero afirmar la primacia de las virtudes morales ¢s scguir ha-
blando de virtudes v no, en cambio- -al menos, de una manera in-
mediata - -, de actos u operaciones. La referencia a éstos, que cs, sin
embargo, incquivoca en los dos primeros pasajes, deberé, pucs, cx-
plicarse en funcién de esa otra directa referencia a la virtud moral.
Pero antes de ello no estard de sobra confirmar, siquicra sca breve-
mente, que las virtudes morales, en su distincidn y primacta respecto
de las intelectuales, son lo que tematicamente trata Santo Tomas al
hablar del sentido absoluto de la bondad humana:

- «Segan las virtudes morales, ¢l hombre se dice bueno de una
manera absoluta, y no segin las virtudes intelectuales, por la
T Homo secundum naturam suam est bonus secundum quid, ncn auwtem
simpliciter. Ad hoc autem quod aliquid sit bonum simpliciter, requiritur quod
sit totaliter perfectum, sicut ad hoc quod sit pulchrum simpliciter requiritur quod
in nulla parte sit aliqua deformitas vel turpitudo. Simpliciter autem et totaliter
bonus dicitur aliquis ex hoc quod habet voluntatem bonam, quia per voluntatem
homo utitur vmnibus aliis potentiis. Et ideo bona volunrtas facit hominem bonum
simpliciter; et propter hoc virtus appetitivac partis secundum quam voluntas fit
bona, est quae simpliciter bonum facit habentemm (Virt., a. 9, ad 16).
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razén dc que cl apetito mueve a las otras polencias a su acto» 8.

— «EI hombre no es llamado bueno de una manera absoluta por ser
en parte bueno, sino por serlo de una manera total: lo que, por
cierto, ocurre por la bondad de la voluntad [...] Pero el que tiene
bondad segin otra potencia, no estando presupuesta la voluntad
bucna, se dice bueno en tanto que ticne bucna vista, buen
oido...» *?

De estos dos pasajes, ¢l primero menciona las virtudes morales
de una mancra cxplicita. Pero también es significativo el scgundo,
porque, al referirse a la bondad de la voluntad como distinta de la
que conviene a otras potencias, subraya precisamente que de virtu-
des se trata, ya que bondad o perfeccién de una potencia es, por su
esencia misma, la virtud, segin ya se aclar6 en el comicnzo de este
mismo capitulo.

Ein altimo término, es cierto que ¢l hombre es bueno por actuar
humanamente bien, y que esto acontece cuando su voluntad es bue-
na. Pero no es menos cierto que por las virtudes morales se hace
bucna la humana voluntad; y estas virtudes, como en general toda
virtud, pueden ser posecidas sin que a la vez se esté realizando la
operacion o el acto a que se ordenan. (Qué sentido, por tanto, tiene
entonces la referencia a la operacién, tal como antes ha sido consig-
nada? ;No puede ser tal vez que la virtud moral sca mas perfecta
como instrumento de operacion, mientras que la virtud intelectual
es, cn ese sentido, menos eficaz, mas indeterminada o imprecisa?

Asi, en efecto, ocurre. No es que el poseedor de la virtud moral
esté cn todo momento realizando una operacién buena. Para tener
la virtud, no es preciso encontrarse a la vez en acto o ejercicio de la
correspondiente operaciéon. Pero siempre que actia, lo hace bicn

moralmente, se enticnde - el poseedor de la virtud moral, ya que
por ésta su voluntad es buena. Por el contrario, la virtud intelectual
solo conficre la capacidad dc obrar bien; y como no afecta a la vo-

% Secundum virtutes morales dicitur homo bonus simpliciter, et non secundum
intellectuales virtutes, ea ratione qua appetitus movet alias potentias ad suum
actum (Sum. Theol., I-11, q. 66, a. 3, ad 2).

' Homo non dicitur bonus simpliciter ex eo quod est in parte bonus, sed cx
eo quod secundum totum est bonus: quod quidem contingit per bonitatem vo-
luntatis [...] Hlle autem qui habet bonitatem secundum aliquam potentiam, non
praesupposita bona voluntate, dicitur bonus sccundum quod habet bonum visum
vel auditum [...] (Virt, a. 7, ad 2).
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luntad, sino al entendimiento, cabe que, aunque éste tenga esa ha-
bilidad, aquélla no se decida a uvsarlo, y seca, pues, deficiente la ope-
racion que en tales condiciones sc realiza. Asi, por ejemplo, el po-
seedor de una destreza téenica puede voluntariamente no usar de
ella, y no por esto cabe ya decir que realmente carczea de la misma.
Si obr6é mal porque quiso, y no por ignorancia, no podremos tachar-
le de torpeza. Iin cambio, el que procede moralmente mal es, por
lo mismo, moralmente torpe, justo porque quiere obrar asi; y hay
que negarle entonces la posesion de la virtud moral, pues cuando
ésta cs tenida, la voluntad estd bien inclinada, o, lo que es igual,
inclinada ya al bien, determinada a él.

Fin este sentido hay, pues, una preeminencia de las virtudes mo-
rales sobre las intelectuales, que no consiste en la superioridad de
los objetos o de las potencias de las primeras sobre los de las segun-
das antes, por el contrario, desde este punto de vista es preciso
afirmar resucltamente la mayor perfeccion de las virtudes intelec-
tuales -, sino en la mas perfecta posesion, por parte de la virtud
moral, de la indole misma de virtud, esto es, de principio de accién
u operacion. A esta superioridad, digdmoslo asi, dindmica, sc refiere
Santo Tomas en los dos textos siguientes:

- «Simplemente hablando, las virtudes intelectuales, que perfeccio-
nan a la razén, son mis nobles que las morales, que perfeccionan
al apetito. Pero si la virtud se considera en relacién al acto, es mas
perfecta entonces la virtud moral, que perfecciona al apetito, al cual
compete mover al acto a las demas potencias [...] y como la vir-
tud se llama asi en tanto que es principio de algan acto, puesto
que es perfeccion de una potencia, siguese también que la indole
de virtud convienc mas a las virtudes morales quc a las intelec-
tuales; aunque las virtudes intelectuales son, simplemente hablan-
do, habitos més nobles» 29,

- «Puesto que el bien conviene de modo més congruente a la parte
apetitiva que a la intelectiva, ¢l nombre de virtud atafic de modo

1 Simpliciter loquendo, virtutes intelectuales, quae perficiunt rationem, sunt
nobiliores quam morales, quae perficiunt appetitum. Sed si consideretur virtus
in ordine ad actum, sic virtus moralis, quae perficit appetitum, cuius est movere
alias potentias ad actum [...}, nobilior est. Et quia virtus dicitur ex-eo, quod
est principium alicuius actus, cum sit perfectio potentiae, sequitur etiam quod
ratio virtutis magis competat virtutibus moralibus quam virtutibus intelectualibus,
quamvyis virtutes intelectuales sint nobiliores habitus simpliciter (Sum. Theol.,
I-I1, q. 66, a. 3).
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mads convenicnte y propio a las virtudes de la parte apetitiva que a
las virtudes de la parte intelectiva; aunque las virtudes intelectivas
sean mdas nobles que las virtudes morales» **.

1.A VIRTUD DE LA PRUDENCIA

il fin de la educacion estriba, pues, de un modo principal, en
las virtudes morales. Pero esto hay que entenderlo en todo su rigor.
Y para ello, a su vez, hay que tener en cuenta lo que antes se ha
dicho acerca de la superioridad dinamica o de eficacia de la virtud
moral. In modo alguno se trata de rebajar la importancia de las
virtudes intelectuales, que, como también se ha dicho antes, son mas
perfectas o nobles. Pero es el caso que no basta al hombre la mera
posesion de la virtud intelectual. Es preciso, ademas, qgc use bien
de ella. Y tal uso depende de la voluntad, a la que la virtud moral
perfecciona, dandoie la debida inclinacion. Por consiguiente, ’sin
excluir del fin de la educaciéon a la virtud intelectual, lo que aqui se
manticne e¢s la efectiva primacia de la virtud moral, por convenir
a ésta, mas rigurosa y originariamente que a aquélla, la indole de
perfeccién dinamica u operativa, es decir, de virtud, ya que su po-
sesion no da tan s6lo la facultad, sino también ¢l uso de la opera-
cion recta.

Con todo, para conocer exactamente ¢l pensamicnto de Santo
‘Tom4s sobre este punto, es necesario recoger también una dc. sus
mas importantes ensefianzas sobre las relaciones entre la virtud 1r}tc-
lectual y la virtud moral. Tratase, en concreto, del problema dc'm es
posible la posesién scparada de las mismas. (Puede haber v1ru_1d
moral sin virtud intelectual? Y reciprocamente: jpuede haber vir-
tud intelectual sin virtud moral? A la primera pregunta responde
Santo Tomas afirmando que la virtud moral exige solamente dos
virtudes intelectuales: el intelecto (como habito natural de los pri-
meros principios) y la prudencia:

«l.a virtud moral puede cxistir sin algunas virtudes intclectuales,
como la sabiduria, la ciencia y el arte, mas no sin ¢l intelecto y la

‘ Q;véuil; bonum magis congrue competit parti appetitivae quam intel.lecti.vac,
propter hoc, nomen virtutis convenientius et magis proprie competit virtutibus

appetitivae partis quam virtutibus intellectivae; licet virtutes intellectivae sint
nobiliores perfectiones quam virtutes morales [...] (Virt., a. 12).

6
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prudencia. Sin prudencia, en cfecto, no puede darse la virtud
moral, porque ésta es un habito clectivo, cs decir, que determina
la buena cleccion. Y para que Ia eleccion sea bucna se requicren
dos cosas: en primer lugar, que haya una debida intencion del
fin, y esto s¢ hace por la virtud moral que inclina al apetito a un
biecn conveniente a la razon, que es el fin debido; en segundo Iu-
gar, que ¢l hombre clija rectamente los medios, y ello no es posi-
ble sino por la razén que rectamente aconseja, juzga y preceptia:
lo cual pertencee a la prudencia y a las virtudes ancjas a clla [...]
de ahi que Ia virtud moral no pueda darse sin la prudencia. Y,
en consceuencia, tampoco sin et intelecto, pues por medio de éste
se conocen los principios naturalmente evidentes, tanto en las co-
sas especulativas como en las operativas» 22

Y a su vez la respuesta a la segunda cuestion consiste en afirmar
que, con excepeidn de la prudencia, todas las virtudes intelectuales
se pueden dar sin las virtudes morales:

- «l.as demads virtudes intelectuales pueden existir sin la virtud mo-
ral, pero la prudencia no puede darse sin clla. Fsto se debe a quce
la prudencia es la recta razon de las cosas agibles, pero no solo
en general, sino también en particular [...] Respecto de los prin-
cipios universales de las cosas agibles, el hombre estd rectamente
dispuesto por medio del intelecto natural de los principios, gracias
al cual conoce que ningGn mal debe hacerse, o también por algu-
na ciencia préctica. Pero esto no basta para discurrir rectamente
acerca de lo particular. Pues a veces ocurre que este principio
universal conocido por el intelecto o por la ciencia se destruye en
lo particular por alguna pasion. Asi, al que desea algGn bien de-
leitable, si su concupiscencia se impone le parece que es bueno
lo que él desea, aunque contradiga al juicio universal de la razon.
Y asi como el hombre se dispone a conformarse a los principios
universales por medio del intelecto natural o por el habito de la
ciencia, del mismo modo es preciso, para que esté debidamente

2 Virtus moralis potest quidem esse sine quibusdam intellectualibus virtu-
tibus sicut sine sapientia, scientia et arte; non autem potest esse sine intellectu
et prudentia. Sine prudentia quidem esse non potest moralis virtus, quia moralis
virtus est habitus clectivus, id est, facient bonam electionem. Ad hoc autem
quod electio sit bona, duo requiruntur: primo ut sit debita intentio finis; ¢t hoc
fit per virtutem moralem, quae vim appetitivam inclinat ad bonum conveniéns
rationi, quod est finis debitus; secundo, ut homo recte accipiat ea quae sunt ad
finem, et hoc non potest esse nisi per rationem recte consiliantem, iudicantem et
praecipientem; quod pertinet ad prudentiam ¢t ad virtutes ei annexas [...]1 Unde
virtus moralis sine prudentia esse non potest. Et per consequens nec sine intel-
lectu; per intellectum enim cognoscuntur principia naturaliter nota tam in spe-
culativis quam in operativis (Sum. Theol., 1-11, q. 58, a. 4).
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acondicionado respecto de los principios particulares de las cosas
agibles, que se perfeccione por medio de algunos habitos, gracias
a los cuales se haga de algin modo connatural al hombre ¢l juz-
gar rectamente sobre el fin; lo cual ocurre por la v_irlud moral:
pucs el virtuoso juzga rectamente sobre el fin de la virtud, ya que
sepun es cada cual, asi le parece el fin» 2%,

S1 se considera en su conjunto la doble respuesta de Santo To-
mas, aparcce la virtud de la prudencia como ¢l punto de interseccion
de las virtudes intelectuales y las morales. Filla misma participa, a
la vez, de una y otra condicién. Es virtud intelectual por su csen-
cia, y virtud moral por su materia **. Pero surge un problema: ;no
¢s un circulo vicioso ¢l hecho de que la prudencia suponga las vir-
tudes morales y ¢stas, a su vez, supongan la prudencia? ;Nos pode-
mos quedar en esta situacion, encubriéndola acaso con un vago ro-
paje literario, o hay que dar cucnta de clla de una manera 16gica y
rigurosa? «Cuando ¢l reptil hace su rosca, jamas dice J. Pigper- -
dejara de ser la cabeza el extremo que muerda y la cola el extremo
mordido. Fl tanto-esto-como-aqucllo del circulo que se cierra en si
mismo no cs otra cosa, cn ¢l fondo, que un sin-sentido, comodo sub-
terfugio de un pensamiento que carcce de vigor y exactitud» 29,

I.a prudencia supone la recta inclinacién de la voluntad. Difiere
asi de Ja técnica o arte, cuyo objetivo no 1o es la bondad propia del

* Aliae virtutes intellectuales sine virtute mvrali esse possunt; sed prudentia
sine virtute mordali esse non potest. Cuius ratio est, quia prudentia est recta ratio
agibilium, non autem solum in universali, sed etiam in particulari [...] Circa
principia quidem: universalia agibilium homo recte se habet per naturalem intel-
lectum principiorum, per quem homo cognoscit quod nullum malum est agendum,
vel etiam per aliquam scienciam practicam. Sed hoc non sufficit ad recte ratio-
cinandum circa particularia. Contingit enim quandoque quod huiusmodi univer-
sale principium cognitum per intellectum vel scientiam corrumpitur in particulari
per aliquam passionem, sicut concupiscenti, quando concupiscentia vincit, videtur
hoc esse bonum quod concupiscit, licet sit contra universale principium rationis.
Et ideo sicut homo disponitur ad recte se¢ habendum circa principia universalia
per intellectum naturalem vel per habitum scientiae; ita ad hoc quod recte se
habeat circa principia particularia agibilium, quac sunt fines, oportet quod
perficiatur per aliquos habitus, secundum quos fiat quodammodo homini con-
naturale recte iudicare de fine; et hoc fit per virtutem moralem: virtuosus enim
recte iudicat de fine virtutis, quia qualis unusquisque est, talis finis videtur ei [...]
(Sum. Theol., I-1I, q. 58, a. 5).

2 Prudentia secundum essentiam suam est intellectualis virtus; sed secundum
materiam convenit cum virtutibus moralibus; est enim recta ratio agibilium
(Sum. Theol., 1-11, q. 58, a. 3, ad 1).

#s Cf. J. Pieper, La prudencia (Rialp, Madrid, 1957), p. 124.
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agente humano, sino la de su obra *¢. Si la voluntad no esta dispues-
ta al bien se entiende, ¢l bien moral, el que es bien para ¢l hombre,
no relativa, sino absolutamente -, la prudencia se torna imposible,
pues la cleccién que se haga entonces de los medios para el fin que
se quiere tendrd que ser radicalmente mala, ya que comicnza
por ser torpe el fin al que aquéllos se orientan. Pero no basta con
querer ¢l bien; es preciso, ademas, elegir bien los medios para lle-
varlo a cabo. Y éste ¢s ¢l momento propio de la prudencia. Querer
¢l bien, estar inclinado a él, es condiciéon neccesaria, pero no sufi-
ciente, de la acciébn virtuosa.

Por tanto, lo que hay entre la prudencia y las demas virtudes
morales no es, en suma, otra cosa que un mutuo complementarse
en orden a la practica del bien. Las funciones, no obstante, son dis-
tintas. Con toda claridad cabe advertirlo si se distingue ¢l plano de
la intencién del de la ejecucién. La prudencia supone las restantes
virtudes morales en lo que atafic a la intencion del fin. Para obrar
rectamente en sentido moral es preciso, ante todo, que se quicra ¢l
bicn, esto es, que la voluntad esté inclinada a él. Y ¢se es el mo-
mento de la virtud moral distinta de la prudencia. Por consiguiente,
es preciso decir que la prudencia alcanza de las otras virtudes mo-
rales ¢l fin en que se funda y a cuyo servicio clla misma sc pone.
Pero a cambio de esto la prudencia confiere a esas otras virtudes
la posibilldad de conseguir rectamente ¢l mismo fin, verificando ella,
por su parte, la debida cleccion de los medios.

No hay aqui ningan circulo. L.a justicia, la fortalcza y la tem-
planza suministran el fin; la prudencia elige los medios correctos
para su concreta ejecucion; y de esta suerte, afirmar que ambas cosas
son precisas equivale a decir que cada una necesita de la otra para
la efectiva practica del bien, mas no que se confundan sus oficios o
que sea imposible discernir la indole propia de cada uno de ellos en
la cconomia total de la virtud.

26 Ad prudentiam requiritur moralis virtus, per quam fit appetitus rectus.
Bonum autem artificialium nom est bonum appetitus humani, sed bonum ipsorum
operum artificialium; et ideo ars nom praesupponit appetitum rectum. Et inde
est quod magis laudatur artifex qui peccat wolens, quam qui peccat nolens;
magis autem contra prudentiam est quod aliquis peccet volens quam nolens,
quia rectitudo voluntatis est de ratione prudentiae; non autem de ratione artis
(Sum. Theol., I-11, q. 57, a. 4).
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I:l fundamento de la accion humana virtuosa lo constituyen,
pues, las virtudes morales propiamente dichas. La prudencia es, en
cambio, la luz que hace posible orientar ¢l impulso procedente de
aquéllas. Sin la virtud moral, la prudencia es enteramente imposible;
y sin la prudencia, la virtud moral pucde existir, pero s6lo de un
modo incoativo, tan sumamente imperfecto, que mas puede aca-
rrear males que bienes:

«la inclinacién natural al bien de la virtud es un cierto comienzo de

Ja virtud, pero no es la virtud perfecta. Pues tal inclinacién, cuanto

mas perfecta, tanto mds peligrosa puede ser si no va acompafiada de

la recta razon, gracias a la cual se hace la recta cleccion de las cosas
que convienen al debido fin; como un caballo que corre, si es ciego,
tanto mas fuertemente choca y se lesiona, cuanto mas velozmente ¢o-
rre. Y, por tanto, aunque la virtud moral no sea la razén recta, como

Socrates decia, sin embargo, no sélo es segdn la razén recta, en cuan-

to inclina a lo que es conforme a ella, como cstablecieron los plat6-

nicos, sino que también es preciso que sea con razon recta, como dice

Aristoteles» 27,

Iistas observaciones tienen un especial interés para la pedagogia
y, naturalmente, para la filosofia de la educacién. La voluntad y el
entendimiento sc ayudan y recaban mutuamente en el progresivo
perfeccionamiento de nuestro ser. «Como actitud o posicién funda-
mental de la voluntad que afirma el bien, la virtud moral es fun-
damento y condicién previa de la prudencia. Pero la prudencia es
el supuesto de la realizaciéon y acabamiento, conforme al aqui y al
ahora, de esta actitud fundamental. Prudente puede ser sélo aquel
que antes y a la par ama y quiere ¢l bien; mas solo aquel que de
antcmano es ya prudente puede ejecurar el bien. Pero como, a su
vez, el amor del bien crece gracias a la accion, los fundamentos de la
prudencia ganan en solidez y hondura cuanto mas fecunda es ella» *¢.

Resulta asi plenamente acorde con la ensefianza de Santo To-

7 Naturalis inclinatio ad bonum virtutis est quaedam inchoatio virtutis, non
autem est virtus perfecta. Huiusmodi enim inclinatio quanto est perfectior, tanto
est periculosior, nisi recta ratio adiungatur, per quamn fiat recta electio eorum
quae conveniunt ad debitum finem; sicut equus currens, si sit caecus, tanfo
fortius impingit et laeditur, quanto fortius currit. Et ideo, elsi virtus non sif
ratio recta, ut Socrates dicebat, non tamen solum est secundum: ratlonem rectam,
in quantum inclinat ad id quod est secundum rationem rectam, ut Platonici
posuerunt, sed etiam oportet quod sit cum ratione recta, ut Aristoteles dicit
(Sum. Theol., I-11, q. 58, a. 4, ad 3).

28 (f. J. PIEPER, op. cit.,, p. 127,
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mas, y al mismo ticmpo como un cierto resumen y emblema de la
misma, cl afirmar que ¢l fin de la educacién estd centrado en la vir-
tud de la prudencia. Como antes s¢ dijo, ésta ¢s, a la vez, virtud
mtelectual y virtud ética. Merced a clla, la voluntad y el entendi-
miento se compenetran dentro del organismo de la vida moral. Por
consiguicnte, no c¢s preciso buscar en la pédagogia tomista un arti-
ficioso equilibrio y una armonia, mas o menos vaga, de las virtudes
intelectuales y las morales, como ¢s uso y costumbre en ciertos rece-
tarios pedagédgicos. Fin la doctrina de Santo Tomas es clara la pri-
macia de la virtud moral sobre la puramente intelectual, en o que
concierne a la efectiva direccion de nuestra vida; pero la virtud mo-
ral necesita de la prudencia - que esencialmente e¢s habito del en-
tendimiento- -, primero, para constituirse ante todo como virtud y
diferenciarse asi de su simple germen o comicnzo y, ulteriormente,
para incrementar su perfeccion y alcanzar los mas altos niveles. For-
mando la prudencia no se limita la educacién a un sector mas o
menos importante, pero al fin y al cabo fragmentario, de la totalidad
moral de nuestro ser. Fducar la prudencia es lograr en el hombre el
status virtutis de que habla Santo Tomas, en la medida en que Gni-
camente a través del desarrollo y perfeccionamiento de aquélla pue-
de lograrse que las semillas de Ja virtud moral, connaturales a nues-
tro ser, germinen y den fruto cada vez mas granado y abundante.

Por aGltimo, es también decisivo observar que sélo la posesién de
Ja prudencia hace posible al hombre la recta autonomia de su con-
ducta: aquella emancipacion por la que llega a regir por st su propia
vida, y merced a la cual se encuentra en condiciones de hacerse in-
tegramente responsable de ella. Todo esto guarda una profunda
conexion con la idea pedagdgica de la madurez moral y muestra al
mismo ticmpo la definitiva ineficacia de todo intento de reducir la
formacion ética al conocimicento de una casuistica que en vano pre-
tende archivar y prever las complejidades de la vida moral. «La
educacién y autoeducacion, en orden a la emancipacién moral, ha
de tener su fundamento dice J. PigpER en la respectiva educa-
cion y autoeducacion de la virtud de la prudencia, en la capacidad
de ver objetivamente las realidades que conciernen a nuestras ac-
ctones y hacerlas normativas para cl obrar, segn su indole ¢ im-
portancia» *°.

% Cf. J. PIRPER, op. cit., pp. 25-26.
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Oponicndo la virtud de la prudencia a toda casuistica, ¢l mismo
Pieper ha scfialado, en las frases que siguen, uno de los aspectos
principales de la teoria tomista de la educacion: «La virtud de la
prudencia es [...] - en tanto que facultad perfectiva de las decisiones
acordes con la realidad - justamente la quintacsencia de la mayoria
de edad ética (que, por supuesto, no excluye, sino incluye, la «doci-
ldad»). Y la primacia de la prudencia sobre la justicia, la fortaleza
y la templanza no significa otra cosa, sino que sin ¢sa mayoria no
podra darsc una vida ni un operar auténticamente morales» *°. IL.a
teoria clasico-cristiana sobre la primacia de la prudencia constituye
en lo mas intimo de su estructura la refutacion de todo conato mo-
ralista o casuista de construir y tutelar, en contra de las exigencias
del ser, las decisiones del hombre. La primera de las virtudes cardi-
nales no sélo ¢s indice de la mayoria de edad moral, sino también,
y cabalmente por ello, emblema de la libertad moraly» °L.

2 Cf. J. PiepeR, op. cit.,, p. 121,
M Cf. J. PIEPLR, op. cit, p. 122,
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CAPITULO 1

PADRES 'Y GOBERNANTES

AGENTES NATURALES PRINCIPALES DE LA
FORMACION HHUMANA

Todo el sentido del presente capitulo se resume en la tesis de que
los padres y los gobernantes son los agentes naturales principales de
la formacion de la personalidad humana. Tal es también, conside-
rado en su conjunto, ¢l pensamiento de Santo Tomas sobre ¢l tema.
Pero este pensamiento, que hay que analizar y comprender a través
de sus rasgos csenciales ¢ incluso en algunos pormenores muy sig-
nificativos, no aparcce en ¢l Santo expuesto en una forma breve y
taxativa. No hay, en efecto, un solo texto de Santo Tomads en el que
expresamente s¢ haga la afirmacion de que los padres y los gober-
nantes son los factores naturales principales de la formacion o edu-
cacion de la personalidad humana. Mantener esta tesis de conjunto,
atribuyéndola a Santo Tomas, s6lo es posible como consecuencia
de una integracion de las tesis parciales que él mismo sosticne a lo
largo de toda su obra.

La dispersion de la doctrina tomista acerca de este punto no cs
un caso aislado. Fista doctrina, en su referencia a la educacion, es
toda eclla dispersa, y siempre se requiere una unificacién de sus ele-
mentos, aislados por el hecho de no haber estudiado Santo Tomés
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la educacién de una manera temética, sino tnicamente al hilo de
otros asuntos mas o menos afines. De ahi que haya también siempre
el riesgo de combinar de una mancra forzada o excesivamente artifi-
ciosa los materiales que Santo Tomas nos brinda para la sintesis de
su pensamiento cducativo. En ¢l punto que ahora se examina, y para
evitar en lo posible ese riesgo, se parte aqui del criterio de establecer
unas distinciones bdsicas, tomadas cn préstamo a la misma filosofia
tomista, y que nos van a permitir, como veremos, una cierta orde-
naciéon de los materiales con los que en este capitulo habia necesa-
riamente que contar.

De esas distinciones, la mas radical es la que existe entre la
Causa Primera y las causas segundas. Ll tratamiento filoséfico com-
pleto de ésta, como de cualquier otra cuestién, tiene naturalmente
que acabar por referirse a la Primera Causa, de la que fluye o pro-
cede la causalidad de todas las demas. El problema de la causa efi-
ciente de la educacién no puede hacer una figura aparte en csta re-
gla, que no admite excepciones. Pero ademas como oportunamente
podra comprobarse en el estudio de la causalidad del macstro
Santo Tomas s¢ ocupa de una manera concreta del Primer Agente
de la actividad educativa por razones no sélo sistematicas, sino
también polémicas y de confrontacién y aclaraciéon de sus propias
ideas.

Con todo, hay que tener en cuenta en este asunto algo a lo que
se¢ aludi6é en el examen de la finalidad de la educacion. La Causa
Primera - -tanto si s¢ la mira desde el punto de vista teleoldgico,
como si s¢ la toma cn el orden de la eficiencia  ¢s una causa cnte-
ramente universal, que rige a todos los seres y no Gnicamente a la
actividad educativa. Si lo que sc aborda es esta ltima en su mas
especifica y peculiar fisonomia tal es precisamente nuestro caso
hay que atenerse al estudio de su causa propia. Iin este sentido es
en ¢l que aqui se mantiene la tesis de que los padres y los gober-
nantes son los agentes naturales principales de Ia formacién de la
personalidad humana.

I.a expresién agentes naturales pucde entenderse de muy distin-
tas formas. I.a que nos importa para el caso es la que los toma en
el sentido de las causas segundas, a diferencia de la Causa Primera,
‘que mas que un agente simplemente natural, o fisico, es un factor
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al que con todo rigor hay que Hamar metafisico, porque trasciende
las causalidades especificamente determinadas, constituyendo la ra-
z6n de ser de todas ellas, es decir, la causa que hace que causen.
De su cficacia omnimoda y absoluta procede la que los padres y los
gobernantes tienen, no sélo en la educacion, sino en cualquiera otra
de sus actividades. Ahora bien: 1o que aqui exactamente nos impor-
ta es que en el orden de las causas segundas los padres y los gober-
nantes son agentes naturales de la formacion humana, precisamente
como titulares natos de la solicitud educativa. Padre y Gobernante
en grado maximo - o, mejor dicho, fuera de todo grado y medida vy,
por tanto, de un modo metafisicamente radical ¢ incondicionado
Dios es ¢l Supremo Agente de la educacion. Pero también lo es, en
ese mismo sentido, de la generacion, y de cualquier actividad y ser.
I'n cambio, de una mancra condicionada y, por lo mismo, esencial-
mente dependiente, el padre y el gobernante humanos son los titu-
lares o portadores natos de la solicitud educativa, a la vez que los
agentes especificos de su realizacion, como causas segundas que pre-
suponen una Primera Causa.

Y conviene también reparar en que los padres y los gobernantes
no s6lo se nos van a aparecer como los agentes naturales de la
actividad educativa, sino, ademas, como sus agentes naturales prin-
cipales. Vil término principal no ha de entenderse aqui en el solo
sentido de la importancia o rango sobresaliente que en la formacién
de la personalidad humana corresponde, en cfecto, a los padres y a
los gobernantes. Fstos son agentes naturales principales en el concreto
sentido de que constituyen el principio de la actividad ceducativa,
su origen natural fundamental, dentro del plano de la causalidad
crcada. Las ideas de principio y origen deben ser entendidas, dentro
de este plano, en su sentido mas radical y amplio. Hemos de ver,
por tanto, que no solo los padres y los gobernantes educan. De una
manera inmediata, los agentes concretos de la educacion pueden
serlo otros hombres a los que no pertenece, respecto del educando,
ni la condicién de progenitores suyos, ni la de directivos de la so-
ciedad en que viven. Pero el impulso inicial, la mociéon primordial
y originaria de la actividad educativa, sélo e¢s reconocida por Santo
Tomas a los padres y a los gobernantes, de acuerdo---como habra
de comprobarse-  con la naturaleza de la vida humana, o sea, con
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las condiciones y estructuras esenciales en que ¢l hombre viene a la
cxistencia y s¢ manticne en ella, desarrollandola en un dmbito social.

Por altimo, es igualmente importante advertir que los aspectos
ético y natural de la cuestién aparecen en Santo Tomads entrecruza-
dos. Agentes naturales principales de la formacion humana deben
serlo 1os mismos que lo son por virtud de la naturaleza de las cosas.
El padre y el gobernante deben educar, precisamente porque son
lo que son. Dicho de otra mancra: para desentenderse de sus obli-
gaciones formativas, padres y gobernantes tienen que proceder de un
modo antinatural: contrariando su naturalcza de padres y gober-
nantes.

El desarrollo completo de esta idea habra que hacerlo luego.
" Por ahora, basta con scfialar que lo que hace posible que un padre
0 un gobernante desatiendan su natural deber cducativo no es, evi-
dentemente, otra cosa que ¢l libre albedrio humano, ¢l cual, en cste
caso como cn todos, ticne la posibilidad de traicionar las exigencias
connaturales de su poscedor. Por muy natural que sea, todo deber
es algo que puede no ser cumplido, ya que supone la libertad de su
realizacién. Pero ¢l hecho de que quepa no cumplirlo no hace que
un deber deje de ser natural. El sujeto provisto de eso que se deno-
mina el libre albedrio humano ticne también una naturaleza espe-
cifica- la propia de todo hombre y otra individual quc cs la de
cada uno---, y, en consonancia con cllas, unas exigencias cspecifi-
cas ¢ individuales --que libremente puede cumplir u omitir, pero
que sélo cuando su poscedor sc aticne a ellas nos permiten decir que
éste se ha comportado de un modo enteramente natural: adecuado,
conforme, a la totalidad de su naturaleza, que no sc reduce al sim-
ple hecho del libre albedrio humano.

Iistas aclaraciones de la idea del deber natural, que en nucestro
caso han de referirse, de una mancra directa, a la obligacién educa-
tiva de los padres y de los gobernantes, exceden ¢l objeto de la
presente investigacién. Con todo, era conveniente hacerlas para en-
tender en su verdadero significado el pensamicnto de Santo Tomas
acerca de los agentes naturales principales de la formaciéon humana,
dado el hecho del entrecruzamicnto, que antes sc scfiald, de los as-
pectos ético y natural del tema. Y lo mismo que se ha dicho del
deber es preciso afirmarlo del derecho. El que los padres y los
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gobernantes ticnen, respectivamente, con los hijos y los sabditos, en
materia de formacién, no ¢s un simple derecho positivo, sino un
auténtico derecho natural. También hemos de verlo en su momento
con la amplitud que la cuestién requicre. Sin embargo, no esta de
sobra el llamar previamente la atencidén sobre cste punto, para cvitar
que el uso de la expresion agentes naturales pueda dar ocasién a un
modo puramente positivo de entender la cficiencia de los padres v
de los gobernantes en la tarea de la formacién humana. Tal modo
simplemente positivo de concebir la mencionada eficiencia seria cl
que por principio cstuviese cefiido a la afirmaciéon de que los padres
y los gobernantes vienen a ser, de hecho, los mas frecuentes o, st sc
quicre, los mas cficaces agentes formativos.

Sin negar cse hecho, la tesis que en ¢l presente capitulo se des-
arrolla ticne un alcance distinto. La afirmacion de que los padres
y los gobernantes son los agentes naturales principales de la forma-
cton humana quiere decir, ante todo, que es a cllos a quienes radi-
calmente incumben los deberes y los derechos naturales de la activi-
dad educativa. L.a omisién de estos deberes naturales y la violencia
opuesta al cjercicio de los derechos correspondicntes no son, por
tanto, simples hechos neutros desde un punto de vista moral, sino

claro esta que en la medida en que se hagan de una manera libre- -
cosas Cticamente reprobables, antinaturales o anormales en un sen-
tido distinto del puramente estadistico que cstas mismas palabras.
pueden poscer.

I.A EDUCACION DE 1.0S 1IJOS COMO TENDENCIA
Y COMO OBLIGACION DE LOS PADRES

De los clementos que intervienen en la definicién de la actividad
educativa dcfinicién que hay que tener en cuenta para el mejor
esclarccimiento del asunto que ahora nos ocupa -, el Gnico que nos
sirve s la nocion de prole. De un modo correlativo, csta idea nos
lleva inmediatamente a la del padre, en la misma medida en que cl
efacto nos traslada al agente o causa activa. El hombre en su condi-
cién de padre se comporta como causa cficiente de la prole, c¢s de-
cir, como causa eficiente del hombre en su objetiva condicion de
hijo. Y si la educacién es, como ya advertiamos en el andlisis de su
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definicién, una forma o especic de complemento de la actividad
procreadora, se hace ya presumible que ¢l agente de ésta deba serlo
también de la actividad educativa. En dicha definicién la formacion
de la prole se nos aparecia, expresamente, como algo que afecta
al hombre en tanto que hijo y, en consecuencia, como una realidad
especificamente dependiente de la potencia de los progenitores.

D¢ una manera explicita, Santo Tomas considera la educacion
como algo que el padre da al hijo, ¢ incluso emplea la palabra causa
para significar ¢l oficio del padre no sélo en la procreacién, sino
también en la educacion. A los textos citados en el capitulo prime-
ro de la primera parte de este libro!' pueden afiadirse otros en
confirmacion de lo dicho. Quedémonos con éste:

«primaria y principalmente la causa del débito se encuentra en Dios,
que es ¢l primer principio de todos nuestros bicnes. Sin embargo, de
un modo secundario sc halla en el padre, por ser éste el principio
proximo de nuestra generacion y educacion» *.

Iiste texto contiene una nocion del padre como causa eficiente
de la educacién, y justamente bajo ¢l mismo titulo, y no por otro
distinto, en que también lo es de la generaciéon o procreacion; por
tanto, como principio préximo, o, lo que cs igual, como la causa
propia y especifica, a diferencia del principio primero o causa uni-
versal de nuestros bienes, que no es sino Dios. I.a misma diferencia
entre ¢l padre como principio préoximo o especifico y 1Dios como
principio universal y remoto se halla en este pasaje:

«el padre carnal participa particularmente de la naturaleza de prin-
cipio, que se da en Dios de una manera universal» °.

Todo ello nos certifica de que en el pensamicnto de Santo To-
mas el padre es considerado como causa cficiente de la cducacion.

' Véanse, por ejemplo, In IV Sent., dist. 42, Q. 1, a. 2, ad 2; dist. 46, Q. 1,
a. 1, q. t; In Epist. ad Ephes., cap. VI, lect. 1; Sum Theol, I-1I, q. 100, a. 5;
-1, g. 10, a. 12; q. 102, a. 1.

2 In Deo [...] primo et principaliter invenitur causa debiti, eo quod ipse est
primurn  principium omnium bonorum nostrorum; secundario autermn in  patre,
quia est proximum nostrae generationis et disciplinae principium (Sum. Theol.,
-1, q. 106, a. 1).

3 Carnalis pater particulariter participat rationem principii, qui universaliter
invenitur in Deo (Sum. Theol., 1I-11, q. 102, a. 1).
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Pero lo que estos pasajes no nos muestran es la razén en que Santo
Tomas se apoya para pensar asi. Iil simple hecho de que la educa-
cion constituya realmente un complemento de la generaciéon hace
ya presumible como antes se observoé- ue sca una y la misma
la causa eficiente de ambas. Pero, por otra parte, la educacién es un
complemento heterogéneo de la generacion. Bl plano en cl que se
mueve es distinto del de ésta. Por consiguiente, sc podria pensar que
el agente de la actividad educativa hubicera, incluso por naturaleza,
de ser otro que ¢l de la operacion procreadora.

1.0 que los textos hasta aqui recogidos nos garantizan no impi-
de la posibilidad de que el agente de la educacidon sea distinto del
padre. Pero veamos una afirmacion de Santo Tomads, que ya fue
cxaminada en ¢l capitulo en que se hizo el analisis semantico del
término educacion, y sobre la cual conviene ahora volver por ser
especialmente significativa para ¢l tema que estamos discutiendo:

«cl que hace de padrino toma sobre si el oficio de pedagogo, y se
obliga por ello a cuidar del ahijado, si la necesidad lo requiere, como
en el tiempo y lugar en que los bautizados sc nutren entre infieles.
Pero donde se nutren entre catdlicos cristianos puede muy bien excu-
sarse de este cuidado, presumiendo que scan diligentemente instruidos
por sus padres» *.

Iis patente el sentido de este texto para ¢l problema de la causa
cficiente de la educacion. Lo natural es que la educaciéon la realicen
los padres (aun en ¢l caso, y tal es, en concreto, el que hace de mate-
ria del pasaje, de que se trate de la formacion en la vida sobrenatu-
ral); y la excepcidn, que eduque otra persona, cuando las circuns-
tancias lo requicran. Mas cso que, para decirlo brevemente, hemos
llamado aqui lo natural, en el sentido mas vulgar de la expresion,
ticne un supuesto 'y, al mismo tiempo, lleva también consigo una
exigencia. Bl supuesto no e¢s otro que el de la capacidad-—-en este
caso, del padre para la tarca educativa; y la exigencia, tratindose
de un ser libre, es ¢l deber moral de asumir ¢l oficio de educador,
que pertenece al padre en la misma medida en que es capaz de ello.

¢ Hle qui suscipit aliquem de sacro fonte assumit sibi officium paedagogi, et
ideo obligatur ad habendum curam de ipso, si necessitas immineret, sicut de eo
tempore et loco in quo baptizati inter infideles nutriuntur. Sed ubi nutriuntur
inter catholicos christianos, satis possunt ab hac cura excussari, praesumendo
quod a suis parentibus diligenter instruantur (Sum. Theol., Suppl. 111, q. 67, a. 8).
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Ni Ja capacidad ni el deber en cuestiéon pueden negarse al padre
si se le reconoce una fendencia o inclinacion rniatural al perfecciona-
micnto de la prole. Fsta tendencia a completar y coronar su obra c¢s
asignada al padre por Santo’ Tomdas en un pasajec que, por otras
razones, también hubo que citar anteriormente:

«el matrimonio esta principalmente establecido para el bien de la pro-
le, que consiste no s6lo en engendrarla, para lo cual no es necesario
¢l matrimonio, sino ademds en promoverla al estado perfecto, porque
todas las cosas tienden a levar sus cfectos a la perfeccion» ®.

In la Gltima frase de este texto se halla la razén mas general
por la que ¢l padre puede y debe ser considerado como agente de Ja
actividad educativa: porque todo ser tiende a llevar su efecto a la
perfeccion. 1l cfecto del padre es la prole, y ¢l perfeccionamiento
de ésta su misma cducaciéon. Fin consecuencia, ¢l padre no sélo en-
gendra al hijo, sino que tiende por naturaleza a perfeccionarlo o
educarlo, si es verdad que todos los agentes tienden naturalmente
a llevar sus cfectos a la perfeccidon. Fste mismo principio, segln cl
cual ¢l agente ticne una tendencia natural a lograr que su cefecto sea
perfecto, lo encontramos también cn otro pasaje que se reficre al
tema de la educacién considerada como fin del matrimonio. I.a Gni-
ca diferencia es que en esta ocasion ¢l principio no aparece formu-
lado en toda su gencralidad, sino que c¢s aplicado a nuestro asunto
dc una manera cstricta:

«la naturaleza no ticnde solamente al ser de la prole, sino a su scr
perfecto, para lo cual ¢l matrimonio es necesario» .

Lo mismo en éste que cn el texto anterior, el principio de la
tendencia natural a la perfeccion del efecto es simplemente afirmado
por Santo Tomas, sin acompafiamicnto de prueba o explicacion al-
guna. Sc comprende, no obstante, que asi ocurra. Seria contradicto-

8 Matrimonium principaliter institutum est ad bonum prolis, non tantum
generandae, quia hoc sine matrimonio fieri potest, sed etiam promovendac ad
perfectum statum: quia quaelibet res intendit effectum suum naturaliter perdu-
cere ad perfectum (In 1V Sent., dist. 39, Q. 1, ad 2).

Una reproduccién literal de esto mismo se encuentra en Sum. Theol,
Suppl. HI, q. 59, a. 2.

% Natura non tantum intendit esse in prole, sed esse perfectum, ad quod
exigitur matrimonium (In IV Sent., Q. 1, a. 1, ad 4).
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ria una tendencia o inclinaciébn natural que no estuviera natural-
mente ordenada a la terminacién o plenitud del objeto que repre-
seuta su término. Lo que puede, sin embargo, ocurrir ¢s una de
estas dos cosas: 1.%) que algan factor distinto de la naturaleza decl
sujeto de esa misma tendencia impida, por completo o parcialmen-
te, el ejercicio de &sta; 2.%) que ese mismo cjercicio haya de realizarse
de un modo sucesivo y bajo condiciones que le fuercen a un cierto
espaciamicnto en la adquisicion, por parte de su objeto, de las deter-
minaciones que a éste son precisas para actuar entcramente de acucr-
do con su scr.

IL.a intervencion de la libertad puede oponerse a la tendencia
natural del padre al perfeccionamiento de la prole. Pero precisa-
mente por ser hibre, ¢l padre es cl sujeto de una necesidad ética,
fundamentada en su propia naturaleza de padre. Podra cumplir o
no cumplir su deber; pero cstd moralmente obligado a llevarlo a la
practica, en cuanto las circunstancias lo permitan, y sin que en 1in-
gan caso le sca licito desentenderse de ¢l completamente. Haciendo
la enumeracion de los preceptos de la Iey natural 7, Santo Tomas
incluye expresamente entre cllos ¢l de la educacién de los hijos por
sus padres; y lo hace, por cierto, basandose e¢n el hecho de la ten-
dencia o inclinacion natural de que se trata. Fin general, los precep-
tos de la Iey natural sc siguen, en su existencia y en su orden, de las
correspondientes inclinaciones naturales:

«todo aquello a lo que el hombre tiene una inclinacién natural lo cap-
ta naturalmente la razon como algo que cs bueno y que, por (anto,
ha de ser puesto en obra; y lo que se le opone ¢s aprehendido como
malo y vitando. Asi, pues, el orden de los preceptos de la ley natural
es conforme al orden de las inclinaciones naturales» ®.

Y tras haberse referido al deber de conservar la existencia y de
impedir, por tanto, lo que a clla se opone  precepto que se sigue de
la inclinacién a mantenerse cn el ser, que la naturalecza humana com-
porta, como toda naturalcza o sustancia , afirma Santo Tomas:

" Cf. Sum. Theol,, I-11, q. 94, a. 2.

8 Omnia illa ad quae homv habet naturalem inclinationem, ratio naturaliter
apprechendit ut bona, et per consequens ut opera prosequenda, et contraria ut
mala et vitanda. Secundum igitur ordinem inclinationum naturalium est ordo
praeceptorum legis naturalis (Ibidem).
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«en segundo lugar, hay en el hombre una inclinacion a algunas cosas
mds determinadas segdn la naturaleza que comparte con los demds
animales; y segln esto se dice que pertenece a la ley natural aquello
que la naturaleza ensefid a todos los animales, como la unién carnal
del macho y de la hembra, y la educacién de los hijos, y otras se-
mejantesy °.

I.a inclinacién natural a la educacién de los hijos no atafie al
padre en tanto que sustancia, ni en su especifica condicién de racio-
nal, sino por el titulo genérico que le es com@n con todos los ani-
males. Como sustancia, tiende Gnicamente a mantenerse cn el ser.
Iista natural inclinacién a conservar la existencia no es privativa de
ningan tipo o especie particular de sustancia. Se trata de algo que
pertenece y corresponde a todas, 1o mismo a las que poseen la vida
sensitiva, que a las que carecen de ella. Lo que ya es propio de los
animales ¢s la tendencia o inclinacién natural a la educacion de la
prole, al perfeccionamicnto de los hijos (dando aqui a las palabras
educacion y perfeccionamiento el sentido de un complemento sufi-
ciente de la gencracidon o procreacion, que naturalmente no es el
mismo cn' ¢l caso del hombre que en el del animal irracional).

Il factor especifico del hombre, la racionalidad, no interviene
de un modo constitutivo en csta inclinacién. Lo que hace es trans-
ferirla y elevarla desde el fondo bioldgico del instinto hasta el plano
moral de los deberes u obligaciones y, por lo mismo, de los respec-
tivos derechos. s claro que ni el deber de educar a los hijos, ni
ninguna otra especie de obligaciéon, pueden corresponder al hombre
Gnicamente por ser un animal. Sin ¢l libre albedrio no hay deter-
minactones éticas. Pero una cosa cs el deber de educar, y otra, la
mclinacién correspondiente.

Il deber en cuestion es propio y especifico del hombre. Supone
la Iibertad, y no de cualquier modo, sino en la forma en que la ticne
¢l hombre: como propicdad de una voluntad que siguc a un cnten-
dimiento discursivo. Por ¢l contrario, la inclinacion natural a la edu-
cacion de los hijos es previa al libre albedrio ¢ independicente de él.
Aun cn ¢l mismo hombre estd ya inscrita en los senos bioldgicos

® Secundo inest homini inclinatio ad aliqua magis specialia secundum naturam
in qua communicat cum caeteris animalibus; et secundum hoc dicuntur ea esse

de lege naturali quae natura omnia animalia docuit, ut est commixtio maris et
feminae, et educatio liberorum, ct similia (Ibiderns).
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del instinto, y de ahi que pueda subsistir hasta en ¢l caso de que una
libre. determinacién se le sobreponga, impidicndo, de hecho, su
ejercicio. Cuando esto ocurre, el lenguaje comUn se vale de una
expresion muy grafica. Iabla, en cfecto, del padre desnaturalizado,
con lo que da a entender que se trata de un hombre que no se com-
porta con sus hijos como la naturaleza pide que lo haga, sino que,
al oponerse con su libertad a clla, se rebaja, por propia decision,
a un nivel inferior al de los animales carentes de entendimiento.
Fste comportamiento, peor, como se sucle decir, que el de los ani-
males, es posible porque la libertad humana no esta univocamente
cefiida a las inclinaciones o tendencias de nuestra naturaleza. Pode-
mos traicionarlas, y también, libremente, las podemos scguir. ‘Tal
es la causa de que para ¢l hombre el cumplimiento de la ley natural

que no hay que confundir con el sentido de ¢stos mismos términos
cn las ciencias meramente positivas - constituya un deber y no un
puro hecho dado, o un efecto objetivamente previsible, al menos
dentro de una estadistica normalidad.

L. DERECHO DE LOS PADRES A LA
EDUCACION DE LOS HIJOS

Desde el punto de vista del simple historiador, lo que ante todo
habria que decir de la doctrina de Santo Tomas sobre este punto
es que no lo ha abordado de una manera expresa y propiamente di-
cha, en ninguna ocasién. Il derecho paterno a la educacion de la
prole, no ya como distinto, sino como previo también al que cl
Fistado tiene en materia de formacién y de ensefianza, no se pone
realmente en tela de juicio, ni en la época, ni tampoco en ¢l modo
o cstilo de pensamicento, a que Santo Tomas pertenece. Pstricta-
mente hablando, el problema se viene a plantear, con toda su agu-
deza y en la forma en que hoy lo conocemos, a partir del momento
en que la mentalidad socialista atribuye al poder estatal una funcién
que.invade los recintos tradicionalmente reservados a la vida de la
familia e incluso al personal ¢ intimo de cada hombre.

Naturalmente, ello no quicre decir que antes de la época mo-
derna no haya habido doctrinas mas o menos audaces en la inter-
pretacién de la funcién del Fstado y, concretamente, en la del al-
cance del mismo en materia de educacién. Iil caso de Platén pucde,
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aunque con ciertas reservas — es sabido que el comunismo de Platon
se restringe a la clase de los guardianes de la ciudad: , valer como
¢l mas tipico. Pero ni la misma Republica platonica llegd nunca a
gozar de la vigencia o aceptacién social indispensables para que hu-
bicran de tomarse en serio las ideas que en ella se contiencn sobre
la intervencién del Pstado en la educaciéon. Aunque Santo Tomas
conocid cstas ideas a través de su version aristotélica '°, no se puede
afirmar quec le hayan servido para plantearse y cstudiar a fondo
¢l problema del derecho antecedente de los padres en la educacion
de la prole. Mas aan: estrechamente ajustado al comentario de la
critica aristotélica a Platén, Santo Tomas no llega a discutir, desde
el punto de vista del derecho natural, la teorfa socrdtica de la comu-
nidad de los hijos. Se limita, lo mismo que Aristoteles, al enjuicia-
miento puramente técnico del alcance de esta comunidad a los efec-
tos de la unidad civil, y fundamentandose en el hecho de que los
hombres quieren y procuran méas lo propio que lo coman, llega a la
conclusién de que la ley socratica del régimen comunitario de hijos
y mujeres es, para la ciudad, més nociva que atil **.

In el escrupuloso comentario de Santo Tom4s a la critica aris-
totélica a Platén aparecen, junto al ya consignado, otros argumentos
que serfa prolijo cnumerar. Ninguno de ellos aborda la cuestién del
derecho del padrc a la educacién de los hijos. El investigador que
al ocuparse de los origenes historicos de este problema acude, 16-
gicamente, al comentario de Santo Tomés a los escritos politicos
de Aristételes, no puede por menos de sorprenderse ante la comple-
ta ausencia dc un plantcamicnto estrictamente iusnaturalista. Esta
ausencia, no obstante, s¢ explica formalmente por el hecho que ya
se ha sefialado  del atenimiento riguroso al texto aristotélico y por-

o Cf. Polit., 1, lect. 1-3.

Y propria magis homines amant et procurant quam communia. Unde patet
quod lex Socratis magis affert civitati detrimentum quam utilitatem (Polit., 1I,
lect. 2).

I[.a misma idea, mas ampliamente expuesta, se encuentra en estas otras pa-
labras: Duo sunt quae maxime faciunt homines sollicite curare de dliis et maxime
diligere eos: quorum unum est quod sit proprium et singulare ecorum. Unde
homines magis curant de rebus propriis, quam de communibus [...] Aliud est
specialis amor, quem quis habet ad aliquem: qui quidermr amor magis fit ad eumn
quem dliquis diligit quam ad cum quem simul cum multis aliis diligit [...] Sic
igitur patet quod si sit talis ordinatio civitatis qualem Socrates lege ordinavit,
diminueretur amicitia civium ad invicem; quod est contra intentionem legislato-
rum (Polit., 11, lect., 3).
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que, a su vez, lo que el propio Aristételes estudia cn ¢l presente caso
s cl tema, tan grato a Platon, de la unidad de la sociedad civil, y
no ¢l de la formacion o educacién de los hijos, ni, por tanto, tam-
poco el de las atribuciones de los padres. Hay que reconocer, de
todas formas, que para ocuparse del problema que ahora cxamina-
mos Ja ocasion no era mala. Pero como aqui no sc trata de clucu-
brar sobre posibilidades, sino de basarse cn realidades efectivas, 1o
anico oportuno es nsistir en la conveniencia de no cometer el
anacronismo de pensar que Aristdteles y Santo Tomas podian tener,
para un socialismo cuyos resultados practicos no conocieron, la
misma sensibilidad que un hombre de hoy para una doctrina y unos
hechos que cuentan decisivamente en su existencia.

Sin embargo, la Gnica conclusion que de lo dicho hay legitima-
mente que extraer ¢s la que ya se ha expuesto: ni en esta ni en
ninguna otra ocasion ha sido expresa y tematicamente estudiado por
Santo Tomads el problema del derecho de los padres a educar a sus
hijos. Pretender otra cosa seria imaginar lo que no hay, tanto si s¢
le da a lo que hemos advertido un valor inferior al que le corres-
ponde, como si sc cxagera su importancia. Porque es verdad tam-
bién que Santo Tomas sc refiere a la cuestiéon, en un modo indi-
recto, ciertamente, pero todo lo claro que hace falta para que sobre
¢l pueda fijarse la tesis de que los padres tienen el derecho natural
a cducar a sus hijos. Veamos, en cfecto, como y por qué es posible
basar esta afirmacion en ¢l pensamiento del autor de la Surmma
T heologica:

«ces de derecho natural que ¢l hijo, antes del uso de la razon, esté bajo
cl cuidado del padre. Por consiguicnte, irfa contra la justicia natural
que el hijo, antes de haber alcanzado ¢l uso de la razén, fuese sustrai-
do al cuidado de los padres, o que se dispusiera de él contra la vo-
luntad de los mismos» 2.

La significacién y la importancia de este texto para nuestro pro-
blema, ya de suyo visibles por la inclusién de términos tan claros
como los de derecho y justicia natural, son realzadas por la notable

2 De iure naturali est quod filius, antequam. habeat usum ratdonis sit sub
cura pairis. Unde contra iustitiam naturalem esset, si filius, antequam habeat
usum rationis, a cura parentum subtrahatur, vel de co aliquid ordinetur invitis
parentibus (Sum. Theol., 11-11, q. 10, a. 12).
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circunstancia de que la enciclica Divini Illius Magistri lo ha tenido
en cuenta en su declaracion de la inviolable facultad paterna de edu-
car a la prole *. No obstante, ello no quiere decir que, por si solo,
¢l mencionado pasaje sca bastante para juzgar la tesis en cuestion.
I.a misma enciclica, aunque se sirve de él, no lo utiliza como argu-
mento integro y suficiente, sino que lo completa de esta forma: «y
como la obligacién del cuidado paterno continta hasta que la prole
se halla en situacion de proveerse a si misma, perdura el inviolable
derecho de los padres» 4. Y afiade, como confirmacion, estas pala-
bras del propio Doctor Angélico, tomadas de otro lugar: «porque
la naturaleza no pretende solamente la generacion de la prole, $INO
también su conduccién y promocion hasta cl estado perfecto del
hombre en cuanto hombre, que ¢s ¢l estado de virtud».

La afirmacion segan la cual ¢l hijo, antes de que tenga uso de
razén, se encuentra por derccho natural bajo el cuidado del padre,
es mas limitada que la tesis que estamos cxaminando. Lo Gnico que
de dicha afirmacién cabe extracr es que los padres tienen el derecho
natural de cuidar de los hijos hasta que éstos alcanzan ¢l uso de la
razén. Pero ;no es precisamente en el momento ¢n que los hijos
llegan a ese uso cuando ha de comenzarse la educacién, en ¢l mas
noble sentido de este término? Tal fue, efectivamente, el resultado
a que se llegé en el estudio del comienzo de la actividad educativa '*.
Y si ello es asi, ;como pucde explicarse que cuando Santo Tomis
habla del derecho natural de los padres a educar a sus hijos, lo haga
de forma que este derecho sélo queda afirmado para una breve
ctapa de la vida, y justamente aquella en que ¢l educando es menos
susceptible de auténtica formacion? Iista pregunta siguc también
plantcandose tras haber consultado otros textos, como, por cjemplo,
los siguientes:

a) «nadie debe romper ¢l orden del derecho natural por el que el
hijo se halla bajo el cuidado del padre» '%;

3 f. Divini Hlius Magistri, n. 17.

' Ibident.

15 Véase el altimo epigrafe del capitulo Esencia y duracién de la actividad
cducativa.

' Nec aliquis debet rumpere ordinem iuris naturalis, quo filius est sub cura
patris (Sum. Theol,, 1111, q. 10, a. 12, ad 2).
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b) «antes de tener uso de razon, ¢l nifio, segin el orden natural, es
encaminado a Dios por la razoén de los padres, a cuyo cuidado
estd por naturaleza sometido» 7.

Il texto b) no conticne ninguna variante que pucda engendrar
dudas sobre lo ya afirmado. Ein cambio, ¢l texto a), considerado de
una manera aislada, sin relacion alguna a su contexto, se¢ podria
interpretar como una verdadera afirmacion del paterno derecho na-
tural a educar a la prole. Dos hechos bicn enlazados, uno POSIIVO
y otro negativo, favorecen esta interpretacion. I'n primer lugar, la
referencia al hijo, en vez de al nifio. Si el derecho natural que ¢l pa-
dre tiene a cuidar de la prole va referido, como ocurre aqui, al hijo,
hay que pensar que se habla de un derecho que se establece so6lo
afirmativamente, o sca, sin limitacioén o restriccion a esa determinada
ctapa de la vida que es la infancia. En segundo lugar, y corroboran-
do esto mismo, el texto a) no habla para nada del uso de razén
como limite o tope de una determinada ctapa de la prole. Ahora
bien: el contexto de este mismo pasaje no cs otro que el cuerpo de
un articulo de la Swumma Theologica en el que el problema cxami-
nado atafic expresamente a la edad infantil (ufrum pueri iudeorum
et aliorum infidelium sint invitis parentibus baptizandis).

Con estos solos datos, dos hipétesis son inmediatamente posi-
bles: 1.%) que al afirmar el derecho natural de los padres a cuidar de
los hijos, este derecho haya de entenderse como cfectivamente res-
tringido al ticmpo en que la prole no dispone del uso dec la razén;
2.%) que no se trata de ninguna restriccion, sino tan sélo del hecho
de que, por ocuparse de un problema que no cs el del derecho de
los padres a educar a sus hijos, sino otro més limitado a la edad
infantil, Santo Tomas lo plantea y lo resuclve dentro de ese mismo
marco cronolégico; sin que ello signifique que lo que en este con-
creto sentido afirma no se pueda aplicar, aunque sea con alguna
diferencia, a otras etapas de la vida de la prole. Para poder optar
por csta segunda hip6tesis harfan falta dos cosas: la existencia de
otros pasajes de Santo Tomas que asi lo requiricsen, y una suficiente
aclaracién de la diferencia entre el derecho natural del padre a cui-
dar de sus hijos en la edad infantil, por una parte, y, por la otra,

' puer, antequam habeat usum rationis, naturali ordine ordinatur in Deum
per rationem parenfum, quarum curac naturaliter subiacet (Sum. Theol., 1I-1I,
q. 10, a. 12, ad 4).
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¢se mismo derecho natural referido a la prole después que ésta ha
alcanzado ¢l uso de la razon.

No sc concibe un deber para cuyo cjercicio no exista el corres-
pondiente derecho. Iin consccuencia, si el padre ticne el deber, y
deber natural, de educar a sus hijos, ha de tener también el derecho
natural correspondiente. Afirmar lo primero lleva necesariamente
a admitir lo secgundo. Seria, pues, una perfecta inconsccuencia pen-
sar que Santo Tomas no haya aceptado el natural derecho de los
padres a educar a los hijos, cuando nos consta su indudable acepta-
cion del respectivo deber natural paterno. Yl nexo l6gico es aqui tan
cvidente, tan inmediatamente perceptible, que no hay lugar a dudas.
Por lo demas, los textos en que se justifica ese deber fueron ya con-
signados, y en lo preciso comentados también, en paginas anterio-
res '%. Unicamente, y a los efectos de hacer mas explicita la prucba
de la tesis que aqui se mantiene, pucde ser oportuna la reproduc-
¢cion de otro pasaje que hubo que examinar en el estudio de los
limites cronoldgicos de la educacién. Quedémonos solamente con
lo més esencial:

«cl matrimonio, por intencion de la naturaleza, se ordena a la educa-
cidon de la prole, no s6lo por largo tiempo, sino por toda la vida de la
prole» *°,

Y vengamos, por altimo, a la resolucion final de la cuestion.
Toda infentio naturae, o sea, toda tendencia o inclinacién natural,
determina cn el hombre como ya veiamos al aclarar la relacion
existente entre tendencias y preceptos naturales - un deber, igual-
mente natural, que es el correlativo del precepto que ticne esa mis-
ma indole. Pues bien: si el matrimonio, por virtud de una intentio
naturae cstd ordenado a la educacién de la prole durante toda la
vida dc la misma, es preciso inferir que los padres estan en el dere-
cho natural de educar a sus hijos, no sélo durante un cierto tiempo
de la vida de éstos, sino a lo largo de toda su existencia. Si en los
textos que antes se discuticron no lo dice asi Santo Toma4s, cllo se

'* Véase, en este mismo capitulo, el epigrafc sobre La educacién de los hijos
como tendencia y obligacién de los padres.

'* Matrimonium ex intentione naturae ordinatur ad educationem prolis non
solum per aliquod tempus, sed per totam vitam prolis (In IV Sent., dist. 33,
Q. 2,a. 1)
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debe, pura y simplemente, al hecho de que lo discutido en tales textos

¢s otro asunto, mas o menos ligado con el que se cxamina.

Solo queda afiadir que hay, desde luego, una cierta diferencia
entre ¢l derecho natural del padre a cuidar de $us hijos antes de que
¢stos tengan uso de razon, y cl derecho, igualmente natural, a cdu-
carles también desde que llegan a tener tal uso. La difcrencia estriba
en que durante toda la primera ctapa el derecho del padre sobre cl
hijo no e¢s solamente ¢l que le corresponde por su natural obligacion
de cuidar de la prole, sino que, hallandose el hijo todavia en una
situacion cquivalente a la del animal irracional, el padre ticne tam-
bién sobre él- segin la ley de la naturaleza, aunque sin duda, con
la obligacion de respetarla y no salirse de ella- -una especie de dere-
cho de dominio.

Fiste dominio paterno de la prole va perdiendo su mismo funda-
mento con relacion a ella, aunque no respecto de un tercero
conforme ¢l hijo va perfeccionindose ¢n el uso de la razon, que s,
a la vez, un uso de la libertad. No por esto sc altera la obligacién
del padre de formar a sus hijos; por ¢l contrario, en csta ctapa ¢s
cuando mas y mejor pucde educarle; ni cesa tampoco cn clla por
completo el dominio paterno, que dura hasta la llamada edad per-
fecta, en la que ya esta el hijo en plenas condiciones de disponer
libremente de si propio. Y todavia después de esc momento ticnen
los padres el derecho natural, basado en el deber correspondiente,
de educar en cierto modo a los hijos, en la medida en que ello sea
posible y neccesario, puesto que ¢l matrimonio cst4d por naturaleza
ordenado a una cducacién que se dilata a la vida entera de la prole.
Ni que decir tiene, claro es, que la educacién cobra aqui un sentido
diferente al que posee con anterioridad a la edad perfecta de los
hijos. Perdido ya ¢l derecho de dominio, los consejos sustituyen a
las 6rdenes, pero nunca la incuria al interés, en un padre que actia
conforme a la ley natural 2°.

20 {a intencién primera de esta ley sc refiere al cuidado paterno de los hijos
hasta que llegan a la edad perfecta; pero también a partir de cse momento, cl
deber de cuidar de los hijos, aunque ya es s6lo de intencién segunda, siguc
siendo de ley natural (Cf. el texto -ya considerado en el problema de los limites
cronolégicos de la educacién— correspondiente a In IV Sent., dist. 33, Q. 2, a. 2,
solut. 1, ad 1).



108 ANTONIO MILLAN PUELLES

Il. GOBERNANTE Y 1.A FORMACION INTELECTUAL
DEI. CIUDADANO

Fixaminados los problemas del deber y del derecho paternos a la
educacion de la prole, queda por estudiar la funcién especifica del
gobernante en la formacién del ciudadano. De un modo natural, el
hombre realmente pertencce no $6lo a la familia en la quc nace, s$ino
también a una mas amplia y suficiente agrupacién, que es la comu-
nidad o sociedad civil. .o que ¢l padre representa en la primera lo
es, a su modo, el gobernante en la segunda. Sobre la base de esta
esencial analogia ?* se plantea el problema de la intervencion del
gobernante en la formacién intelectual y moral del ciudadano.

Naturalmente, este problema no tiene por qué ponerse como el
de una friceién entre los derechos y los deberes  del padre y los
del gobernante. I.a semejanza entre los oficios respectivos se limita
a la simple analogia entre dos menesteres pertinentes a distintas es-
feras. Y aunque es justo decir que el gobernante complementa a su
modo la tarca del padre sobre el hijo, tal complementacion no ticne
por qué invadir la actividad ni la competencia paternas, puesto que
pertencee enteramente a un ambito distinto. Mientras que el padre
y ¢l gobernante s¢ mantengan en sus especificas esferas, no hay lugar
a choques. El objeto adecuado de la solicitud paterna es ¢l bien
privado de la prole (éticamente hablando, un bien privado que des-
de luego no’se ha de oponer al bien comin, pero que tampoco es
idéntico a ¢€l). En cambio. el dominio adecuado de Ia solicitud del

*' Fn varias ocasiones Santo Toméas sciiala la semejanza entre ¢l padre y ol
gobernante; asf, por ejemplo: communicatio quae est inter patrem et filios habet
similitudinem regni; quia pater habet curam Jiliorum, sicut rex subditorum. FEt
inde est quod Hvmerus lovem, propter regiam  potestatem, appelavit patrem.
Principatus enim patris in domo est quasi quoddam regnum (Ethicor., 1ib. VI,
lect. 10, n. 1.682); amicitia paterna est [...1 similis regali (Ethicor., lib. VIII,
lect. 10, n. 1.690); naruraliter enim pater principatur filio sicut et rex subditis
(Ethicor., lib. VII, lect. 10, n. 1.692); persona quae quantum ad ad aliquid
providentiam circa nos gerit, particulariter participat proprietatern patris [...] Ft
inde est quod omnes tales personac patres appellantur, propter similitudinem
curae (Sum. Theol, II-1I, q. 102, a. 1); princeps comparatur ad patrem, sicut
universalis virtus ad particularem, quantum ad extertorem gubernationem, non
autem quantum ad hoc quod pater est principium generationis; sic enim compa-
ratur ad ipsum virtus divina, quae est omnium productiva in esse (Sum. Theol.,
II-11, q. 102, a. 3, ad 1).
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gobernante es precisamente el bien comun. Si algin deber y algan
derecho ticne el gobernante a intervenir en la formacién del ciuda-
dano, ha de ser porque el bien comin lo exija, ya que este bien es
la razén de ser del gobernante y la de su especifica solicitud.

Hecha Ia precedente salvedad sobre las respectivas competen-
cias del padre y del gobernante, vayamos a la mancra en que éste
contribuye a la formacién intelectual del ciudadano. Entra aqui en
jucgo, dentro del pensamiento de Santo 'T'omaés, toda una forma de
entender la politica, esencialmente basada en la natural ordenaciéon
de Ja vida activa a la contemplativa. La politica c¢s, evidentemente,
una parte de la vida activa. in consecuencia, y a pesar de que su
rango cs ¢l mas alto dentro de las ocupaciones de la vida practica,
no ¢s un fin en si misma, sino un medio:

«por la vida politica tendemos a otra distinta de clla: la felicidad
especulativa, a la que se ve que se dirige toda la vida politica, ya que
por la paz, que con ésta se establece, se da a los hombres la facultad
de contemplar la verdad» *2.

Scria, ciertamente, improcedente considerar estas palabras de
Santo Tomas como la afirmacién de que la vida politica tiene su
fin propio ¢ inmediato en la contemplacién de la verdad. Tan im-
procedente, desde luego, como el pasar por alto que ése es su fin
remoto ¢ indirecto. Fl sentido del pasaje esta bicn claro. Ilay una
manifiesta transicion, un nexo perceptiblemente graduado, que, co-
menzando por la actividad politica, acaba en la contemplacién de la
verdad. 1.a paz es cl eslabén intermediario: algo que se consigue
merced al ordenamicento de la vida politica y que, a su vez, hace
posible a los hombres el entregarse al ocio especulativo.

Pero veamos mas detenidamente la cuestion. Ante todo, la vida
politica no se reduce a la actividad del gobernante. Vida politica es,
cn general, la especifica y propia de todos los ciudadanos como ta-
les. Pero su ordenacion pertencce, en cambio, al gobernante, que es
quien tiene a su cargo el cuidado de la comunidad. El fin de esta
ordenacion, la paz, no lo consigue el gobernante Gnicamente, sino

“* Per vitam politicam quaerimus quasi alteram existentem ab ipsa. Haec
est enim felicitas speculativa, ad quam tota vita politica videtur ordinata; dum

per pacent, quae per ordinationem vitae politicae statuitur, datur hominibus
facultas comtemplandi veritatem (Ethicor., lib. X, lect. 11, n. 2.101).
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que es el efecto de la cooperacidon de todos los crudadanos, encabe-
zados y dirigidos por aquél. Il gobernante es, pues, entre los ciuda-
danos, ¢l que para ordenar la convivencia, tiene ¢l poder de dar las
drdenes precisas. Y la paz, que requiere la conveniente y justa satis-
faccion de las necesidades de los sabditos, se atribuye como efccto
al gobernante, no de un modo exclusivo, sino de una manera prin-
cipal, analoga a la forma cn que la casa sc atribuyc al arquitecto
como ¢l agente ordenador y directivo de la edificacion.

IHasta aqui, la rclacidon de medio a fin s¢ corresponde con una
conexion de causa a efecto. Fl gobernante, cuyo objetivo propio ¢
inmediato lo constituye la paz de la convivencia, es respecto de ésta
la causa principal y directiva. No puede, en cambio, atribuirsele
otro tanto respecto de la contemplacion de la verdad. La actividad
que ¢l gobernante cjerce ¢s s6lo una condicion, de innegable impor-
tancia, para que la contemplacion de la verdad sea posible. Y si se
ticne en cuenta que el ocio especulativo es la manera en que la for-
macién intelectual se verifica **, habra que decir también que ¢l go-
bernante no se nos presenta todavia como una cfectiva y verdadera
causa de la misma, sino tan sélo como una condicidn muy nccesaria.

Son cosas, por consiguicnte, bicn distintas las que el macstro y
¢l gobernante hacen en beneficio de la formacion intelectual. Y no
¢s que sca bastante para ésta lo que hace el maestro; por ¢l contra-
rio, cl discipulo tiene también en ella una funcién activa, sin la cual
no se da el aprendizaje; pero mientras que cl macestro, al enseiiar,
acta como con-causa en dicha formacidn, ¢l gobernante, en cambio,
no realiza ninguna funcién activa, ya que en si misma la paz no cs,
a diferencia de la enscfianza, una operacion, sino un estado, y como
tal no es productiva de efectos, aunque contribuya a hacer posible
(ue entren cn ejercicio las respectivas causas.

_—

23 Y.a formacién intelectual es ante todo una formacion del entendimicnto,
que en s{ mismo es teorético o especulativo, pues su acto consiste, pura y sim-
plemente, en entender o, lo que ¢s lo mismo, en aprchender la verdad. Si el
entendimiento se hace practico, ¢s como por una cicrta extensiéon (intellectus
speculativus per extensionem fit practicus, Anima, 11, t. 47; intellectus specula-
tivus est qui quod apprchendit non ordinat ad opus, sed ad solam veritatis
considerationem; practicus vero dicitur qui hoc quod apprehendit ordinat ad
opus, Sum. Theol., 1, q. 79, a. 11). Es, por tanto, en la aprchensiéon o contem-
placion de la verdad donde se verifica la perfeccién propia del entendimiento,
0 sea, su formacién cn el méas riguroso sentido.
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Y hay también, en este mismo punto, una decisiva diferencia
entre los gobernantes y los padres. Estos no solamente tienen el de-
ber de establecer dentro de la familia un ambicnte propicio para la
formacion intelectual de la prole, sino que estan ademads en el dere-
cho de darles directamente esta formacion, en tanto que cllos mis-
mos la poscan. L.os padres pucden ser maestros de sus hijos. Tal
facultad les viene, por naturaleza, de su deber de educarles  habida
cucnta de que en la educacién ¢s una parte integrante la convenicente
formacién intelectual y sus limitaciones son las determinadas por
las de los mismos conocimientos que cllos tengan y aquellas que
resulten de la atencidn a otras cargas, igualmente precisas, de la vida
familiar, con las que imponga también el cumplimicnto de sus pro-
pios deberes personales. Tales limitaciones son, numéricamente ha-
blando, muy considerables, y en la practica puede llegar hasta -
pedir el ejercicio de aquella facultad. En tal caso, los padres estan
en la obligacion de procurar que alguicn les complemente o susti-
tuya cn la formacién intelectual de sus hijos. Muy distinto es cl
caso del gobernante. I.a razén de que éste no cjerza por si propio
una cnseiianza intelectualmente formativa no es que se vea imposi-
bilitado de clla, sino que esta funcién no le incumbe en cuanto go-
bernante.

Pero si la ensefianza de los saberes teoréticos no ¢s un derecho
nt una obligacién que ¢l gobernante tenga como tal, lo que si que e
afecta, precisamente como gobernante, es el derecho y la obligacion
de ordenar que estos saberes sc ensefien en tanto en cuanto lo exija cl
bien comun. Siguicndo el pensamiento aristotélico, Santo Tomas
considera la ciencia politica o civil como el mas principal y arqui-
tectonico de los saberes practicos 24, Y al tratar, en concreto, del
valor mdximarmente arquitectonico, s decir, supremamente directivo,
de la ciencia politica, dice que ésta, aunque no puede dictaminar cl
contenido de los saberes teoréticos, preceptaa su uso; y lo demuestra
y cjemplifica de la siguiente forma:

«la ciencia politica preceptia al saber especulativo tUnicamente en lo

tocante al uso, no en lo que concicrne a la determinacion de su obra.

34 Civilis scientia videtur esse [...] principalissima, et maxime architectonica
(Ethicor., 1ib. 1, lect. 2, n. 25); sciendum est autem quod politica dicit esse
principalissimam, non simpliciter, sed in genere activarum scientiarum (Ethicor.,
lib. I, lect. 2, n. 31).
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Pues la politica ordena [por cjemplo} que algunos ensefien o apren-
dan geometria. En cfecto, estos actos, por ser voluntarios, pertenecen
a la materia de la moral y son ordenables al fin de clla. .o que el
politico no preceptta a la geometria es lo que ésta haya de concluir
respecto del tridngulo, porque esto no estd sujeto a la voluntad del
hombre ni e¢s ordenable a la vida humana. Y de ahi que [Aristoteles]
afirme que la politica determina qué disciplinas, tanto practicas como
especulativas, deben existir en Jas ciudades, y quién deba aprenderlas,
y durante cuinto ticmpo» 23,

L.o que se dice aqui es que la politica tiene una facultad de or-
denacion, un poder directivo, sobre el uso de los saberes teoréticos.
Yista rectorfa de la politica es una virtualidad que se refiere simple-
mente al hecho de ensefiarlos y, respectivamente, de aprenderlos.
Pero cllo basta para que ¢l gobernante pueda dar las 6rdenes opor-
tunas, en nombre del bien comin y en la medida en que éste las
exija; siendo tal exigencia la razén de que, a su vez, la posibilidad
de dar esas mismas drdenes vaya acompaiiada del deber de darlas 2°.

Lis evidente que, al imponer la ensefianza de los saberes teordti-
cos, ¢l gobernante hace algo mas inmediato por la formacién inte-
lectual que al establecer las condiciones en que la paz de la convi-
vencia, y con ella, la posibilidad del ocio especulativo, sc consigue.
Mandando que se ensefie, el gobernante actiia como una causa de la
ensefianza misma y, por tanto, de la consiguiente formacién, que ¢s
intelectual en el sentido mas propio, ya que tal ensefianza se refiere,
en ¢l presente caso, a los saberes de indole teorética. Con todo, ¢l
yobernante contintia siendo aqui un agente indirecto. No es quien
ensefa, sino quien ordena que se ensefie. Su diferencia con el macs-
tro cs manificsta. Fl acto de la ensefianza 1o es también de obedien-

23 Scientiae speculativae praecipit civili solum quantum ad usum, non autem
quantum ad determinationem sui operis. Ordinat enim politica, quod aliqui
doceant vel addiscant geometriam. Huiusmodi autem actus inquantum sunt wvo-
luniarii pertinent ad materiam moralis, et sunt ordinabiles ad finem humanace
vitue. Non autem praecipit politicus geometriae, quae de triangulo concludat:
hoc enim non subiacet humanae voluntati, nec est ordinabile humanae vitae,
sed dependet ex ipsa rerum ratione. Et ideo dicit quod politica praeordinat
quas disciplinarum debitum est esse In civitatibus, scilicet tam practicarum
quam speculativarum, et quisquam debent addiscere, et usque ad quod tempus
(Ethicor, lib. I, lect. 2, n. 27).

** Sobre la forma en que ¢l bien comn requiere la comunicacién de los
saberes tcoréticos, cf. A. MILLAN PurLies, La funcién social de los saberes [i-
berales (Rialp, Madrid, 1961, especialmente pp. 127-133).
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cia en el maestro que cumple su funcién por orden del gobernante.
Por ¢l contrario, lo que ¢l gobernante hace no es obedecer, sino
mandar, ni tampoco ensefiar, sino hacer que se cnsefie.

Y es también manifiesto que aunque ¢l padre no ensefiec por si
mismo los saberes teoréticos, su proximidad a esta cnscflanza es
mayor de la que corresponde al gobernante. Ensefiar no es de suyo
un acto de gobierno, sino mas bien un acto de paternidad. De ahi
que pueda decirse que ¢l macestro suple o completa al padre, repre-
sentandole en el acto de ensefiar, mientras que nada de ello puede
atribuirscle respecto del gobernante. 1.a relacidon en que con éste
esta el maestro no es de suplencia, sino de obediencia, y no lleva
consigo formalmente una adecuada representacion del manao, $ino
tan s6lo una cjecucion de lo mandado, como s¢ comprucba por ¢l
hecho de que las 6rdenes que a su vez el maestro puede dar son muy
distintas de las que recibe. Lo que los gobernantes mandan a los
maestros como tales maestros es que enseiien, y o que los maestros
mandan a los discipulos como tales discipulos es que aprendan.
Todo ello, sin duda, tiende a un mismo fin, pero no autoriza a
equiparar los medios.

Fs inGtil buscar en Santo Tomas una formulacion explicita y
literal de lo que hoy se llama la «funcién subsidiaria del Iistadow»,
ni en general, ni con relacion a la ensefianza de los saberes especu-
lativos. Mucho mas cerca de cllo hemos de vernos al examinar la
intervencion del gobernante en la formacién moral del ciudadano.
Sin embargo, por lo que toca al tema de Ja formacion intelectual,
los fundamentos del cardcter subsidiario del Bstado en materia do-
cente estan en Santo Tomads: en primer lugar. el derecho natural
de los padres-a educar a sus hijos, derecho que se desprende, como
oportunamente pudo verse, del respectivo deber, y que también
concierne a la formacién intelectual, en tanto que ésta ¢s una parte
integrante de la educacion; y en segundo lugar, el cardcter de awxi-
lio que para ¢l hombre ticne toda sociedad, imperfecta o perfecta,
de gue forme parte *’, lo cual no se cumpliria si ¢l gobernante, en

27 Sciendum est quod quia homo naturaliter est animal sociale, utpote qui
indiger ad suam vitam multis, quae sibi ipse solus praeparare non potest; conse-

8
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vez de ayudar al ciudadano, obstaculizara cl ejercicio de los derechos
naturales de éste.

Iil. GOBERNANTE Y LA FORMACION MORAL
DEL SUBDITO

La formacién o educaciéon moral que los padres deben a sus
hijos no solamente no es incompatible con el bien coman, sino que
ademas redunda en su favor. Todo lo que los padres logren de sus
hijos forméndoles moralmente lo gana la sociedad. Y hasta hay
que decir que el deber de dar tal formacién no lo tienen los padres
Gnica y exclusivamente como padres, sino también como miembros
de la sociedad: como de algn modo responsables de la conducta
de esos ciudadanos que sus mismos hijos van a ser. De lo cual s¢
desprende que la sociedad -y, respectivamente, el gobernante  tie-
ne cierto derecho a que los padres eduquen bien a sus hijos, lo mis-
mo cn lo intelectual que en lo moral. Pero el deber que corresponde
al padre en cuanto padre, y por el solo titulo de tal, no ticne por
fundamento cl bien coman, sino el privado y propio de la prole, a
diferencia de lo que conviene al gobernante, cuyo objcto adecuado
no cs cl bien particular de ningan sabdito, sino el com@n o general
de todos ellos.

s preciso, por tanto, que el gobernante baya de intervenir en
Ja formaci6én moral del sGbdito en la medida en que ¢l bien comtn
se lo exija, y en que se lo exija precisamente en la forma cn quc
pucde obligarle como gobernante: haciendo que éste intervenga de
un modo directivo en dicha formacién. .o propio del gobernante
es, en cfecto, dirigir u ordenar las operaciones de los sabditos hacia
el bien comin, en ¢l grado en que cllo sea necesario. Y esto s jus-
tamente lo que, segin Santo Tomas, s verifica en la ley. Por consi-

quens est, quod homo naturaliter sit pars alicuius multitudinis, per quam praeste-
tur sibi «auxilium» ad bene vivendum. Quo quidem «auxilio» indiget ad duo. Pri-
my quidem ad ea quae sunt vitae necessaria, sine quibus praesens vita transigi non
potest; et ad hoc auxiliatur homini domestica multitudo, cuius est pars. Nam
quilibet homo a parentibus habet generationemn, et nutrimentum et disciplinam.
Et similiter singuli, qui sunt partes domesticae familiae, seinvicem «iuvanty ad
necessaria vitae. Alio modo «iuvaturs homo a multitudine, cuius est pars, ad
vitae sufficientiam perfectam [...] et sic homini «auxiliaturs multitudo civilis
(Ethicor., lib. 1, lect. 1, n. 4).
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guicnte, si ¢l bien coman requiere la intervencién directiva del go-
bernante en la formacién moral del sabdito, de una u otra mancra
esta exigencia tendrd que afectar a la ley, determinando, al menos,
una modalidad o especie de clla.

Hasta tal punto ve Santo Tomds determinada a la ley '‘por la
exigencia de la intervencion directiva del gobernante en la formacion
moral del subdito, que no se limita a hablar de la necesidad o con-
veniencia de que haya ciertas leyes encaminadas a esa formacion.
Para Santo Tomas se trata, cn general, de algo que determina a
toda ley, o, lo que es igual, de una propicdad de la ley misma, in-
dependiecntemente de que también convenga la existencia de leyes
especiales en las que se prescriba Ja ensefianza de la virtud de obe-
decer las leyes. Dicho de otra manera: para Santo Tomas, toda ley
es moralmente formativa, y no s6lo la que prescribe o establece la
formacidon moral propia del sabdito. Y ¢s moralmente formativa
toda ley- --sc sobrentiende, toda ley justa---porque el efecto a que
con ella tiende el gobernante es un acto moralmente virtuoso: el
cumplimiento de algo necesario para conscguir ¢l bien coman.

Dos clases de afirmaciones hace Santo Tomis acerca de este
punto: unas simplemente enunciativas y otras demostrativas. Aun-
que las de mayor valor son las segundas, conviene, sin embargo,
registrar algunas de las primeras por Jla claridad y el rigor con que
fijan la tesis. Por cjemplo:

- «el fin de cualquier ley [...] es hacer buenos a los hombres» *%;
- «la ley tiende a hacer a los hombres virtuosos, y los preceptos de
la ley se refieren a los actos de las virtudes» 2%;
- «la intencidn de todo legislador es hacer justos a los hombres» 9;
- «con las leyes, los premios y los castigos, 1a politica atiende al im-
portante fin de hacer que los ciudadanos scan buenos y realizadores
del bien, lo que es lo mismo que obrar segan la virtud» *%;
--— «acostumbrando a los hombres, por medio de los preceptos, los
2% Finis cuiuslibet legis [...] est homines facere bonos (Cvnt. Gent., lib. 111,
cap. 116).
2% Lex intendit homines facere virtuosos; et praccepta legis sunt de actibus
virtutis (Cont. Gent., ibidem).
3¢ Intentio cuiuslibet legislatoris est facere homines iustos (Epist. ad Rom.,
cap. X, lect. 1, n. 819).
* politica [...] ad hoc praccipuum studium adhibet ferendo leges et pracmia,
et poenas adhibendo, ut faciat vides bonos et operatores bonorum. Quod est
operari secundum virtutem (Ethicor., lib. 1, lect. 14, n. 174).
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premios y los castigos, a las obras de las virtudes, los legisladores
les hacen virtuosos. Y los que no hacen bien esto, pecan en la
legislaciony *%;

--- «entre el que rige y los sabditos hay un amor de sobreabundancia
en razbn del beneficio, como la que va del que lo hace al benefi-
ciado. Pues pertenece al rey el hacer el bien a los sabditos; ya que
si es bueno, tienc el cuidado de que actGen bien. Su fin, en efecto,
es hacer virtuosos a los sabditos» 33,

Estas afirmaciones plantean un problema: jcuél cs realmente
entonces la finalidad general de toda ley: el bien comun o la virtud
de los sabditos? Definiendo la ley, Santo Tomas pone concretamen-
te como objeto de ella  y en consecuencia, del legislador en cuanto
tal - el bien comun: la ley es una cierta ordenacion de la razén al
bien comun, promulgada por el que tiene el cuidado de la comuni-
dad **. L.a simple idea de que no es contradictorio que la ley tenga
como fin tanto el bien coman cuanto la virtud moral del sabdito,
es en si misma correcta, pero deja intacta la cuestiéon de si estos
dos fines se limitan a yuxtaponerse o guardan, por ¢l contrario,
una unidad mas intima. Santo Tomas admite lo segundo:

«la intencién [...] de cualquier legislador es, de un modo primario y
principal, el bien comin; y secundariamente, el orden de la justicia
y la virtud, por ¢l que el bicn comtn se conserva y se logray 9,

Es decir: el fin que radicalmente constituye la intencién del le-
gislador en cuanto tal--o sca, en cuanto legislador y no simplemen-
te en cuanto hombre—es ¢l bien comtn; pero como éste exige, para
ser logrado y conservado, la virtud moral propia del sabdito, tal

% Legislatores, assuefaciendo homines per praecepta, praemia et poenas ad
opera virtutum, faciunt eos virtuosos. Et ad hoc debet ferri intentio cuiuslibet
legislatoris. Qui vero hoc non bene faciunt, peccant in legislattone (Ethicor.,
lib. I, lect. 1, n. 251).

¥% Inter regens et subditos est amicitia superabundantiae, secundum rationem
beneficii, sicut est beneficiantis ad beneficiatum. Pertinet enim ad regem ut bene-
ficiat subditi. Si enim sit bonus, habet curam subditorum ut bene operentur:
intendit enim subditos facere virtuosos (Ethicor., lib. VIII, lect. 11, n. 1.689).

" Quaedam ordinatio rationis ad bonum commune, et ab ev qui curam com-
munitatis habet, promulgata (Sum. Theol., 1-11, q. 96, a. 4.

* Intentio [...] cuiuslibet legislatoris ordinatur primo quidem et principaliter
ad bonum comrmune; secundo autem ad ordinem iustitiae et virtutis, secundum
quem bonum commune conservatur, et ad ipsum pervenitur (Sum. Theol., 1-1],
q. 100, a. 8).
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virtud, a su vez, y precisamente como medio para alcanzar o man-
tener dicho bien, es fin del legislador. Ciertamente, hay cn esto una
manifiesta subordinacién de la virtud moral del sabdito al bien
coman. Pero esta subordinacion no significa otra cosa sino que al
legislador no le compete ¢l procurar csa virtud nada més en el
modo y la medida en que para el bien comtn sea necesaria. 1.a
analogia entre cl padre y el gobernante no ¢s mas que una analogia.
De aqui la diferencia entre el beneficio que el padre hace a su hijo
al procurar formarle moralmente, y el que ¢l gobernante hace al
stbdito al encaminarle y obligarle a la virtud moral. ¥iste dltimo be-
neficio no va formalmente dirigido al bien privado del que lo recibe,
aunque de hecho lo logre. A diferencia del que atafie al padre res-
pecto de su hijo, la razén que faculta y mueve a hacerlo es exclusi-
vamente ¢l bien coman; y el amor que ¢l cuidado de este bien supone
hacia los stibditos no se refiere particularmente a ningtin hombre, sino
cn general a todos los que el gobernante tiene bajo si. Desde el punto
de vista de Ia intimidad o inmediatez personal del beneficio, el del
padre a su hijo es evidentemente superior al del gobernante a sus

sabditos **.
L S

Un transito desde la simple enunciacién a la demostracién de
que la virtud moral del stibdito es un fin de la Iey se encuentra en
el pasaje que sc acaba de analizar. Fistableciendo que el legislador
tiende al orden de la justicia y la virtud, por el que el bien coman
se logra y se conserva, Santo Tomas no solamente dice que la ley
es un medio para este mismo orden, sino que cn cierta forma 1o
demuestra, al considerar tal orden como algo nccesario para con-
seguir y mantener aquel bien. Pero esta demostraciéon no es todo lo
explicita que ¢l asunto requicre. No es que carczea de suficiente
validez, sino que Ie faltan algunas aclaraciones que nos permitan
ver hasta qué punto exige ¢l bien comGn unos stbditos justos y
virtuosos. El mismo par de ideas, la justicia y la virtud, resulta
un tanto oscuro. Si lo que con él se quicre manifestar es que ademéas
de la virtud de la justicia, la ley tiene por fin otras virtudes morales,
y atn de algiin modo la totalidad de ellas, esto ha de ser expresamen-

*® Quamvis enim beneficium regis simpliciter sit maximum in quantum res-
picit totam multitudinem, tamen per comparationem ad unam personam, benefi-
cium patris est maius (Ethicor., 1ib. VIII, lect. 11, n. 1.691).
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te dicho. De ahi la necesidad de ver otros pasajes en los que Santo
Tomas aclara por completo la cuestion.

Comentando a Aristoteles, -sefiala Santo Tomas que la ley pre-
ceptua sobre cada una de las virtudes *" y que la justicia legal incluye
toda virtud, o, lo que es lo mismo, que le pertenece la virtud
enfera *®,

Pero el texto mas riguroso y ajustado, el que mejor sc adapta a
la demostracién ¢ ilustracién del tema, es este otro:

«todos los objetos de las virtudes pueden ser referidos o al bien pri-
vado de alguna persona o al bien comin de la multitud [...] Y como
lIa ley [...] sc ordena al bien comGn, no hay ninguna virtud sobre cu-
yos actos no pueda la ley preceptuar. Sin embargo, la ley no precep-
taa sobre todos los actos de todas las virtudes, sino Gnicamente sobre
los que son ordenables al bien com(n, ya de un modo inmediato,
como ¢l que corresponde a lo que por el bien comdn se hace directa-
mente, ya de un modo mediato, como cuando se ordenan por ¢l legis-
lador cosas pertenecientes a la buena disciplina por la que se instruye
a los ciudadanos para que conserven ¢l bien comaGn de la justicia y
de la paz» *°.

¥ Lex praecipit ca quae pertinent ad singulas virtutes. Praecipit enim facere
opera fortitudinis, puta cum praecipit quod miles non derelinquat aciem, et
quod non fugiat, neque proiiciat arma. Similiter etiam praecipit ea quae per-
tinent ad temperantiam, puta cum praecipit quod nullus moechetur, et quod
nullus faciat mulieri aliquod convicium in propria persona. El similiter parecipit
ea quae pertinent ad mansuctudinem: sicut cum praecipit quod unus non per-
cutiat alivm ex ira, et quod non contendat cum eo opprobria inferendo. FEt
similiter est de aliis virtutibus quarum actus lex iubet, et de aliis malitiis quarum
actus prohibet (Ethicor., lib. V, lect. 2, n. 904).

38 Justitia legalis includit omnem virtutem. Ad eam enim pertinet uli virtute
ad alium. Qualibet autem virtute potest aliquis uti ad alterum. Unde manifes-
tum est quod iustitia legalis non est quaedam particularis virtus, sed ad eam
pertinet tota virtus. Neque contraria malitia est pars malitiae, sed tota madlitia.
Quia similiter qualibet malitia potest homo uti ad alterum (FEthicor., lib. V,
lect. 2, n. 911).

2 Omnia autem obiccta virtutum referri possunt ad bonum privaium alicuius
personae, vel ad bonum commune multitudinis {...] Lex autem [...] ordinatur ad
bonum commune; ¢t ideo nulla virtus est de cuius actibus lex praecipere non
possit. Non tamen de omnibus actibus omnium virtutum lex humana praecipit,
sed solum de illis qui ordinabiles sunt ad bonum commune, vel immediate, sicu!
cum aliqua directe propter honum commune fiunt, vel mediate, sicut cum aliqua
ordinantur a legislatore pertinentia ad bonam disciplinam, per quant cives in-
formantur, ut commune bonum iustitiae et pacis conservent (Sum. Theol., I-11,
q. 96, a. 3).
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La novedad con que aqui nos encontramos es la aclaracién de
que, si bicn la ley recae sobre actos de todas las virtudes, no precep-
taa sobre todos ellos, sino Gnicamente sobre los que son ordenables
al bien coman. Pero ocurre entonces preguntarse: ;cuéles son esos
actos? En primer lugar, es evidente, y hay que decirlo aunque resulte
tautol6gico, que el fin mé4s inmediato de la ley es que cl sabdito
haga el acto de obedecerla. Las leyes, en efecto, se establecen para
que se las cumpla; y lo que ante todo mandan es cumplirlas. La
obediencia a la ley es la virtud especifica del sabdito, y al preceptuar
csta virtud, la ley cs moralmente formativa del sabdito en cuanto
tal “°. Ahora bien: la obediencia a la ley, que ya es en si misma
una virtud, lleva a poner en practica los actos que cl gobernante
ordena; y estos actos se refieren, por su objeto, a todas las virtudes,
ya que todas sc pueden ordenar al bien comn, entrando asi en la
competencia de la ley.

ILa misma conclusién vicne a extraerse si, en vez de tomar por
base la obedicncia, se parte de la justicia. l.a virtud que tienc por
objeto el bien comtn es la justicia que se denomina general *'. Todo
hombre ticne la obligacién de ser justo no s6lo, en particular, con
cada uno de los hombres con los que convive, sino también con
todos ellos en coman. Esta justicia es, precisamente, la que la lcy
regula, y de ahi su otro nombre, el dec justicia legal, que responde
asi al hecho de ser el bien coman el objetivo més propio de la ley.
De esta manera es posible decir que «la ley humana no establece
preceptos nada mas que sobre los actos de justicia, y si preceptaa
sobre los actos de las otras virtudes, no ¢s mas que en la medida en
que cn estos actos s¢ ofrecen de algn modo como justos» 2. Tra-
tandosce de la Iey, la justicia no puede aqui ser otra, al menos for-
malmente, que la ltamada legal o general, la que tiene por objecto
el bien comin; y en consecuencia, los actos de las demas virtudes
que pueden recabarse por la ley a titulo de justos son los que el bien

4° Lex nihil aliud est quam dictamen rationis in praesidenti, quo subditi gu-
bernantur. Cuiuslibet autem subditi virtus est ut bene subdatur ei a quo guber-
natur [...] Ad hoc autem ordinatur 'unaquaeque lex, ut obediatur ei a subditis.
Unde manifestum est quod hoc sit proprium legis inducere subiectos ad propriam
ipsorum virtutem (Sum. Theol.,, 1-11, q. 92, a. 1).

‘* Cf. Sum. Theol., 1I-11, q. 58, a. 5.

** Lex humana non proponit praecepta nisi de actibus iustitiae: et si praeci-

piat actus aliarum virtutum, hoc non est nisi inquantum assumunt rationem

iustitiae (Sum. Theol., 1-11, q. 100, a. 2).
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coman exija que se hagan. La obediencia a la ley y el cumplimiento
de Ia justicia general coinciden para el sabdito en la realizacién de
aquellos actos virtuosos que ¢l bien comGn impone.

A su modo, por tanto, la ley, o, si se preficre, el gobernante, ¢s
un agente de la formacién moral del sabdito en ¢l amplio dominio
que atafie al bien comian **. Todos los actos ordenables a este bicn
pueden ser ordenados por cl gobernante a través de la ley, sin que
quepa decir fundadamente que ello supone una abusiva intromision
en la personal intimidad del sabdito, porque éste carece de derecho
a reservar para su vida privada el ¢jercicio de las virtudes que la
convivencia necesita.

Sin embargo, la ley no tiene como objeto una completa perfec-
cién del sabdito en toda la intensidad de las virtudes morales, sino
Gnicamente la que para el bien coman sca necesaria y, como efecto
de la ley, posible. Desde el punto de vista de la necesidad respecto
del bien comn, fa ley solo ticne competencia, como ya s¢ ha adver-
tido. para preceptuar los actos virtuosos que este bien requiere *4.
Y desde el punto de vista de la posibilidad, la ley debe limitarse a

“* La amplitud del ambito de la ley se deja percibir 8i se tiene en cuenta
que también puede incluir el comportamiento del sabdito respecto de si mismo,
no bajo la razén del bien o mal privado que cada cual se procure, sino en
cuanto cse bien o ese mal redunden en la sociedad de alguna forma. Cum vero
aliquis agit quod in bonum proprium vel malum vergit, etiam debetur ei retribu-
tio, inquanturm hoc vergit in commune, secundum quod ipse est pars collegii;
licet non debeatur ei retributio inquantum est bonum vel malum singularis
personae, quae est eadem agenti (Sum. Theol., I-11, q. 21, a. 3).

“¢ Cabe plantearse la cuestién de si la ley ordena la practica de estos actos
virtuosos no solamente por su contenido, sino también por su forma, o sea,
mandando que se los haga de la misma manera y por las mismas razones segan
las cuales los hacen quicnes poseen la virtud. Santo TomAis responde a esta
cuestién seflalando que el modo formalmente virtuoso de realizar un acto no
cae de suyo bajo la ley humana, pero es un fin al que intenta llevar ¢l legisla-
dor: aliquis actus dicitur esse virtutis dupliciter: uno modo ex eo quod homo
operatur virtuosa (sicut actus virtutis iustitiae est facere recta, et actus fortitu-
dinis facere fortia), et sic lex praecipit aliquos actus virtutum, allo modo dicitur
actus virtutis, quia aliquis operatur virtuosa eo modo quo virtuosus operatur; ¢t
talis actus semper procedit a virtute, nec cadit sub praccepto legis; sed est finis
ad quem legislator ducere intendit (Sum. Theol., I-1I, q. 96, a. 3, ad 2).

De hecho, este fin se consigue antes totalmente por la repeticién de los
actos que la ley preceptha: per hoc quod aliquis incipit assuefieri ad vitandum
mala et ad implendum bona propter metu poenae, perducitur ad hoc quod
delectabiliter et ex propria voluntate hoc faciat, et secundum hoc lex etiam
puniendo perducit ad hoc quod homines sint boni (Sum. Theol., I-1I, q. 92,
a. 2, ad 4).
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exigir lo que es asequible a la mayoria de los hombres, que, no sien-
do perfectos en la virtud y habiendo de encaminarsc a ella gradual-
mente, no pucden dar de si, ni siquicra obligados por el temor al
castigo, todo lo que es facil y normal a quienes ya tienen la virtud
en un grado muy alto; de lo que a su vez s¢ desprende que la ley
humana no puede prohibir todos los vicios, sino log mas graves, que
son aquellos de los que la mayoria puede abstenerse *°.

s Oportet quod etiam leges imponantur hominibus secundum eorum condi-
tionem; quia, ut Isidorus dicit, lex debet esse possibilis {...] Lex autem humana
ponitur multitudini hominum, in qua maior pars est hominorum non perfecto-
rum virtute. Et ideo lege humana non prohibentur omnia vitia, a quibus vir-
tuosi abstinent, sed solum graviora, a quibus possibile est maiorem partem
multitudinis abstinere, et praecipue quae sunt in nocumentum aliorum, sine
quorum prohibitione societas humana conservari non potest (Sum. Theol., I-11,
q. 96, a. 2; cf. también, ibidem, ad 2; II-11, q. 69, a.2, ad 1; q. 77, a. 1, ad 1).



CAPITULO I

EL PERI“ECCIONAMIENTO INTELECTUAL

1. PUNTO DE PARTIDA. LLAS VIRTUDES
INTELECTUALES PRIMARIAS

Se entiende por formacion intelectual toda la que tiene por ob-
jeto virtudes propias de la facultad intelectiva. Aunque cs ¢l hombre
entero quicn se forma, el sujeto inmediato de la formacién intclec-
tual es el entendimiento, de la misma mancra que la voluntad es la
potencia a la que propiamente se dirige la formacion moral cn su
mas especifico sentido. Sin embargo, del hecho de que toda forma-
cioén intelectual tenga solamente por objeto virtudes propias de la
facultad intelectiva, no se puede, sin mas, inferir que, por su parte,
todas cstas virtudes sean término, a su vez, de la formacién del
entendimiento. Cabe, en principio, la posibilidad de que existan
algunas respecto de las cuales no haya lugar para hablar de forma-
¢ion como proceso intencionalmente dirigido; y hasta puede ocurrir
que csto sca necesario para la cfectiva formacién de las otras vir-
tudes.

Tal es ¢l caso de las virtudes intelectuales que aqui sc llaman
primarias. Son las que se denominan naturales, no en Ja acepcion en
que lo natural sc diferencia de lo sobrenatural, sino en la que se
oponce a todo lo adquirido de una manera puramente bumana y
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como término de una previa intencion. A estas virtudes es a las que
Santo Tomas se refiere al hablar de los gérmenes o semillas del
saber, tanto especulativo como practico. La formacion intelectual
es formacién de las virtudes intelectuales, pero sobre la base, a su
vez, de unas virtudes intelectuales primarias que no se logran por el
solo esfuerzo personal ni tampoco recibiendo una ensefianza. Estas
virtudes son, concretamente, en todo ser humano, el infelecto -no
como simple y nuda facultad intelectual, sino en tanto que habito
de los primeros principios especulativos y la sindéresis o habito
de los primeros principios practicos.

Al cstudiar la génesis de las virtudes del entendimiento hay, pucs,
que examinar estos dos habitos, ante todo y de una mancra negativa,
porque es preciso para definir el verdadero alcance de la formacion
intelectual, que no sc refiere a ellos como a un término u objeto a
conseguir, y ademdas y de un modo positivo, por la funcién condi-
cionante y radical que ambos tienen en ella. Iil hombre necesita es-
tas virtudes primarias o principiales antes de formar su entendi-
micnto y justamente para poder formarlo, o sea, perfeccionarlo o
educarlo con las virtudes intelectuales adquiridas. En ecfecto: las
virtudes intelectuales que se adquieren como fruto de la investiga-
cion o como resultado de un aprendizaje son saberes humanos,
ciencias --cn la mas amplia acepcion de la palabra -, que tienen su
fundamento y punto de partida en unos pocos principios radicales
totalmente primarios y por lo mismo enteramente indemostrables.
Los habitos consistentes en tener estos principios primeros y cn
disponer naturalmente de ellos, es lo que de un modo permanente
faculta al entendimicento para la adquisicién de los diversos saberes,
tanto especulativos como préicticos. Son, de este modo, virtudes,
habitos operativos buenos, en el sentido de que habilitan ¢l enten-
dimiento para cualquicr operacién o actividad cientifica por sencilla
o dificil que ésta pueda ser. Y es que la ciencia cxige la demostra-
cién, y toda demostracién se basa, en definitiva, en las verdades in-
demostrables y absolutamente evidentes -los primeros principios
que hacen de objeto de las virtudes intelectuales naturales:

«en la nz}turalcza humana [...] es preciso que exista, lo mismo en lo
especulativo que en lo practico, un conocimiento de la verdad que
no hqyz_x sido buscado, y justamente este conocimiento ticne que ser el
principio de todo el conocimiento siguiente, tanto especulativo como
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practico, ya que los principios han de ser mas estables y firmes. De
ahi también que tal conocimiento haya de darse en ¢l hombre de un
modo natural, disponiéndose asi como de un cierto semillero de los
conocimientos posteriores; lo mismo que en todas las naturalezas pre-
existen ciertas semillas naturales de las operaciones y de los efectos
que las siguen. Y es también necesario que tal conocimiento sea habi-
tual, para que se le pueda vsar de un modo expeditivo siempre que
haga falta» '

Desarrollemos estas mismas ideas. Para buscar, lo mismo que
para fundamentar una verdad *, hay que partir de otra que ya s¢
ticne. No es posible buscar desde el vacio ni demostrar desde la
pura nada. Puede ocurrir, no obstante, que la verdad que se ticne
haya sido adquirida; pero en altimo término habra que partir de
alguna verdad naturalmente conocida, previa a toda btsqueda y a
toda demostracion. Y este conocimiento no sélo tiene que ser de una
absoluta evidencia, sino que también su posesion ha dc ser entera-
mente permanente, ya que de lo contrario se podria dar el caso de
tener que buscarlo, para lo cual habria que partir de otro conoci-
micnto, que es ¢l que, en realidad, seria primero. Por consiguiente, y
dada la necesidad de que sca estable la posesion del conocimiento
necesaria para la posibilidad de los demas conocimientos, hay que
afirmar que lo que hace de base y punto de partida no e¢s un simple
acto como tal, transitorio y efimero -, sino un habito, y precisa-
mente un hiabito natural, es decir, no adquirido. No se trata tampo-
co de la misma potencia intelectiva, porque ésta no tiene por si sola
ninguna actualizacién de su nudo poder de conocer: ni la inestable
y momentanea actualizacién que es propia de un simple acto, ni la
enteramente permanente que se acaba de ver que es necesaria.

' Unde et in natura humana [...} oportet esse cognitionem veritatis sine
inquisitione, et in speculativiy et in practicis; et hanc quidem cognitionem oportet
esse principium fotius cognitdonis sequentis, sive speculativae sive practicae, cum
principia oporteat esse stabioliora et certiora. Unde et hanc cognitionem oportet
Nomini naturaliter inesse, cum hoc quidem cognoscat quasi quoddam seminarium
totius cognitlonis sequentis; sicuf et in omnibus naturis sequentium operationum
et cffectuum quadam naturalia semina praeexistunt. Oportet etiam hanc cognitio-
nem habitualem esse, ut in promptu existat ea uti cum fuerit necesse (Verit,
q. 16, a. 1).

2 Se habla aqui de la verdad en el sentido més formal y estricto; por tanto,
¢n el que corresponde al conocimiento intelectual, concretamente, al que se veri-
fica cn el juicio.
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La indispensable posesion habitual de los principios radicales de
las ciencias no es clla misma un habito formalmente cientifico, sino
precientifico, Jo mismo que esos principios son también anteriores a
las verdades que las ciencias formulan. Hablando del mas radical de
cllos, el principio llamado de contradiccién, Santo Tomas sefiala
tres caracteristicas, de las cuales las dos primeras son, respectiva-
mente, la de no caber error acerca de €l y la de no ser hipotético.
Pero la que mas nos interesa ahora es la tercera de estas caracte-
risticas:

«la tercera condicion es que no se le adquiera de un modo demostrativo
o por otro procedimiento semejante, sino que advenga como por na-
turalcza a quien Jo ticne, que se le conozca como de una manera
natural y no por adquisicién» *.

Iejos de suponer alguna vacilacion, las expresiones como por
naturaleza, como de una manera natural son, por el contrario, con-
firmaciones de la naturalidad que hay que admitir en nuestra posc-
si6n habitual del més fundamental de los principios. Con todo, hay
un cierto matiz que importa recoger y que cs también aplicable a
la posecsion habitual de los demas principios de las ciencias. Todo
habito, por muy natural que sca, ¢s algo sobreafiadido: algo que
viene o adviene a su sujcto. La potencia o facultad intelectiva es dis-
tinta del habito, o de los habitos, de los primeros principios especu-
lativos y préacticos. Por consiguicnte, no es posible tener estos habi-
tos nada mas que por haberlos recibido. jHay que decir entonces
que la facultad intelectiva adquiere estos mismos habitos?

Il pasaje que estamos comentando rechaza la adquisicién, pero
de alguna mancra afirma la recepcién. Porque hay dos formas o
modos de recibir: un puro y simple recibir pasivo, que no implica
de suyo ninguna actividad por parte del sujeto receptor, y un reci-
bir originariamente activo, por darsc cn ¢l sujeto receptor un previo
inquirir o buscar, un cierto esfuerzo. Unicamente en este segundo
caso cabe hablar de verdadera adquisicién; en el primero existe sola-
mente un mero recibir. 1.a potencia o facuitad intelectiva no adquie-
re los habitos de los primeros principios, porque no hace ninguna

* Tertia conditio est, ut non acquiratur per demonstrationem, vel alio simili
modo; sed adveniat quasi per naturam habenti ipsum, quasi ut naturaliter cog-
noscatur, et non per acquisitionem (Metaphys., lib. 1V, lect. 6, n. 599).
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actividad .para llegar a tenerlos, sino que sc limita simplemente a
recibirlos. Estos habitos son, por tanto, naturales a la facultad inte-
lectiva, ya que ésta los posce sin necesidad ni posibilidad de apli-
carsc a lograrlos; pero no son naturales, si por tal cosa se enticn-
de que de ninguna manera los recibe. De aqui las expresiones quasi
per naturam, quasi ut naturaliter, cuyo matiz no ¢s otro que ¢l de
sefialar, al mismo tiempo, que sc trata de algo recibido y, sin em-
bargo, no propiamente adquirido:

«pucs en virtud de Ja misma luz natural del entendimiento agente, los
primeros principios se hacen conocidos; y no se adquicren por medio
de raciocinios, sino Gnicamente por el hecho de que se conocen sus
términos» *.

Una vez que la facultad intelectiva posee ya los términos o ideas
de que constan los primeros principios, éstos son conocidos de un
modo natural, sin necesidad de raciocinio. Pero primero hace falta
conocer ¢s0s términos, poscer los conceptos de que estan hechos los
principios en cuestién. Por ejemplo: el principio de que el todo es
mayor que la parte no necesita prucba; es un juicio cuya verdad se
conoce por ¢l puro hecho de conocer sus términos; y, sin embargo,
no se puede decir que este juicio ni, por tanto, su poscsién habitual,
sean propiamente innatos, por la sencilla razén de que tampoco son
mnatos los conceptos de la parte y del todo. Igual que cualquicr
otra, estas nociones proceden de la experiencia iluminada por el
entendimiento agente, que no es la facultad intelectiva, sino la que
hace inteligibles los materiales que la expericncia suministra. 1.0
que sc Hama la facultad intelectiva, la que realmente entiende, no
forma las ideas; y, por su parte, ¢l entendimiento agente no tienc
como funcién el entender, sino el hacer inteligible la experiencia;
de la misma manera que la luz, que no ve los colores, hace falta,
no obstante, para poder verlos °.

*k ok

4 Ex ipso eniin lumine naturali intellectus agentis prima principia fiunt cog-
nita, nec acquiruntur per ratiocinationes, sed solum per hoc quod eorum termini
innotescunt (Metaphys., ibidem).

Al afirmarse aqui que estos principios se adquieren por ¢l solo hecho de
conocer sus términos, el adquirir no est4 tomado en su sentido fuerte Y mas
especifico, sino en la acepcién del recibir. De hecho, aunque Jlas dos palabras
pucden distinguirse tal como antes se sefial6, es muy frecuente usarlas como
sinénimos.

* Sum. Theol, I, q. 79, a. 3, ad 2.
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Los habitos de los primeros principios son naturales, aunque reci-
bidos, por existir en toda naturaleza humana potencias sensoriales,
entendimiento agente y facultad formalmente intelectiva. A poco que
las potencias sensoriales entren en ejercicio, el hombre cuenta con los
materiales que hacen falta para que dichos habitos existan. Ahora
bien: ademas de estos habitos que de un modo especifico convienen
a todo hombre, hay otros, también cognoscitivos, que algunos hom-
bres tienen por virtud de su naturaleza individual. Tales habitos son
realmente naturales en ¢l sentido de que, en vez de conscguirlos, sus
sujetos se encucntran ya con ellos como con algo dado y que permite
una mayor facilidad en el uso de la facultad intelectiva. Hay, en
cfecto, hombres que por naturaleza estin mas dotados que otros
para la actividad intelectual; y como quicra que la naturaleza espe-
cifica es la misma en todos los seres humanos, csta congénita diver-
sidad de aptitudes para el buen uso del entendimiento ticne que ra-
dicar en los distintos modos individuales de ser de cada hombre, que
proceden de las respectivas complexiones corpoéreas °.

I.0s factores corpéreos que condicionan, por cjemplo, una bue-
na memoria y una conveniente imaginacién facilitan el uso del en-
tendimiento, en la medida en que éste supone el ejercicio de dichas
facultades sensoriales. Il mismo entendimiento no se halla condi-
cionado de una manera directa por los factores corpéreos en cues-
tion; pero lo esta en una forma indirecta: a través de las potencias
sensitivas. 'Y asi ocurre que cuando tales factores existen de una
manera estable y natural- no se trata, por tanto, de los que son
variables o transitorios e¢n un determinado ser humano, éste posce
¢l habito natural cognoscitivo que estriba en la permanente aptitud
y capacidad para ¢l buen uso del entendimiento. Iay asi una doble
diferencia entre los habitos naturales de que ahora tratamos y aque-
llos otros habitos naturales que sc refieren a los primeros principios.
I.0s unos son individuales y mecramente convenientes para cl uso

* Aliquid dicitur alicui homini naturale dupliciter: uno modo ex natura spe-
ciei, alio modo ex natura individui. Et quia ununquodque habet speciem secun-
dum suam formam, individuatur vero secundum materiam; forma vero hominis
est anima rationalis, materia vero corpus; ideo id quod convenit homini se-
cundum animam rationalem, est ei naturale secundum rationem speciei; id vero
quod est ei naturale secundum determinatam corporis complexionem, est el
naturale secundum naturam individui (Sum. Theol., 1-11, q. 63, a. 1).
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de la razon; los otros son especificos y absolutamente nccesarios
para ese mismo uso.

A modo de resumen de lo expuesto sobre ambas clases de ha-
bitos que no hacen de término de la formacién intelectual, sino de
principio de ella, vale este pasaje:

«en las potencias aprehensivas puede darse un hdbito natural segin
incoacion, no solamente en virtud de la naturaleza especifica, sino tam-
bién por razon de la naturaleza individual. En virtud de la naturaleza
especifica (ello es posible) por parte del alma misma, en la forma en
que ¢l intelecto de los principios se dice que ¢s un hdbito natural, pucs
por la misma naturaleza del alma intelectual convicne al hombre el
que por el simple hecho de que éste conozea qué es el todo y qué es
la parte, conozca que cualquier todo es mayor que su parte, y lo mis-
mo en Jos demds principios. Pero (el hombre) no puede conocer qué
es ¢l todo y qué es la parte sino por medio de las especies inteligibles
tomadas de las imagenes, y de ahi que el Filosofo, al final de la Po-
litica, manificste que el conocimiento de los principios nos viene de
los sentidos. Yin cambio, por la naturaleza individual hay, segn una
natural incoacion, algin habito cognoscitivo, en cuanto que un hom-
bre, por la disposicion de sus Organos, ¢s mas apto que otro para
entender bien, lo cual es posible por el hecho de que necesitamos de
las facultades sensitivas para ¢l ejercicio de la actividad intelectual» 7.

i, SENTIDO Y 1.0S LIMITES DB LA ENSENANZA.
1.A FUNCION DEL MARSTRO

Sobre la base de las virtudes primarias del entendimiento, el
hombre adquicre la formacién intelectual de dos maneras: o por si

' In apprehensivis enim potentiis potest esse habitus naturalis secundunr in-
choationem, et secundum naturam speciei, et secundum naturam individui, Se-
cundum quidem naturam speciei ex parte ipsius animae, sicut intellectis prin-
cipiorum dicitur esse habitus naturalis; ex ipsa enim natura animae intellectualis
convenit honimi quod statim cognito quid est totum, et quid est pars, cognocat
quod omne totum est maior sua parte; et simile est in caeteris. Sed quid sit
totum et quid sit pars, cognoscere non potest nisi per species intelligibiles a
phantasmatibus acceptas. Et propter hoc Philosophus, in fine Politicorum, os-
tendit quod cognitdo  principiorum provenit nobis ex sensu. Secundum vero
naturam individui est aliquis habitus cognitionis secundum inchoationem natu-
ralem, inquantum unus homo ex dispositione organorum est magis aptus ad
bene intelligendum, quam alius, inquantum ad operationem intellectus indigemus
virtutibus sensitivis (Sum. Theol., I-II, q. 51, a. 1; véase también Virt., a. 8;
Erthicor., lib. VI, lect. S, n. 1.179).

9
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mismo o por la enscilanza que de otro hombre recibe. Santo Tomas
sefiala estas dos vias de la formacidn intelectual, denominandolas,
respectivamente, inventio 'y disciplina®. Su diferencia es clara y
formalmente se comprende en si misma, sin necesidad de apelacién
a los métodos propios de la génesis de cada una de cllas. Sin cm-
bargo, esta génesis debe ser estudiada desde el punto de vista filo-
sofico, no tanto para analizar la diferencia entre el aprendizaje y la
invencion, cuanto para determinar en ambos casos ¢l proceso esen-
cialmente requerido para la formacion intelectual.

LLa perspectiva que ello obliga a tomar no cs de indole pedago-
gica. Se trata de algo previo y de sentido distinto. La mera filosofia
de la enscfianza no pretende ensefiar a ensefiar, ni, respectivamente,
ayudar a aprender. .o mismo hay que decir de la filosofia de la
inventio. Su fin no es propiamente ¢l de dar reglas para la buena
marcha de la investigaciéon. La cuestion de los métodos didacticos
y heuristicos tiene indudablemente una gran importancia ?, pero no
se confunde con el tema, puramente teorético, de la esencia del pro-
ceso formativo de las virtudes intelectuales, tanto si este proceso sc
rcaliza cn forma de aprendizaje, como si se efectGa a la manera de
la investigacion. Al preguntarse por la esencia del proceso de toda
formacion intelectual, lo que sc busca no es algo conveniente para
que ésta se dé, sino lo permanente y necesario en ella, su forma
general, independientemente de los métodos que para conseguirlo sc
propongan.

Por consiguicnte, la pregunta que aqui nos vamos a hacer no es
Ja de como hay que ensefiar, sino csta etra: jen qué consiste la
enscfianza? O, lo que ¢s lo mismo, jcudl es esencialmente su sentido
para la formaciéon de las virtudes intelectuales? Tales son los pro-
blemas que aborda Santo Tomaés al plantearse el tema de la funcion
del maestro, tomando como punto de partida la cuestién radical de
si en efecto el hombre puede enseiiar al hombre. Fn la respuesta
afirmativa a csta cuestion sc nos van a mostrar los factores o ingre-

® A la disciplina o aprendizaje, que concicrne al discipulo, corresponde, por
parte del maestro, la doctrina. Cf. Anal. post., lect. 1.

* Santo Tomas, que no ha desarrollado en forma nada asimilable a una
metodologia practica de la investigacibn y la ensefianza-—al menos, tal como
hoy se la presenta—, la atiende, sin embargo, en un considerable ntmero de
aspectos que cabe sefialar a lo largo de toda su obra y no solamente en los
escritos Idgicos.
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dientes necesarios, las determinaciones esenciales, del proceso docen-
te y de su correlato, el aprendizaje- -como via de formacién inte-
lectual.

L.as fucntes principales para el estudio del pensamiento de Santo
Tomas sobre la esencia del proceso docente son tres: la cuestion
De Magistro, en De Veritate (q. 11), ¢l final del capitulo 75 del hi-
bro 11 de la Summa contra Gentiles y ¢l articulo 1.° de la primera
parte de la Surmuma Theologica. De estas tres fuentes, la mas copiosa
¢s la primera, lo cual explica que la mayoria de los comentaristas sc
hayan dctenido en ella especialmente; pero las otras dos tienen cen
cambio cl valor de ofrecer la doctrina en un denso resumen o esque-
ma dc los puntos principales, ademas de afadir algin matiz que
también conviene recoger.

La sintesis de todos estos datos viene a cifrarse en la tesis de que
la cnseflanza c¢s fundamentalmente una ayuda y ¢l macstro, por
tanto, una causa coadyuvante de la formacion intelectual del disci-
pulo. Insefiar no ¢s ni méis ni menos que ayudar a otro hombre a
adquirir el saber. Asi como el gobernante tiene respecto de los stib-
ditos una funcién subsidiaria, de un modo analogo es también sub-
sidiaria la funcidén del maestro respecto del discipulo. Las diferen-
cias cntre cl gobernante y cl macstro se oponen desde lucgo a que
esta analogia sc interprete como una pura y simple identidad. La
ensciianza no es 1o mismo que el gobierno. Pero hay algo coman a
cstas dos cosas, que estriba en la naturaleza auxiliar, en ¢l caracter
de refuerzo y apoyo, que ambas tienen, cada cual a su manera.

I.a cnsciianza consistc en una cooperaciéon que tiene como su-
puesto la operacion del discipulo. Aprender no c¢s, por tanto, un puro
recibir, sino una verdadera actividad que ¢l discipulo ejerce con el
auxilio o concurso del maestro. Iin general, toda ayuda supone dos
actividades: la del que ayuda y la del ayudado. Tl primero ticne
que contar con quc el scgundo haga algo por su parte. De lo con-
trario, no hay propiamente ayuda, porque no existe cooperacion,
sino una sola y exclusiva opecracion.

Pcro el maestro es una causa coadyuvante precisamente porque
el discipulo tiene un poder activo para adquirir Ia ciencia: un poder
que pone en ejercicio, bajo el concurso y guia del maestro, en el
aprendizaje o adquisicion del saber:
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«cuando [...] algo preexiste en una potencia activa completa, el
agente extrinseco no acta mas que ayudando al agente intrinseco, y
suministrandole los medios con los que puede pasar al acto; asi en la
curacién el médico es un ministro de la naturaleza---que es la que
principalmente opera— confortdndole y proporcionandole las medici-
nas de las que ella se vale como de instrumentos para recobrar la
salud. En cambio, cuando algo preexiste Gnicamente en potencia pa-
siva, cs el agente extrinscco quien principalmente hace pasar de la
potencia al acto» 0,

Fn general, y no s6lo en el caso de la ensefianza, para que un
ser funcione como causa coadyuvante de otro scr, es indispensable
que haya cn éste una potencia activa, esencialmente completa, para
Io que entre ambos se consigue. Y a la inversa: si un ser poscee dicha
potencia activa, lo que a otro ser le corresponde hacer para el efecto
al que ésta se ordena es, simplemente, ayudar al primero a conse-
guirlo. Por el contrario, cuando lo que un ser ticne respecto de un
efecto ¢s Unicamente la potencia pasiva de recibirlo, no se puede
decir que lo consigue por medio de la ayuda de otro ser, sino que
este otro ser se lo consigue, de modo que el primero no funciona
como un verdadero agente, sino como un paciente; por lo cual el
segundo no coopera con ¢l, sino que simplemente opera cn él.

Apliquemos estos principios generales al caso de los efectos que
se logran por medio de un cierto arte. s necesario hacer esta apli-
caciéon porque ¢l aprendizaje se encuentra en ese caso. I discipulo
aprende contando, desde lucgo, con su potencia activa natural de
adquirir el saber, pero no sélo por virtud de esta potencia, sino
también merced al arte del maestro. Veamos de qué forma:

«hay ciertas artes en cuya materia no existe un principio agente de la
produccion del respectivo efecto, como ocurre en ¢l arte de edificar,
pues no se¢ da en las maderas ni en las piedras ninguna forma activa
que produzea la estructura de la casa, sino tan s6lo una capacidad
pasiva. Pero hay otra clase de arte en cuya materia existe cierto prin-
cipio activo que mueve a la produccion del correspondiente efecto,
1 Quando [...] praeexistit aliquid in potentia activa completa, tunc agens
extrinsecum non agit nisi adhibendo agens instrinsecum, et ministrando ei ca
quibus possit in actum exire; sicut medicus in sanatione est minister naturae,
quae principaliter operatur, confortando naturam, et apponendo medicinas, qui-
bus velut instrumentis natura utitur ad sanationem. Quando vero aliquid praeexis-
tit in potentia passiva tantum, tunc agens extrinsecum est quod educit principaliter
de potentia in actum (Verit., ¢. 11, a. 1).

1A YORMACION DI LA PERSONALIDAD IIUMANA 133

como se ve en el caso de la medicina, pues en ¢l cuerpo enfermo
existe un principio activo de la curacion. Y, en consecuencia, el efecto
de un arte de la primera clase no lo produce nunca la naturaleza, SO
que siempre es artificial, como ocurre con todas las casas. Lin cambio,
el efecto del segundo género de arte puede darse o por medio del arte
o por ia sola naturaleza, ya que muchos se curan por la operacion de
la naturaleza, sin el arte de la medicina. Ahora bien: en todo io que
se puede hacer tanto por medio del arte como por la naturaleza sola,
¢l arte imita a la naturaleza; pues si alguien estd enfermo por ¢l frio,
la naturaleza le cura calentandole; y de ahi que si el médico tiene
que curarle, lo haga suministrandole calor. Y a csta clase de arte se
asimila cl arte de ensefiar» '

1] arte del maestro es semejante al del médico. Pertenece al mis-
mo género de artes: al de aquellas cuya materia tiene por si misma
un cierto principio activo para cl efecto que se pretende conseguir.
Asi, pues, ¢l efecto de la ensefianza es de la clase de los que se puc-
den obtener tanto por la naturaleza sola de algan hombre como
también por ¢l arte del maestro; y cuando s¢ produce de esta segun-
da forma, cuando ¢l maestro, por medio de su arte, concurre a
producirlo, lo que ¢s menester hacer para lograrlo ¢s, cn esencia, lo
mismo que se¢ hace al alcanzarlo de un modo natural. Iil arte imita
a la naturaleza: procede, csencialmente, igual que clla. Pero asi
como la naturaleza ¢s un principio intrinseco de actividad en ¢l ser
que la tiene, el arte, en cambio, €s un principio extrinseco para el
ser al que sc aplica. Y aunque este principio extrinseco imita, como
se ha dicho, el modo de proceder que corresponde al intrinseco, su
funcién no ¢s la misma, sino tan s6lo la de un agente coadyuvante,
o sea, la de una causa auxiliar.

' Artium quaedam sunt in quarurm materia non est aliquod principum agens
ad effectum artis producendum, sicut patet in aedificativa: non enim est in lignis
vel lapidibus aligua vis activa movens ad domus constitutionem, sed aptitudo
passiva tantum. Aliqua vero est ars in cuius materia est aliquod activum  prin-
cipium movens ad producendum effectum artis, sicut patet in medicativa: nam
in corpore infirmo est aliquod activum principium ad sanitatem. Et ideo effectum
artis primi generis nunquam producit natura, sed scmper fit ab arte: sicut omniy
domus est ab arte. Effectus autem artis secundi generis fit et ab arte et a natura
sine arte: multi enim per operationem naturae, sine arle medicinae, sanantur.
In his autem guac possunt fieri et arte et natura, ars imitatur naturam; si quis
enim ex frigida causa infirmetur, natura eum calefaciendo sanat; unde et medicus,
si eum curare debeat, calefaciendo sanat. Huic autem arti similis est ars docendi
(Cont. Gent., lib. 11, cap. 75, ad 3).
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Eistas mismas ideas son las que inspiran cl siguiente texto:

«entre los efectos que proceden de un principio exterior, unos resultan
solamente de ¢l, como la forma de Ia casa, que solo se debe al arte,
mientras que otros derivan unas veces de un principio externo y otras,
en cambio, de un principio interno, como la salud es causada en el
enfermo en ciertas ocasiones por un principio extrinseco, a saber: por
cl arte de la medicina, y en otras ocasiones por un principio intrinseco,
como cuando alguicn s¢ cura por virtud de la naturaleza. Y en tales
cfectos hay que considerar dos cosas. En primer lugar, que cl arte
imita a la naturaleza en su operacion [...] En segundo lugar, hay que
tener en cuenta que cl principio exterior, o sea, el arte, no actia como
¢l principal agente, sino como coadyuvante del agente principal, que
es cl principio interno, confortandolo y suministrandole los instrumen-
tos de que la naturaleza usa para producir el efecto» 2.

En la ensefanza, cl efecto que se persigue  la adquisicion del
saber  se obtiene de una manera artificial, en cl sentido de que si
bien el discipulo ticne naturalmente una potencia activa para lograr
ese fin, no lo consigue solamente por si mismo, sino contando con la
mntervencion del arte del maestro. Correlativamente, el aprendizaje
es una adquisicion artificial del saber; no porque el discipulo sc
halle, al aprender, en una actitud de mera pasividad, sino porque
también es activo el macstro por medio de su arte. La artificialidad
de la ensefianza cs muy distinta de la que pertencce a la edificacion.
En ésta hay ciertamente que contar con la naturaleza de los mate-
riales. Los clementos de que la casa se¢ hace constituyen una causa
material que a su modo y manera condiciona, ademas de a la casa,
al arte de cdificarla; pero no son un agente de la edificaciéon: no
poscen de suyo ningin poder activo para producir la obra, y, por
tanto, no pueden funcionar como causa eficiente de la misma. In
cambio, la ensefianza ha de contar con la naturaleza del discipulo
cn su doble funcién de causa material y causa cficiente del apren-
dizaje.

Y* Effectuum qui sunt ab exteriori principio, aliquis est ab cxteriori principio
tantum, sicut forma domus causatur in materia solum ab arte; aliquis awgem
effectus est quandoque quidem ab interiori principio, ut cum aliquis sanatur per
virtutem naturac. Et in talibus effectibus sunt duo attendenda: primo . quidem
quod ars imitatur naturam in sua operatione [...] Secundo attendendumt est quod
principium exterius, scilicet ars, non operatur sicut principale agens, sed sicut
coadiuvans agens principale, quod est principium interius, confortando ipsum,
et suministrando ei instrumenta et auxilia, quibus natura utitur ad effectum pro-
ducendunt (Sum. Theol., 1, q. 117, a. 1).
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El coeficiente artificial de todo aprendizaje- el arte del macs-
tro  no excluye al cocficiente natural—-la potencia activa del dis-
cipulo para adquirir ¢l saber ; al contrario, concurre con él de una
mancra activa: lo refuerza y lo apoya, e incluso hay que decir que
lo dirige. La funcién del macestro es cfectivamente directiva del enca-
minamicnto del discipulo a la posesién del saber. El maestro condu-
ce y guia al discipulo por cl camino que lleva a la verdad, facilitan-
dole el acceso a ella y desviandole de las sendas del error. Pero la
causa principal del aprendizaje es el mismo discipulo en tanto que
ticne una potencia activa de adquirir el saber. Todo lo que el macs-
tro hace ¢s ayudar al discipulo, confortarlo, poner a su disposicion
los medios que necesita para que él mismo, usindolos y no simple-
mente recibiéndolos, alcance la verdad que se le enscfia.

La génesis del saber es csencialmente la misma en la disciplina
y en la inventio. Las diferencias son accidentales. .o cual no quicre
decir que Santo Tomés haya sido un precursor de los métodos pro-
pios de la escuela activa. Santo Toméas no recomicnda aqui ningan
método. Se limita, simplemente, a sefialar que la adquisicién del
saber sc verifica en el aprendizaje de una manera esencialmente
idéntica a la que se da cuando no hay la ayuda de un macstro. Tam-
poco afirma que la participacidon activa del alumno deba ser la
méaxima posible. .o que dice es que, siempre que hay adquisicion
del saber por medio del aprendizaje, la causa auxiliar es el macestro,
y la principal ¢l discipulo. No trata, en fin, de establecer las condi-
ciones para quc la cnsefianza seca mas eficaz. Su pretensién es ex-
clusivamente, desde un punto de vista tcorético, ajeno a toda inten-
ciéon de norma, cnunciar algo entcramente indispensable para que
la cnsefianza sea cfectiva y sin lo cual tampoco e¢s posible la otra
forma de adquirir el saber.

Ahora bien: el hecho de que Santo Tomaés, basandose cn el
principio ars imitatur naturam, advierta una esencial identidad entre
las dos mancras de adquirir el saber, no significa que menosprecie
o pase por alto sus diferencias. Aun cuando éstas sean accidentales,
hay quec consignarlas y registrar, al menos, su sentido. De aqui la
conveniencia de ver por separado los dos puntos siguicntes: a) la
génesis esencial de la adquisicion del saber; b) los caracteres propios
del aprendizaje.
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a) La génesis esencial de la adquisicién del saber

Lo com(n a la inventio y a la disciplina es ante todo su fin, el
objetivo al que tienden, que estriba justamente en la adquisicién del
saber. Cuando este fin se consigue, se nos presenta como ¢l efecto o
resultado de clla. Pero el mismo proceso, a cuyo trayés sc le alcanza,
¢s también comn a ambos modos o formas de lograr ese fin. La
génesis cfectiva de la adquisicién del saber es, en esencia, idéntica
en ambos casos. Y esto se debe a que ¢l entendimicento tiene, en lo
esencial, una manera, y solamente una, de adquirir cl saber:

«en todo [...] lo que procede de la naturaleza y del arte, éste opera
de la misma forma y por los mismos medios Gue la naturaleza. Pues
asi como la naturaleza produciria la salud suministrando calor al que
padece por causa del frio, asi también el médico; y de ahi que se diga
que cl arte imita a la naturaleza. De un modo semcjante, acontece
también que en la adquisicién de la ciencia ¢l que ensefia a otro le
lleva al conocimiento de las cosas que ignoraba, de una manera idén-
tica a aquella en la que alguien, por si mismo, pasa al conocimicnto
de lo que no sabia. Ahora bien: el proceso de la razén que llega por
via inventiva al conocimiento de lo desconocido, consiste en aplicar
a determinadas materias los principios comunes evidentes de suyo,
pasando asi a algunas conclusiones particulares, y de éstas a otras; y
por ello se dice que un hombre ensefia a otro en tanto que le expone
por medio de palabras este proceso raciocinativo que por la razon
natural hace en si mismo; y de esta forma, la razén natural del disci-
pulo llega a conocer lo que ignoraba, utilizando, a modo de instru-
mentos, las cosas que se le proponen» 3.

Asi, pues, el proceso esencial de la razén en la adquisicién del
saber el que se da de una manera idéntica lo mismo cn la discipli-

'* In his [...] quae fiunt a natura et arte, eodem modo operatur ars, et per
cadem media, quibus et natura. Sicut enim natura in eo qui ex frigida causa
taborat, calefaciendo induceret sanitatem, ita et medicus; unde et ars dicitur
imitari naturam. Similiter etiam contingit in scientiae acquisitione, quod eodem
modo docens alium ad scientiam ignotorum deducit sicuti aliquis inveniendo
deducit seipsum in cognitionem ignoti. Processus autem rationis pervenientis ad
cognitionem ignoti in inveniendo est ut principia communia per se nota applicet
ad determinatas materias, et inde procedat in aliquas particulares conclusiones,
et ex his in alias; unde et secundum hoc unus alium docere dicitur, quod istum
discursum rationis, quem in se facit ratione naturali, alteri exponit per signa et
sic ratio naturalis discipuli, per huiusmodi sibi proposita, sicut per quaedam
instrumenta, pervenit in cognitionem ignotorum (Verit.,, q. 11, a. 1).
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na que en la inventio -es el que tiene como punto de partida los
primeros principios, y como ctapas o fases intermedias, en primer
lugar, la aplicacién de estos principios a materias u objetos deter-
minados, y luego, sobre la base de las conclusiones obtenidas, la
aplicacion a otras nuevas materias que son mas determinadas o par-
ticulares que las anteriores; y asi sucesivamente. La marcha de la
razén hacia el saber, el discursus rationis, es el transito l6gico del
fundamento a lo fundamentado, de las premisas a la conclusién. 1.a
génesis del saber o, en términos subjetivos, la de las virtudes inte-
lectuales que se adquieren, no ¢s un simple paso de lo conocido a
lo desconocido, un puro afiadir verdades a otras que se tenian. La
adquisicién y el incremento del saber requiceren que las verdades ig-
noradas pasen a ser no s6lo conocidas, sino también sabidas, es
decir, basadas, fundamentadas, en las que ya se poseen. De lo con-
trario, no s¢ produce cicncia, pues la ciencia requiere la demostra-
cion, la prucba 16gica que hace ostensible el nexo entre la conclusion
¥y Sus principios.

A la unidad objetiva, extramental, que hay entre ¢l fundamento
y lo fundamentado, corresponde en la mente la continuidad propia
del transito de los principios a las conclusiones. Y no es que con-
venga proceder asi, o bien que csta fluidez sca grata al hombre. Se
trata, simplemente, de que la razén s6lo pucde funcionar como razén
cuando actGa de este modo, y de que el conocer Gnicamente es saber
cuando se le adquicre de esta forma. Cuando no ocurre asi, el en-
tendimiento no funciona de un modo racional- -es decir, 16gicamen-
te progresivo -, sino de un modo abrupto y discontinuo, que no nos
da un conocer propiamente cientifico, ni siquiera cn ¢l caso de que
lo acompafic una plena certeza natural. Los primeros principios,
que son el fundamento y ¢l supuesto de todo el saber humano, no
forman parte de €I, no se adquieren por ciencia. Son simplemente
objeto de una pura intuicién: la natural ¢ inmediata captacion de la
evidencia que en si mismos ticnen. Ni pueden demostrarse, ni tam-
poco hace falta demostrarlos. Y si se trata de proposiciones que, no
siendo evidentes de suyo, tampoco se¢ las demuestra, ¢l entendimien-
to no las puede acoger ni de un modo intuitivo, ni de una manera
racional '¢. Pero volvamos al hilo de la cuestién:

14 §6lo podra entonces aceptarlas en la forma de la fe o de la opinién: si
autem aliquis alicui proponat ea quae in principiis per se¢ notis nom includuntur,
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«hay en cada uno de los hombres un principio de la ciencia, a saber:
la luz del entendimicento agente, por cuya virtud ciertos principios
universales de todos los saberes son naturalmente conocidos de una
manera inmediata y originaria. Cuando alguicn aplica cstos principios
universales a cosas particularcs, de las que tiene sensorialmente me-
moria y expericncia, adquierec de una mancra inventiva la ciencia de
algo que no sabia; procediendo de lo conocido a lo desconocido. Y
de ahi también que todo el que ensefia, partiendo de las cosas que
sabfa el discipulo, lleve a éste al conocimicnto de las que ignoraba,
conforme a lo que se dice en los Poster., lib. I, que toda doctrina y
toda disciplina se hace a partir de un conocimicnto previo» 5.

De nuevo nos encontramos con la forma esencial de la adquisi-
cién del saber, descrita como un transito, 16gico y continuo, de lo
conocido a lo ignorado. Pero  igual que en ¢l texto que antes s
cxamind- este proceso exige la mediacion de una materia menos

universal que Ja que se contiene en las premisas. La génesis del sa- |

ber se verifica aplicando principios generales a cosas particulares.
Es, pues, una contraccion de esos principios a un objeto o materia
mas determinados. Adquirir ¢l saber consiste, asi, en particularizar
y concretar, refiriéndolas a nociones mas complejas, las verdades
que todo hombre conoce. Lo que todavia no se posee de una ma-
nera cientifica, s¢ hace objeto de ciencia al resolverlo en los princi-
pios primeros y comunes de las virtudes intelectuales naturales.
Estas mismas virtudes no s¢ confunden con los primeros principios,
ya quc son la posesion habitual que de cllos tiene todo hombre; de
la misma mancra que las virtudes intelectuales adquiridas tampoco
se identifican con las verdades cientificas que son la posesién habi-

sed includi non manifestantur, non faciet in eo scientiam, sed forte opinionem,
vel fidem; quamvis etiam hoc aliquo modo ex principiis innatis causetur. Ex
ipsis enim principiis per se notis considerat, quod ca quae ex necessario conse-
quuntur, sunt cerlitudinaliter tenenda; quae vero cis sunt contraria, totaliter
respuenda;  aliis autem assensumm  pracbere potest, vel non (Ibidem, ad fin.
corp. art.).

'* Inest enim unicuique homini quoddam principium scientiae, scilicet lumen
intellectus agentis, per quod cognoscitur statim a principio naturaliter quaedam
universalia principia omnium scientiarum. Cum autem aliquis huiusmodi uni-
versalia principia applicat ad aliqua particularia, quorum memorium et expe-
rientiam per sensum accipit, per inventionem propriam acquirit scientiam corum
quae nesciebat; ex notis ad ignota procedens. Unde et quilibet docens, ex his
quae discipulus novit, ducit eum in cognitionem eorum quae ignorabat, secun-
dum quod dicitur in Poster. lib. I quod amnis doctrina et omnis disciplinafit
ex praccxistenti cognitione (Sum. Theol., 1, q. 117, a. 1).
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tual que de éstas llega a alcanzarse. Ahora bien: lo que aqui nos
importa ¢s que tanto los actos como los habitos del conocimiento
cientifico tienen por objeto unas verdades cuya materia no la cons-
tituyen las nociones enteramente generales de que constan los prin-
cipios primeros, sino otros conceptos mas complejos y explicitos.
Fl saber se posee en la medida en que las nociones integrantes de los
primeros principios sc¢ sustituyen por otras mas determinadas y ac-
tuales que cstaban en potencia cn las primeras.

Tal sustitucién, que representa un transito de lo implicito a lo
explicito, no seria posible si ¢l entendimiento no tuvicra la doble
capacidad siguicnte: 1.#) la de elaborar conceptos mas complejos
que los que hacen del sujeto y predicado en los principios comunes
de las ciencias; 2.*) la de aplicar a ¢sos nucvos conceptos la validez
de los primeros principios. Ambas cosas las puede hacer un hombre
por si solo o por medio de la ayuda de otro hombre. Pero cs nece-
sario, en general, que la esencial capacidad de hacerla exista como
tal en cl entendimiento, para que éste, cjerciéndola, llegue a adqui-
rir el saber. Por muy grande que sea la habilidad del maestro, lo
que éste no pucde hacer ¢s que en el discipulo aparezca Ia doble y
esencial capacidad de claborar nociones mas explicitas que las cnte-
ramente generales, y de aplicar a ellas los primeros principios. I.a
ayuda que con su ensefianza da ¢l maestro puede facilitar ¢l uso de
csta capacidad, hacerlo mas ascquible y expedito; lo que no puede
hacer ¢s que la misma capacidad exista. Sin embargo, ello no sola-
mente es imposible, sino que tampoco es necesario. Por naturaleza,
todo hombre ticne ya ese poder. Merced al entendimiento agente,
posce, en efecto, la facultad de hacer inteligibles los datos que los
sentidos le presentan, y en estos datos no solamente ilumina los as-
pectos maximamente gencrales, sino ademas otros determinados y
especificos, los cuales, representados o aprehendidos por la facultad
propiamente intelectiva- -¢l entendimiento paciente. -, integran los
conceptos mas complejos, a los que han de aplicarse los principios
supremos del saber.

Y por lo que hace a la capacidad de llevar a la practica csta
aplicacion, el hombre también cuenta con clla de yn modo natural,
ya que no es otra cosa lo que sc llama la ratio: ¢l poder de usar
discursivamente del entendimicento, haciendo que éste pase de la po-
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sesién de una verdad indiferenciada o comin a la captacién de la
verdad particular o especifica que en clla virtualmente se contiene '°.

El proceso esencial de la adquisicién del saber comprende, pues,
sobre la base de las virtudes intelectuales naturales, los siguientes
actos: 1) la captacién, por los sentidos externos ¢ internos, de los
datos empiricos precisos para poder elaborar los conceptos; 2) los
actos propios del entendimiento agente por los que se iluminan estos
datos, convirtiéndolos en algo inteligible '7; 3) la simple aprehen-
sifn, por la facultad propiamente intelectiva, de los conceptos co-
rrespondicntes; 4) la referencia o aplicacion de los primeros princi-
pios a estos nuevos conceptos; y, como consecuencia, 5) la posicién
o cstablecimiento de las conclusiones, precisamente como conclu-
siones, ¢s decir, como el efecto 16gico de los principios, de los
cuales dimanan por via de contraccién o determinacién de las ver-
dades enteramente comunes a las mas determinadas y cspecificas.

b) Loy caracteres propios del aprendizaje

FEl aprendizaje o disciplina tiene, junto a las notas del proceso
esencial que acaban de sefialarse, unos caracteres especificos, que se
resumen cn «la ayuda del maestro». ;Fn qué consiste esta ayuda?
Y ;cudl es, en términos generales, su valor? Para poder responder
a la segunda pregunta, conviene haber estudiado la primera con todo
el detenimicento requerido por la importancia que en sf misma tiene.

‘¢ Discurrere enim propie est ex uno in cognitionem alierius devenire. Differt
autem cognoscere aliquid in aliquo et ex aliquo [...]1 Sed tunc dicitur aliquid
ex aliquo cognosci, quando non est idem motus in utrumque, sed primo mo-
vetur intellectus in unum, et ex hoc movetur in aliud; unde hic est quidem dis-
cursus, sicut patet in demwonstrationibus. Primo enim intellectus fertur in principia
tantum, secundario fertur per principia in conclusiones. Intellectus autem angeli
a sua creatione per formas innatas est perfectus respectu totius cognitionis natu-
ralis, ad quem se extendit virtus intellectiva [...] Sed intellectus noster participans
defective lumen intellectuale, non est completus respectu omnium quae naturaliter
cognoscere potest; sed est perfectibilis (Verit, . 8, a. 15; <f. Sum. Theol., 1,
q. 14, a. 7; Anal. post, 1, lect. 1, n. 4).

17 Ysta illuminatio no se verifica de una manera consciente ¢ intencionada;
es absoluta y puramente natural, y si de ella puede saberse algo no €s de un
modo directo, por vivencia o cxperiencia de la misma, sino indirecctamente y
como resultado de una investigacién de las condiciones de la posibilidad de los
conceptos. Cf. Anima, TII, lect. 10, nn. 728-739; Sum. Theol,, 1, q. 79, a. 3 y 4.

5
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I.os textos en que con méds pormenor s¢ expresan los caracteres
propios del aprendizaje se encuentran en la Surnma contra Gentiles
y en la Summa Theologica. Yin ¢l primero se afirma que el maestro
realiza la enscfianza de esta triple manera:

«ofreciendo a la consideracion del discipulo los principios que ya éste
conoce [...]; llevando csos principios a las conclusiones; y proponicn-
do ejemplos sensibles con los que se forman en el alma del discipulo
las iméAgenes necesarias para la intelecciony 5.

I'n primer lugar, al ofrecer a la consideracion del discipulo los
principios que ya éste conoce, ¢l maestro no hace mas que actualizar,
en un sentido puramente subjetivo, el habito que ya posee aquél,
bien se trate del habito de los primeros principios, que ¢s entera-
mente natural, bien del que de hecho se tenga, tras haberlo adqui-
rido, de otros principios, que aunque no son por completo origina-
rios -pues dimanan y surgen de los primeros- -, funcionan, a su
vez, como premisas para llegar a conclusiones nuevas. Actualizar
estos principios infermedios no es otra cosa que volverlos a poner
ante ¢l entendimiento del discipulo que ya los poseia, y por esto se
trata de una actualizacién exclusivamente subjetiva, no de la que sc
hace al aplicarlos a una materia mas determinada que la que inte-
gran el predicado y el sujeto de las proposiciones en que cllos se
formulan. I'ste modo objetivo de actualizacién, que es ya una con-
traccion o aplicacién, lo realiza el maestro en la segunda forma que
ticne de actuar: llevando los principios a las conclusiones, o 'sca,
haciendo ver ¢é6mo se pasa de los unos a las otras. Por altimo, al
proponer los ejemplos sensibles, ¢l maestro suministra unas image-
nes que el entendimiento agente del discipulo puede utilizar para
formar los conceptos integrantes de dichas conclusiones; pues aun-
que tales conceptos son implicita y potencialmente conocidos en los
mas generales o comunes, €s preciso, no obstante, poscerlos de una
manera explicita y actual, lo cual por su parte exige que ¢l entendi-
micnto agente cuente con las imAgenes sensibles de las cuales se
extracn. Fs verdad que el discipulo puede adquirir por si mismo

18 Offerendo [...] considerationi discipuli principia ab eo nota [...]; et illa
principia in conclusiones deducendo; et proponendo exempla sensibilia, ex quibus
in anima discipuli formentur phantasmata necessaria ad intelligendum (Cont.
Gent., loc. cit).
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esas imégenes; pero precisamente la ayuda del maestro consiste en
proporcionarselas a través de los cjemplos oportunos.

In la Summa Theologica la naturaleza del auxilio docente cs ex-
puesta con mas amplitud, si bien sc la divide Gnicamente en dos for-
mas o modos principales:

«de dos modos [...] lleva el maestro al discipulo desde las cosas cono-
cidas hasta ¢l conocimicnto de las que ignora. El primer modo es el
que consiste cn proponer algunos auxilios o instrumentos de los que
cl entendimicento del discipulo se sirve para adquirir la ciencia, como
cuando le ofrcce algunas proposiciones menos universales, de las que,
sin embargo, puede ¢l discipulo juzgar por las que ya conoce, 0 como
al presentarle algunos cjemplos sensibles, semejantes u opuestos, 0
todo lo que tenga ¢l mismo fin, por cuyo medio el entendimiento del
que aprende es conducido al conocimiento de la verdad que ignoraba.
Il segundo modo es ¢l de confortar ¢l entendimiento del que aprende,
mas no por medio de alguna virtud activa [...], pues todos los enten-
dimicntos humanos son de un mismo grado cn la jerarquia de la
naturaleza, sino en cuanto que muestra el nexo entre los principios
y las conclusiones al discipulo, que tal vez no ticne la capacidad para
pasar por si solo de los unos a las otras» '°.

Quedéandose en la mera letra del pasaje, habria que pensar que
lo que Santo Tomaés distingue ahora en el arte docente son, respec-
tivamente, la ayuda y el refuerzo. 1.o que el macstro haria serian
estas dos cosas: ayudar al entendimicento del discipulo y confortarlo
o reforzarlo en su tarca de extraer conclusiones. No obstante, miran-
dolo con més detenimicnto, es facil ver que también lo segundo cs
una ayuda. La funcién del maestro es sicmpre subsidiarta, auxiliar.
Y la diferencia que persiste entre los modos mencionados en el tex-
to es la que hay entre los actos cuyo objeto propio no cs la collatio
o transito de los principios a las conclusiones y los que, en cambio,

' Ducit [...1 magister discipulus ex praecognitis in cognitionem ignotorum
dupliciter. Primo quidem proponendo ei aliqua auxilia vel instrumenta quibus
intellectus eius utatur ad scientiam acquirendam; puta cum proponit ei allquas
propositiones minus universales, quas tamen ex praccognitis discipulus diuidicare
potest; vel cum proponit ei aliqua sensibilia exempla, vel similia vel opposita,
vel aliqua huiusrmodi, ex quibus intellectus addiscentis manuducitur in cognitio-
nem veritatae ignotae. Alio modo cum confortat intellectum addiscentis, non
quidem aliqua virtute activa [...], quia omnes humani intellectus sunt unius
gradus in ordine naturae; sed inquantum proponit discipulo ordinem principio-
rum ad conclusiones, qui forte per seipsum non haberet tantam virtutem cvol-
lativam, ut ex principiis posset conclusiones deducere (Sum. Theol., loc. cit.).
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muestran, y no solo preparan, cste nexo. El primer tipo de actos no
expone la manera en que hay que pasar de las premisas a las con-
clusiones. Se limita a dotar y proveer al discipulo de ciertos instru-
mentos cuyo uso hace posible a éste el transito deductivo con mas
facilidad que si carecicra de cllos. Iin cambio, en ¢l segundo tipo
de actos  que no s6lo es compatible con ¢l otro, sino que el idcal
cs que lo siga -, ¢l maestro actta directamente sobre la virtus col-
lativa del discipulo, al proponer el mismo paso [6gico, ¢l orden que
hay que seguir, de los principios a las conclusiones. Porque puede
ocurrir que, aun habiendo sido preparado para dar este paso, cs
decir, teniendo los instrumentos convenientes para que sca facil la
inferencia, cl discipulo no disponga por si solo de la concreta capa-
cidad de realizarla *°, y cn esta situacion la ayuda que le conviene
es la que consiste justamente cn hacerle visible la continuidad de los
principios a las conclusiones, desarrollandola de una mancra expli-
cita y sin omitir ninguna de sus fases.

Ahora cabe volver con pleno fundamento a la pregunta sobre
el valor de la ensefianza. 1.a tesis segn la cual ¢l macstro es (nica-
mente la causa instrumental del aprendizaje, queda confirmada con
lo que sc acaba de advertir. Yl efecto propio del maestro no podria
serlo el adoctrinamiento del discipulo si éste no usara lo que aquél
le da, incorporandolo, valga la expresion, de una manera vitalmente
activa, a su facultad de entender. Iista asimilacion o integracién de
lo que recibe del maestro es algo que el discipulo ticne que realizar,
incluso en el caso de la ayuda mas formal y directa. La mostraciéon
del nexo entre los principios y las conclusiones, que es lo mas que
¢l macstro puede realmente hacer por ¢l discipulo, no determina cn
éste la adquisicion del saber si no va acompafiada o subscguida del
acto de comprenderla.

Fintender ese nexo, ya mostrado, entre los principios y las con-
clusioncs, es una operacién que corre enteramente a cargo del dis-
cipulo y que, por tanto, no s6lo radica en éste, sino que le tiene
al mismo tiempo como su agente o causa principal, aunque sc

** La capacidad abstracta y esencial la tiene naturalmente Yy, como ya s¢ ha
dicho, no cs otra cosa que la ratio misma, la facultad de discurrir o razonar, que

" cualquier hombre posee, aunque no todos igualmeante cxpedita—en cada indivi-

duo (-stélcondicionada por su pcrsonal constitucién somética—, ni en idéntico
grado adiestrada en las distintas materias.
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apoye en la mostracion hecha por el maestro; porque al servirse de
ella viene a tomarla como una causa instrumental. Sin el poder y el
acto intelectivos del discipulo, la mostracion del modo de articularse
las verdades se cancela en si misma, quedando sin trascender mas
alla de la mente del maestro. Son, pues, ese poder y ese acto lo que
conficre a dicha mostracion el decisivo coeficiente que precisa para
ser cficaz como enscilanza.

Con esto viene a cumplirse en nuestro caso, y bajo la forma o
modalidad correspondiente, lo que en general es necesario para que
cl instrumento actde como instrumento: que la fuerza de una causa
principal sobreeleve la suya, haciéndole asi capaz de 1o que por si
solo no podria conseguir ',

Por supuesto, ¢l maestro es causa principal de lo que é1 mismo
ofrece a su discipulo. Pero esto que Ie ofrece no es, a su vez, la causa
principal de la adquisicion del saber, sino algo que se constituye en
instrumento para csa adquisicion, en la medida en que ¢l propio
discipulo lo sobreeleva a tal rango, prestandole una Gltima y decisiva
capacidad. il maestro, cn efecto, se vale de palabras. Ystos verba
doctoris no producirian ninguna ciencia, si el discipulo mismo no
empezara por entender su significacién. La actividad del que apren-
de empicza precisamente, dentro del plano 16gico, por hacerse cargo
del sentido de las palabras que Hegan hasta él. Tales palabras no
ticnen en si mismas una plena y total capacidad para determinar el
acto correlativo de entenderlas. Naturalmente, no es que scan, de
suyo, incompatibles con €l; al contrario, son aptas para suscitarlo,
ya que cn primer lugar se dejan asociar con un sentido del que por
convencion actdan como vehiculos. Una vez dada la respectiva aso-
ciacion, la palabra posce una aptitud formalmente seméntica para
quien sabe la conexién con su sentido. De este modo, al ser ofda o
vista, funciona como un signo y remite, por tanto, a su significado.
Pero lo mismo este remitir que aquel previo dejarse conectar a una

** Haec est [...] ratio instrumenti, inquantum est instrumentum, ul moveat
motum; unde sicut se habet forma completa ad per se agentem, ita se habet
motus quo movetur a principali agente, ad instrumentum, sicut scrra operatur
ad scamnum [...]1 Et sic instrumentum habet duas operattones: unam quae com-
petit ei secundum) formarm propriam, aliam quae competit ei secundum quod est
mog;m a per se agente, quae trascendit virtutem propriae formae (Verit., q. 27,
a. 4).
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determinada significacion no son, en realidad, actos, operaciones,
que la palabra haga como una verdadera causa agente y con rela-
cion a los cuales el hombre que la entiende se comporte como un
simple sujeto receptor. Por el contrario, es sin duda el hombre quien
lleva el papel activo en todo cllo y quien hace lo decisivo y mas
fundamental para que las palabras cumplan con su oficio.

De esa decisiva actividad, el discipulo no puede liberarse. bis €l
quicn ha de entender los términos con que ¢l macestro le habla; pues
por mucha clocuencia que éste tenga, sus ideas no pasan al disci-
pulo por una especie de transfusion conceptual. El que aprende tiene
que ir re-produciendo lo que le va diciendo cl que e enscefia, y este
reproducir es un verdadero producir los actos de inteleceion corres-
pondicntes a los que hace el maestro. Por eso es éste, por medio de
la palabra, solamente una ayuda para aquél, y como quicra que la
palabra no constituye mas que un instrumento, ¢l maestro es tan
s6lo la causa instrumental del aprendizaje del discipulo, aunque sea
la causa principal y hay que afiadir, de paso, que la Gnica- de lo
que le ofrece al ayudarle. Y lo mismo viene a confirmarse si s¢
ticne presente el paralelismo que observa Santo Tomds entre la
relacion de las palabras del que enseia con el entendimiento agente
del que aprende y la que va desde las cosas exteriores hasta la men-
cionada facultad:

«pues ¢l maestro propone, de las cosas que se pueden entender, signos

de los que ¢l entendimiento agente toma las ideas que inscribe en la

facultad intelectiva. De ahi que las mismas palabras del que enscha,
oidas, o vistas en escritos, se comporten, respecto de la produccion
de la ciencia en esa facultad, de una mancra igual a la de las cosas
que estan fuera del alma, pues lo mismo de unas que de otras toma
el entendimiento las ideas; aunque las palabras del maestro, por ser
signos de éstas, tienen una mayor proximidad a la produccién de la
ciencia que las cosas sensibles que estan fuera del alma» ?2.

I.a indole meramente instrumental de la funcién subsidiaria del
maestro no debe, sin embargo, interpretarse como algo que dismi-

22 Proponit enim doctor rerum intelligibilia signa, ex quibus intellectus agens
accipit intentiones intelligibiles, et describit eas in intellcctu possibili. Unde ipsa
verba doctoris audita, vel visa in scripta, hoc modo se habent ad causandum
scientiam in intellectu sicut res quae sunt extrd animarn, quia ex utrisque intel-
lectus intentbones intelligibiles accipit; quamvis verba doctoris propinquius se
habeant ad causandum scientiam quam sensibilia extra animam existentia, in-
quantum sunt signa intelligibilium intentionum (Verit, q. 11, a. 1, ad 11).

10
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nuya su importancia. Que la ensefianza y ¢l macstro mismo scan
agentes auxiliares o instrumentales, no significa que estén despro-
vistos de la categoria propia de las causas esencialmente activas.
Reflexionando sobre la afirmacion de Boecio de que por medio de
la enseflanza la mente humana sélo es excitada al saber **, Santo
Tomas enticnde que de esta forma parcce que se llega a reducir la
funcion del macstro al nivel de una simple indicacién, como la que
en cl plano sensorial realiza, por cjemplo, quien dirige la vista de
otro hombre a algin determinado cuerpo o sitio **. Tal reduccién
de la causalidad del maestro es excluida por Santo Toma4s, fundan-
dosc en la naturaleza discursiva del entendimiento humano:

«pues la vista no es un poder discursivo que basdndose en algunos de
sus objetos llegue a otros, sino que todos sus objetos le son visibles
tan pronto como sc dirige a cllos [...] Pero la potencia intelectiva, por
ser discursiva, fundandose en unas cosas llega a otras; y, en conse-
cuencia, no s¢ comporta de la misma forma en la consideracion de
todo lo que le es inteligible, sino que ve instantdncamente ciertas cosas,
como cvidentes que por si mismas son, en las cuales, de una manera
implicita, estdn contenidas algunas otras que no puede entender mds
que haciendo explicitas, por medio de la razoén, las que estan impli-
citamente contenidas en los principios [...] Asi, pues, el maestro excita
al entendimicento a saber lo que ensefia, cumpliendo la funcion de un
motor esencial que hace pasar de la potencia al acto, mientras que
quicn pone algo ante la vista de alguien le excita como un motor
accidental» 2%,

La cnsefianza -y por su parte, ¢l macstro tiene cl valor de una
causa escncialmente activa (motor per se) de la adquisicién del saber

# Cf. Boxclo, De consolatione philosophiae, V, prosa S.

*% Boéthius dicit in lib. de Consolat., quod per doctrinam solummodo mens
hominis excitatur ad sciendum. Sed ille qui excitat intellectum ad sciendum non
facit eum scire; sicut ille qui excital aliquem ad videndum corporaliter, non facit
eum videre. Ergo unus homo non facit alium scire; et ita non potest proprie
dici quod eum doceat (Verit, q. 11, a. 1, et videt. quod sol. Deus doceat,
pract. 11).

%8 Virtus enim corporalis non est vis collativa, ut ex quibusdam suorum
vbiectorum in alia perveniat; sed omnia sua obiccta sunt ei visibilia quam cito
ad illa convertitur {...] Sed potentia intellectiva, cum sit collativa, ex quibusdam
in alia devenit; unde non se habet aequaliter ad omnia intelligibilia consideranda;
sed statim quaedam videt, ut quae sunt per sc nota, in quibus implicite continen-
tur, explicando [...] Doctor ergo excitat intellectum ad sciendum illa quae docet,
sicut motor essentialis educens de potentia in actum; sed ostendens rem aliquam
visui corporali, excitat eum sicut motor per accidens (Verit., q. 11, a. 1, ad 11).
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por el discipulo. Lo que respecto de éste corresponde al macstro cs,
en suma, hacer que él mismo haga las operaciones necesarias para
alcanzar la ciencia. Todo ello, claro esta, dentro del plano de las cau-
sas scgundas, pucs la suprema y absoluta causa de todas cslas causas
¢s solamente Dios, de quien dimana la misma luz del entendimiento
agente, tanto la del que posce el discipulo como Ja del que tiene el
macstro, y en general toda cficiencia propia de los seres crecados ?°.

I, SENTIDO DE LA «INVENTIO»

La simple filosofia de la inventio no ticne- como ya se sciialo
la pretension de establecer las normas mas iddoncas para la tarca
investigadora. Es Gnicamente una simple teorfa, cuyos elementos
cardinales han sido, por lo demaés, descritos en el estudio de la gé-
nesis esencial del saber, que acaba de exponerse. In rigor, la inventio
no afiade nada a esta génesis esencial del saber. Su diferencia con
el aprendizaje o disciplina consiste justamente en no incluir la ayuda
de un maestro. Ia adquisicién puramente personal y solitaria dc la
verdad cientifica coincide, materialmente hablando, con el proceso
esencial de todas las adquisiciones del saber. Sus supuestos y ctapas,
su punto de partida y sus diversas fases, son los mismos que los de
este proceso esencial. Por consiguicnte, al comparar, de una mancra
simplemente tcorética, la inventio y la disciplina con la nocién co-
man c¢n que ambas participan, ¢l problema no es ¢l de determinar
los caracteres propios de la primera, sino el de establecer los de la
scgunda, que cs la que afiade algo al proceso esencial de la adqui-
sicion de la verdad cientifica.

Muy distinta seria la situacion desde el punto de vista pedago-
gico, o, si se prefiere, diddctico. Desde esta perspectiva, ¢s ya post-
ble, y ademas necesario, ¢l sefialar las normas y los recursos mejores
para la buena marcha de la investigacion. 'Y la fuente obligada de
este tipo especial de metodologia no podria serlo la experiencia co-

28 Huiusmodi autem rationis lumen, quo principia huiusmodi sunt nobis nota,
est nobis a Deo inditum, quasi quaedam similitudo increatae veritatis in nobis
resultantis. Unde cum omnis doctrina humana efficaciam habere non possit nisi
ex virtute illius luminis; constat quod solus Deus est qui interius et principaliter
docet, sicut natura interius etiam principaliter sanat (Verit.,, q. 11, a. 1, in fin.
corp. art.).
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mun. Sobre la base de la observacién de como aprenden en general
todos los hombres pucden edificarse la teoria filos6fica de la adqui-
sicion del saber y el estatuto préactico y metodoldgico de ¢cémo deba
hacerse la ensefianza. Iin cambio, para dar las normas formativas
de un buen investigador hay que acogerse necesariamente a la expe-
ricncia de los pocos hombres que de hecho han sabido investigar y
a la enseflanza de los todavia mas escasos que se han ocupado cn
reflexionar sobre sus métodos vy en exponerlos a los deméas hombres
de una mancra temética y preceptiva. Y aun asi, la técnica de la
imvestigacion no habra de limitarse a los procedimientos mas comu-
nes a las diversas ciencias, sino que se debera especificar segan las
exigencias peculiares de cada una de las diversas ramas del saber.

Para una teoria de la formacién humana en general, lo que en
cambio interesa en la génesis del saber es lo mas esencial de clla,
lo que es coman a sus diversas formas; y esto no solamente sobre-
pasa a la distincion entre la disciplina y la inventio, sino que tampo-
co sc altera por las diferencias entre las distintas clases de saberes.
No obstante, y aunque el proceso de la adquisicion del saber por via
mmventiva no dificre, materialmente hablando, del que corresponde
al aprendizaje, nada mas que en el hecho de que este Gltimo implica
la ayuda de un macstro, también es posible hacer algunas obser-
vaciones sobre el sentido mismo de¢ la inventio como tarea de auto-
formacion.

Ein el descubrimiento de las verdades cientificas el hombre pro-
tagoniza su propia formacion intelectual de una manera mas intima
y activa que cuando adquiere ¢l saber por la ensciianza. I'n ambos
casos la génesis de la ciencia exige la actividad del que la adquicere,
que es quien actta como causa principal del respectivo proceso.
Pero si este proceso acontece por via de descubrimiento o invencién,
su sujcto no es sélo la causa principal, sino también, dentro del or-
den de la eficiencia humana, la Gnica causa activa. La autoforma-
ci6én intelectual exige evidentemente: y con los limites en que de
hecho puede darse -una superior intensidad en la eficacia de la
razOn humana.

En principio y de una manera abstracta, todo hombre cucnta
con ¢l poder de adquirir por si mismo una formacién cientifica. [.a
diferencia entre los que realmente llegan a adquirirla por sus propias

LA FORMACION DE LA PLERSONALIDAD HUMANA 149

fuerzas personales y los que se limitan a aprender no es, en si misma,
una diferencia esencial. La facultad que hay que poner en jucgo
para la recepcidon de la enscfianza es la misma que actda en el des-
cubrimicnto de las verdades cientificas. Y ¢l punto de partida sub-
jetivo  la posesion de las virtudes intelectuales naturales o mera-
mente primarias  ¢s en ambos ¢l mismo, y existe en todo hombre
que dispone del.uso de la razén. Ahora bien: la superior intensidad
que cn la eficacia de ésta lleva consigo ¢l hecho de descubrir, y no
simplemente aprender, verdades, basta para que no todos los hom-
bres sean en la practica aptos para adquirir la ciencia por si mismos.
1.a efectiva y concreta diferencia que hay en este sentido entre unos
hombres y otros no representa un fundamento adecuado para una
auténtica discriminacién especifica, pero cs suficiente para cstable-
cer una distincién real entre los seres humanos, individualmente to-
mados, en orden a la génesis o adquisicion del saber.

La distincién real entre los hombres que efcectivamente son ca-
paces de una autoformacion intelectual y los que de hecho solo tienen
el poder de aprender, puede también deberse a factores extrinsecos
a la capacidad intelectiva y que no afectan a ésta nada mas que de
una mancra remota, tales como, por ejemplo, la carencia del tiempo
necesario para entregarse a cste tipo de tarcas y en general todos
los que condicionan en la practica la posibilidad del ejercicio del
habito inventivo. De una manecra mas préoxima, cste habito puede
originarse cn dos clases o tipos de factores: unos simplemente natu-
rales y otros adquiridos. Los primeros proceden de la naturaleza in-
dividual y, en consecuencia, son, radicalmente, de cardcter soma-
tico *7. L.os adquiridos pueden surgir, a su vez, de la practica misma
de la investigacién  ya que al hacerla repetidamente el poscedor de
aquellas dotes naturales viene a afladir a su capacidad congénita el
habito que le proporciona su ¢jercicio-- o de una ensefianza, que
puede serlo la que tiene por objeto la misma investigacién, pero
que también es suficiente cuando su mira no ¢s otra que la de dar
dircctamente un saber. Il hombre que por virtud de una ensciianza
adquicre una determinada ciencia de forma que posee de un
modo pleno el habito de la misma, estd ya en condiciones de discu-
rrir por si propio cn la materia a que esa ciencia s¢ refiere. 1os
habitos operativos dan a su poscedor una facilidad para las respec-

2" Surmm. Theol., I-1I, q. 63, a. 1.
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tivas operaciones, facilidad que no se identifica con la indeterminada
y nuda capacidad que antes del habito era poscida. Bl habito per-
fecto de una ciencia permite al hombre encontrar por si mismo, sin
la ayuda o ¢l refuerzo de un maestro, los nexos discursivos existen-
tes entre los principios y las conclusiones; es decir: le permite tomar
la iniciativa cn la adquisicién del saber y progresar en él por via de
mvencién.

¢ Cabe decir entonces que, al progresar por st mismo en ¢l saber,
¢l hombre hace de maestro de st propio? O dicho de otra mane-
ra: ;cs la autoformacion intelectual una auto-ensefianza? En la
respuesta afirmativa a esta cuestion hay una especie de pedagogismo
en cl sentido de que se concibe o interpreta todo progreso humano
bajo forma didactica. Pero aun con independencia de este vicio,
parcce que la respuesta afirmativa sea la mas obvia. Si ¢l maoestro
me forma cs logico pensar que, al formarme yo mismo, soy mi pro-
pio macstro. Santo Tomds s¢ opone a csta mancra de entender la
autoformacién intelectual como un proceso propiamente didactico;
y no por negar ahora la capacidad que ¢l hombre tiene de adquirir
el saber sin el auxilio docente, sino porque el hecho de cnsefiar re-
quicre ya la posesion del saber de una manera explicita y actual, y
na solamente virtual o implicita:

«pues en las cosas naturales encontramos dos modos de principios
agentes [...] Hay el agente que contiene en si todo lo que en el efecto
es causado por €l [...] Pero hay también agentes en los que no pre-
existe nada mas quc una parte de lo que cllos hacen [...] Asi, pues,
cn los agentes de la clase primera hay una razén perfecta de la accién,
pero en cambio en Jos agentes de la segunda clase, ya que algo obra
en la medida en que estd en acto, y de ahi que, como s6lo estd par-
cialmente en acto del cefecto a producir, no sea perfectamente agen-
te [...] Ahora bien: la enseflanza supone una perfecta actualidad de
la ciencia en cl docente o maestro; y, por tanto, es preciso que la
ciencia que produce en otro la tenga él de una manera explicita y
perfecta. Pero cuando alguien adquicre para si la ciencia (solamente)
por el principio intrinseco, lo que es causa agente de la ciencia no la
posee nada mds que de una mancra parcial, en lo que concierne a sus
gérmenes, los principios comunes, y, por tanto, de tal causalidad no
puede tomarse el nombre de doctor o maestro» 28,
28 Duos quidem modos principiorum agentium in rebus naturalibus inveni-
mus [...] Quoddam enim est agens quod in se totum habet quod in effectu per
cum causatur [..] Quaedam vero agentia sunt in quibus eorum quae aguntur
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Una idea mas completa y rigurosa del sentido propio de la
inventio cabe todavia hacer patente si se comparan entre si ¢l que
aprende, el que ensefia y el que descubre. Este altimo ha de tener,
sin duda, una habilidad mayor que el que sc limita a aprender; pero
puede encontrarse con obstaculos de los que el discipulo es salvado
por ¢l macstro, porque el que ensciia ticne, a su vez, respecto de
aquello mismo que transmite, un conocimiento explicito y no sola-
mente virtual:

«aunque en la adquisicion de la ciencia el modo inventivo ¢s mads
perfecto por parte del sujeto-—-ya que éste se senala como mas habil
para el saber—-, sin embargo, es mas perfecto, por parte del que causa
la ciencia, el modo correspondiente a la ensefianza: pues ¢l que ense-
na, que ya explicitamente la conoce entera, puede llevar a la ciencia
con una facilidad mayor de la que alguien tenga al conducirse a clla
por si mismo basindose en ¢l conocimiento de los principios cientifi-
cos de un modo indiferenciado» 2°.

Adquirir ¢l saber por via inventiva es mas dificil-- por tanto,
implica una capacidad mas clevada que recibirlo por medio de otro
hombre. Exige la posesion de una destreza o habilidad distinta y
sobreafiadida a la facultad que todo hombre posce de recibir cl
saber. Pero la poscsidon de éste es mas perfecta en ¢l entendimiento
del macstro, que de un modo explicito v desarrollado conoce ya el
enlace de los principios a las conclusiones; y de ahi que el discipulo

non praeexistit nisi pars [...]1 In primis igitur agentibus est perfecta ratio actionis;
non autem in agentibus secundi modi, quia secundum hoc aliquid agit quod
actu est; unde cum non sit in actu effectus inducendi nisi in parte, non erit
perfecte agens. Doctrina autem importat perfectam actionem scientiae in do-
cente vel magistro; unde oportet quod ille qui docet vel magister est, habeat
scientiam, quam in alio causat, explicite et perfecte [...] Quando autem alicui
acquiritur scientia per principium intrinsecum, illud quod est causa agens scientiae,
non habet scientium acquirendam, nisi in parte: scilicet quantum ad ratdonem
seminalis scientiae, quae sunt principia communia; et ideo cx tali causalitate
non potest trahi nomen doctoris vel magistri, proprie loquendo (Verit.,, q. 11, a. 2).

2% Quamvis modus in acquisitione scientiae per inventionem sit perfectior ex
parte recipientis scientiam, inquantum designatur habilior ad sciendum; tamen
ex parte scientiam causantis est modus perfectior per doctrinam; quia docens, qui
explicite totam scientiam novit, expeditius potest ad scientiam inducere quam
aliquis inducere possit ex seipso, per hoc quod cognoscit scientiae principia in
quadam communitate (Verit,, q. 11, a. 2, ad 4).
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sca llevado al saber por el maestro con mas facilidad que la que
puede tener en la adquisicién de la ciencia quien al buscarla Gnica-
mente por si mismo no cuenta con otra cosa que con los gérmenes
de clla. Por lo demds, se¢ comprende de suyo que la posesion cxpli-
cita del saber sca superior a la basqueda del mismo, tanto en lo que
concierne a la manera en que éste es posefdo, cuanto en el grado o
intensidad del deleite que ello nos produce. La basqueda de Ia cien-
cia participa ya de este deleite, aun en su propio origen. La admi-
racion, que hace de principio del saber, es placentera por la espe-
ranza del conocimiento al que tiende *° y por la novedad que se
presume en ¢l *'. Sin embargo, de una manera esencial es mas delei-
table la consideracion de la verdad que el hecho de buscarla, aunque
accidentalmente lo segundo pueda dar en ocasiones mas placer que
lo primero, a consecuencia del mayor desco que se produce por la
percepeién de la ignorancia *2,

I.a superioridad esencial de la poscsion del saber sobre el sim-
ple hecho de buscarla es la causa también de que, aunque las dos
cosas pertenecen al gozo de la contemplacién, haya, no obstante,
que considerar a la primera como ¢l mas riguroso y perfecto modo
de lograrla:

«la especulacion de la verdad es doble: una que consiste en la busca
de la verdad y otra que estriba en la contemplacion de la verdad ya
encontrada y conocida. Y esto e¢s mds perfecto, por ser el término y
fin de la averiguacion de la misma. e ahi también que seca mayor
¢l deleite que hay en la consideracién de la verdad ya conocida, que
el que existe en buscarlay %3,

¥ Admiratio est causa delectationis, inquantum habet adiunctam spem con-
sequendi cognitionem eius quod scire desiderat (Sum. Theol, I-11, q. 32, a. 8).

3 Ibidem, ad 1.

2 Cum sit perfectius contemplari veritatem cognitam quam inquirere ignotam,
contemplationes rerum scitarum per se loquendo sunt magis delectabiles quam
inquisitiones rerum ignotarum; secundum quod ex maiori desiderio procedunt.
Desiderium autem maius excitatur ex perceptione ignorantiae (Ibidem, ad 3).

* Speculatio autem veritatis est duplex: una quidem quae consistit in inqui-
sitione veritatis; alia vero quae consistit in contemplatione veritatis iam inventac
et cognitae. Et hoc perfectius est, cum sit terminus et finis inquisitionis. Unde
et maior est delectatio in consideratione veritatis iam cognitae, quam in inquisi-
tione eius (Ethicor., lib. X, lect. 10, n. 2.092).
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ILAS VIRTUDES MORALES ANEJAS A LA
FORMACION INTELECIUAL

Al examinar, en la primera parte de este Iibro, la diferencia en-
tre las virtudes morales y las intelectuales **, se schald que, con
excepeién de la prudencia  que es virtud intelectual por su sujeto
proximo y moral por su materia , las segundas pueden darse cn
¢l hombre sin que éste posea las primeras. Pero cllo, que es verdad
si tan s6lo se habla abstractamente de las propias virtudes intelec-
tuales, no lo es, en cambio, si nos referimos en concereto a la génesis
de ¢stas. 1.a adquisicion, ya sca por via inventiva, o ya por medio
del aprendizaje, de las virtudes intelectuales es un proceso que se
desarrolla en un ser provisto de pasiones y que dispone de una vo-
Juntad bien o mal inclinada. En ¢l hombre que aprende o que des-
cubre puede haber resistencias, de muy varia indole moral, para la
adquisicion del saber, o, por ¢l contrario, ciertas inclinaciones que
de una manera habitual la favorezcan. Lin este sentido, pues, no ¢s
exacto el decir que las virtudes intelectuales adquiridas, incluyendo
entre ellas la prudencia por lo que tiene de tal tipo de virtudes, sean
independientes de las virtudes morales. Lo que es verdad desde un
punto de vista estatico y esencial, no lo es de un modo dindmico y
concreto o, si se prefiere, existencial.

Haciendo centro en ¢l hombre como sujeto Gltimo de todos es-
tos habitos, cabe considerar de dos maneras la relacidn entre las
virtudes morales con las intelectuales, segtin que lo que en cstas
Gltimas se atienda sea, respectivamente, la génesis o el uso. in la
primera forma, lo que se considera e¢s la cficacia de las virtudes
morales en la adquisiciéon de las intelectuales, mientras que lo abor-
dado en la otra forma c¢s el modo en que éstas s¢ aplican a sus actos
por ¢l imperio de una voluntad éticamente biecn habituada. La sec-
eunda cuestion no pertencce en realidad a este lugar, cuyo tema
es tan s6lo el de la génesis de las virtudes intelectuales *°.

3¢ Veéase ¢l epigrafe sobre La virtud de la prudencia en el segundo capitulo
de la primera parte.

35 Un clenco de las mas importantes condiciones tanto naturales, como
sobrenaturales- -del saber en su posesién, génesis y uso, y que se refiere sobre
todo a los factores morales, se halla en este texto: ad hoc quod aliquis sciat
quaemadmodum oportet scire, novem sunt necessaria. Primo humiliter sine infla-
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Lin general, las virtudes morales son causas dispositivas del sa-
ber porque hacen posible la consideracion de la verdad al impedir
lo que retrac de ella: Ja vehemencia de las pasiones y la excesiva
agitacidn externa:

«las virtudes morales pertenecen dispositivamente a la vida contem-
plativa, pues cl acto de la contemplacion, en que esta vida esencial-
mente consiste, 1o impiden tanto la vehemencia pasional, por la que
la intencion del alma es desviada desde las cosas inteligibles hacia las
sensibles, cuanto las perturbaciones exteriores. Ias virtudes morales
impiden la violencia pasional y aquictan la agitacion de las ocupacio-
nes externasy *¢

Contemplacion y vida contemplativa no han de entenderse aqui
exclusivamente en un sentido sobrenatural. La consideracién de las
verdades naturales ¢s también afectada por los obstdaculos que aca-
ban dec mencionarse; y s¢ hace, en cambio, posible, de un modo
habitual, por las virtudes morales, que dan a la voluntad la perma-
nente fuerza necesaria para poder sobreponerse a ellos y estar asi
¢n condiciones de que el entendimiento sea aplicado al ejercicio de
sus actos propios. El sosicgo del animo y la moderaciéon en las ocu-
paciones externas son precisos para adquirir los saberes asequibles
a la capacidad natural del entendimiento; pues aunque cs ésta una
capacidad que subsiste a través de las mas diversas situaciones, el

tione [...]1 Secundov sobrie sine praesumptione [...] Tertio certitudinaliter sine
haesitatione [...] Quarto veraciter et sine errore [...] Quinto simpliciter sine
deceptione [...] Sexto salubriter cum charitate et dilectione [...] Septimo utiliter
cum proximorum aedificatione {...1 Octavo liberaliter cum gratuita communica-
tione [...] Nono efficaciter cum bona wperatione. Primum, scilicet humilitas
scientiae, arguit sapientes superbos, sobrictas curiosos, certitudo dubiosos, veritas
haereticos, simplicitas advocatos, salubritas magnos, utilitas iniquos, liberalitas
avaros, efficatia otvosos (In I Epist. ad Cor., cap. VIII, in med., interpol. Nicol. de
Gorram, ex P. de Tarantasia- -P. Innoc. V- -Post. sup. Sanct. Thomam).

' Dispositive autem virtutes morales pertinent ad vitam contemplativam.
Impeditur enim actus contemplationis, in quo essentialiter consistit vita conteni-
plativa, et per vehementiarm passionum, per quam abstrahitur intentio animace
ab intelligibilibus ad sensibilia, et per tumultus exteriores. Virtutes autem mora-
les impediunt vehementiam passtonum et sedant exteriorum occupationum fu-
multus (Sum. Theol., 1I-1I, q. 180, a. 2); ad perfectionem enim contemplatio-
nis [...] requiritur etiam quies a perturbationibus passionum, ad quamn pervenitur
per virtutes morales et per prudentiam; et quies ab exterioribus perturbationibus,
ad quam ordinatur totum regimen vitae civilis (Cont. Gent., lib. III, cap. 37,
in fin.).

LA FORMACION DE LA PERSONALIDAD HUMANA 155

ejercicio de ella no siempre puede hacerse tal como es necesario
para captar la verdad de un modo suficiente.

Toda virtud moral es asi conveniente para la génesis de las
virtudes intelectuales, por impedir de un modo habitual algunos dc
los obsticulos que se oponen a la adquisicién de ellas. Pero hay
entre Jas virtudes morales algunas que guardan con ¢l saber una
intima y profunda relacion. Tal es, en primer lugar, ¢l caso de la
esperanza. l.a busqueda del saber es, en efecto, algo que requicre
la especifica fuerza de esta virtud moral. Como objetivo de un cs-
fuerzo humano, ¢l saber se presenta con los caracteres propios de
aquel bien por el que la esperanza se define. Este bien no cs presen-
te, sino futuro, y aunque se¢ ha de ofrecer como posible, hace falta,
asimismo, que sca arduo *7. Tender a ¢l como a algo que no es facil
significa, por tanto, un cjercicio de magnanimidad. Asi sucede en la
aspiracion y busqueda del saber. Pretender clevarse al conocimiento
cientifico e¢s una forma de esperanza natural y un modo peculiar de
ser magnanimo, porque cste conocimicnto, aunque asequible al hom-
bre, no cs facil de conseguir. Santo Tomas no s¢ ha ocupado expre-
samente de la especifica magnanimidad de quicn busca la ciencia;
pero da, en cambio, los clementos para el tema, al scfialar los carac-
teres propios del bien que en la esperanza hace de objeto, y al ad-
vertir que el conocimiento cientifico tiene, sobre ¢l conocimiento
sensorial, ciertas dificultades, que sc hacen mayores conforme se
asciendc en la jerarquia natural del saber 8.

Las virtudes morales que de una manera explicita ponc Santo
‘Tomdas cn relacién con las virtudes intelectuales son la abstinencia,
la castidad, la studiositas y la docilidad. Es atil registrar las princi-
pales consideraciones que respecto de ellas pueden estimarse perti-
nentes para la adquisicion de las virtudes intelectuales. Santo Tomas
estudia conjuntamente la funcién de la virtud de la abstinencia y la
de la castidad para la perfeccion de la operacién contemplativa:

«en ¢l hombre, la perfeccion de la operacién intelectual consiste en
desligarse de las imagenes sensibles; y de ahi que cuanto més libre de
cllas esté el entendimiento humano, tanto mejor pueda considerar las
cosas inteligibles y hacer la ordenacion de todas las sensibles [...] El
27 Verit., q. 26, a. 4.

** Metaphys., lib. I, lect. 2, nn. 45-46.
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deleite lleva la intencidn a lo que agrada [...] Los vicios carnales--1a
gula y la lujuria-—se refieren a los deleites del tacto, a saber: los de
los alimentos y los de las cosas venéreas, que son los més vehementes
entre todos los placeres corpéreos. De ahi que por estos vicios la
intencién del hombre sea aplicada al maximo a las cosas corporeas y,
consiguientemente, quede debilitada la operacion humana respecto de
las cosas inteligibles: y mas por la lujuria que por la gula, en cuanto
que los placeres venéreos son mas intensos que los de los alimentos [...}
¢ inversamente, las virtudes opuestas. la abstinencia y la castidad
disponen maximamente al hombre a la perfeccion de la operacion.
intelectual» *°.

I.a gula y la lujuria no anulan por complcto la operacién inte-
lectual, y hasta cabe que alguicn, por la excelencia de su ingenio
natural o de algan habito sobreafiadido, especule en ocasiones sutil-
mente, a pesar de esos vicios. Pero lo que es inevitable es que con
gran frecuencia la gula y la lujuria les retraigan de dicha sutileza,
para entregarle a los placeres corpéreos *°. Por consiguiente, la vir-
tud de la abstinencia y la de la castidad, aunque no scan entera-
mente necesarias para los actos de la contemplacion, son indispen-
sables, sin embargo, para la perfecciéon habitual de los mismos; 1o
que cquivale a decir que ticnen una decisiva trascendencia para la
génesis de las virtudes intelectuales.

Toda virtud ¢s un habito que se adquiere y sc perfecciona por
la repeticién de su acto propio. Mientras que la gula y la lujuria
apartan de cste acto, la abstinencia y la castidad lo favorecen, no
porque de un modo positivo inclinen directamente a su ejercicio,

8 Perfectio intellectualis operationis in homine consistit in quadam abstrac-
tione a sensibilium phantasmatibus; et idevo quanto intellectus hominis magis
fuerit liber ab huiusmodi phantasmatibus, tanto potius considerare intelligibilia
poterit, ¢t ordinare omnia sensibilia {...] Delectatio applicat intentionem ad ca
in quibus aliquis delectatur {...] Vitia autem carnalia, scilicet gula et luxuria,
consistunt circa delectationes tactus, ciborum scilicet et venereorum, quae sunt
vehementissime inter omnes corporales delectationes. Et idevo per haec vitia
intentio hominis maxime applicatur ad corporalia, et per consequens debilitatur
operatio hominis circa intelligibilia; magis autern per luxuriam quam per gulam,
quanto delectationes venereorum sunt vehementiores quam ciborum [...] Kt ¢
converso oppositae virtutes, scilicet abstinentia et castitas, maxime disponunt
hominem ad ea in quibus aliquis delectatur (Sum. Theol.,, U-11, q. 15, a. 3).

9 Quamvis aliqui vitiis carnalibus subditi possint quandoque subtiliter spe-
culari aliqua circa intelligibilia, propter bonitatem ingenii naturalis vel habitus
superadditi, tamen necesse est ut ab hac subtilitate contemplationis eorum intentio
plerumque retrahatur propter delectationes corporales (Ibidem, ad 1).
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sino porque ticnen como cfecto el disponer a €l de una manera in-
dirccta, manteniendo libre la atencion de las imagenes que una sen-
sibilidad sobrecxcitada opone a la operacién intelectual. Esta consi-
deracion de la abstinencia y de la castidad como dispositivas, aun-
que no formalmente positivas de’la contemplacion, es simplemente
un caso de la tesis, antes desarrollada, que atribuye ese oficio a toda
virtud moral. I.a razén de que Santo Tomas las haya mencionado
especialmente es que los vicios a que esas dos virtudes se oponen
son justamente los que mas indisponen para la practica de la opera-
<i6n intelectiva.

Distinta de la relacion de la abstinencia y de la castidad con las
virtudes intelectuales es la que tiene con éstas la virtud moral de la
curiositas. Parte potencial de la templanza, la studiositas es, princi-
palmente, la virtud que refrena el apetito inmoderado de saber, pero
también, aunque de un modo accidental, la que se sobrepone al
deseo natural de cvitar las molestias que la adquisicién del saber
leva consigo. Fsta doble dimensién de la studiositas es vinculada
por Santo Tomas a la dualidad estructural de la naturaleza humana
compuesta de alma y cuerpo, y sujeta, por cllo, a tendencias que
pucden contraponerse:

«para que ¢l hombre se haga virtuoso es necesario que se guarde de
las cosas a las que mas le inclina la naturaleza [...] Por parte del alma,
el hombre esta naturalmente levado al deseo de conocer; y asi es
preciso que de un modo laudable refrene este apetito para que no
tienda inmoderadamente al conocimiento de las cosas. Pero por parte
de la naturaleza corporal ¢l hombre tiende a cvitar el trabajo de ad-
quirir la ciencia. En consecuencia, por lo que toca a lo primero, la
studiositas es una mesura, y de este modo se la considera como una
parte de la templanza. Pero por lo que se refiere a lo segundo, lo
laudable de esta virtud estriba en cierta vehemencia de la intencion
de adquirir la ciencia de las cosas, y de ahi recibe su nombre» 1.

' Ad hoc quod homv fiat virtuosus, oportet quod servet se ab his quae
maxime inclinat natura [...] Ex parte animae inclinatur homo ad hoc quod cog-
nitionermn rerum desideret; et sic oportet ut laudabiliter homo huiusmodi ap-
petitum refrenet, nec inmoderate rerum cognitioni intendal. Ex parte vero
naturae c¢orporalis homo inclinatur ad hoc ut laborem acquirendi scientiam
vitet. Quantum ergo ad primum, studiositas in refrenatione consistit; et secun-
dum hoc ponitur pars temperantige. Sed quantum ad secundum, laus virtutis
Jhuiusmodi consistit in quadam vehementia intentionis ad scientiarm rerum per-
cipiendam, et ex hoc nominatur (Sum. Theol., 1I-II, q. 166, a. 2, ad 3).
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La studiositas ticne, pucs, un doble frente: el saber y el trabajo
de saber, porque tan natural es el desco del primero como la aver-
sion al scgundo. El desco de saber es natural al hombre a conse-
cuencia de la parte espiritual de su naturaleza, en la que existe la
facultad intelectiva, cuyo acto es el conocimiento intelectual, al que
esta facultad ticnde de suyo, como toda potencia al acto propio cn
que su respectiva perfeccion consiste. En realidad, y de una manera
muy amplia, ¢l hombre ticnde por naturaleza, no ya solo al saber,
sino en general al conocer, sea intelectivo o sensitivo. Iista tendencia
natural del hombre hacia el conocimiento de las cosas es lo que la
studiositas modera, dandole la medida conveniente y el encauzamien-
to necesario, para impedir que llegue a convertirse en una indife-
renciada ¢ impertinente curiosidad. La parte potencial de la tem-
planza que refrena el desco de conocer y Ie da en cada caso el opor-
tuno modo es cvidentemente una virtud moral, pero el objeto o
materia que regula estad en una inmediata relacion con la facultad
cognoscitiva, ya que el desco de conocer y de saber es aquel acto
de Ia voluntad que se refiere a los actos de esas otras potencias de
indole aprehensiva.

Y a su vez es igualmente natural la aversion al trabajo que la
adquisicion del saber lleva consigo. Este trabajo es bueno en cuanto
medio, como instrumento para adquirir el saber o para el puro y
simple conocer; y cllo explica que a veces se sufran de bucna gana
las molestias que llega a acarrearnos el impulso de dar satisfaccién
a una curiosidad por cosas que, cn realidad, no nos van ni nos vie-
nen. Pero en si mismo ¢l trabajo y las molestias no son apetecibles;
de suerte que, desligados de su fin, lo natural es que scan objcto de
aversion; y si sc ven en relacién a él, pero mas por lo que tienen
de oneroso que por su utilidad para esc fin, también ¢s natural que
de algn modo nos retraigamos de cllos. Iin este caso, la studiositas
funciona cn sentido contrario al del refrenamicento del deseo de sa-
ber. Su efecto consiste entonces en que la voluntad se sobreponga
al temor natural a las molestias, de forma que el desco de saber sca
lo suficicntemente vehemente para persistir en medio de ellas; con
lo cual la studiositas participa, a su modo, de la virtud de la forta-
leza y es, al mismo tiempo, una virtud moral tipicamente aneja a la
adquisicion de las virtudes intelectuales.

Y veamos, por Gltimo, la docilidad. Su sentido vienc determi-
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nado por ¢l de la disciplina. Lo que Santo Tomas llama docilitas
es desde Iuego una virtud moral, pero especificamente referida a las
potencias intelectuales en la génesis del saber por via de aprendizaje.
Docilidad es la virtud que proporciona una conveniente receptividad
de la ensefianza. Es, pucs, décil, en este sentido, ¢l que esta bien
dispuesto a aprender (bene susceptivus disciplinae), es decir, ¢l que
posce una voluntad bien inclinada para ser ensefiado. La recta dis-
posicion para el aprendizaje c¢s Gtil en la génesis de cualquier clasc
de virtud intelectual, tanto especulativa como practica. De un modo
muy restringido, se aplica a la prudencia, considerandola entonces.
como una cierta parte de fa misma. Tal es, por ejemplo, el caso en
el texto siguiente:

«la prudencia concicrne a cosas particulares operables, en las que, por
haber una diversidad en cierto modo infinita, no todas las variantes
pucden ser suficientemente consideradas por un solo hombre, ni en:
un corto plazo, sino tras largo tiempo. De ahi que en todas las cosas
que tocan a la prudencia, ¢l hombre necesita en maxima medida ser
ensefiado por otros, y principalmente por los que tiencn ya una larga
vida, los cuales han alcanzado un recto entendimicento de los fines de
las cosas operables. Por eso dice ¢l Filésofo que cs preciso atender a
los juicios indemostrables y a las opiniones de los expertos, los vicjos
y los prudentes, no menos que a sus demostraciones, ya que por la ex-
periencia alcanzan los principios» 42,

Il sentido restricto de la docilidad como parte integral de la pru-
dencia no esta refiido con la acepcién amplia que la aplica a todas
las virtudes de tipo intelectual que pueden adquirirse, y no sélo las.
practicas, sino, como antes se¢ indic6, las especulativas también.
i Por qué, no obstante, se la entiende sobre todo como referida a la
prudencia? Yl pasaje transcrito da la explicacion. La materia sobre
la cual versa la prudencia ofrece una variedad de casos y de formas
que un hombre solo no se basta a recoger. Por tanto, si en cualquicr
materia ¢s conveniente saber contar con la enscfianza ajena, en la

** Prudentia consistit circa particularia operabilia; in quibus cum sint quasi
infinitae diversitates, non possunt ab uno homine sufficienter vmnia considerari,
nec per modicum tempus, sed per temporis diuturnitatem. Unde in his quae ad
prudentiam pertinent, maxime indiget homo ab aliis erudiri, et praccipue ex
senibus, qui sanum intellectum adepti sunt circa fines operabilium. Unde Philo-
sophus dicit: oportet attendere expertorum et seniorum et prudentium inde-
monstrabilibus enuntiationibus et opinfonibus, non minus quam demonstrationi-
bus; propter experientiam enim vident principia (Sum. Theol., 11-11, a. 3).
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que regula la prudencia ello es estrictamente necesario, dada la
varicdad, como infinita, que esta misma materia reviste. En los
saberes meramente teoréticos, que se refieren a cosas generales, una
bucna solercia o capacidad inventiva para dar con el medio de las
demostraciones permite proceder por cuenta propia, sin la ayuda
o recurso de un maestro. Pero en el saber practico de indole pruden-
cial, que tiene por objeto la ingente diversidad de las cosas particu-
lares operables, es imposible que un hombre, aun disponiendo de
una fina solercia, abarque por si solo todas las posibilidades que
debe tener presentes para hacer un juicio bien fundado.

Es, pues, la docilidad una virtud que trasciende al saber en gene-
ral, y mas especialmente al saber practico que se llama prudencia.
Eiste especial modo de saber ¢s intelectual por su sujeto  la potencia
misma intelectiva-—--, sin perjuicio, como ya se aclard, de ser moral
por su materia propia. Ahora bicn: al referirse a la prudencia, lo
mismo que a cualquier otro tipo de saber, la docilidad es por com-
pleto una virtud moral, aunque tenga un efecto intelectual. No es un
estado de la facultad intelectiva lo que con clla se nombra, como
lo podria ser, por ejemplo, una facultad de captacion o una cierta
agudeza o prontitud para hacerse cargo del sentido de la opinién y
de la enseflanza ajenas. ILa docilidad es, puramente, una virtud de
la potencia volitiva, que dota a ésta de la cualidad habitual de ape-
tecer debidamente la ensefianza y ¢l consejo oportunos. De ahi que
se le opongan los vicios de la pereza y la soberbia, cada uno de los
cuales impide el aplicarse a recoger el testimonio de los mas exper-
tos: el primero, por descuido o negligencia ante estos testimonios, y
el segundo, porque llega a despreciarclos 2.

“ Aunque de una mancra incidental y refiriéndose a la conveaiencia de que
la inclinacién natural a esta virtud—que cfectivamente puede darse--se perfec-
cione con el ejercicio de sus actos, Santo Toma&s menciona expresamente la
ignavia y la superbia como contrarias a ella: docilitas, sicut et alia quae ad
prudentiam pertinent, secundum aptitudinem quidem est a natura; sed ab eius
«consummationem plurimum valet hurmanum studiarum, dum scilicet homo sol-
licite, frequenter ¢t reverenter applicat animum suum documentis maiorum, non
.negligens ea propter ignaviam, nec contemnens propter superbiam (Ibidem,
ad ad 2).

CAPITULO 111

LA FORMACION MORAL

EXI. PUNTO DE PARTIDA

Paralelamente a la cuestién del punto de partida de la génesis
de las virtudes intelectuales, surge en ¢l tema de la formacién moral
esta pregunta: ;hay algo neccsario y primordial para la adquisicién
de las virtudes morales y que, por lo mismo, no sea término de un
proceso adquisitivo de esta especic? Dicho de otra manera: la for-
macién moral, jen qué principios naturales cnraiza y hasta qué
punto exige estos principios para su propia posibilidad genética?
Ya se vio que en el caso de la génesis de las virtudes intelectuales
no sc partia de cero, sino de algo positivamente intelectual y de
indole, por cierto, habitual: los hébitos intclectuales precientificos,
tanto especulativos como préacticos. Estos habitos intelectuales pre-
cientificos cran virtudes intelectuales naturales, aunque no propia y
estrictamente innatas. ;Ocurre algo semejante- -paralelo—en la ad-
quisicién de lag virtudes morales? ;Hay virtudes morales naturales
en las potencias apetitivas humanas y sin las cuales estas mismas
potencias no puedan llegar a poseer las virtudes morales que se
adquieren?

Tal es el primer tema a examinar cn el estudio de la formacién
de las virtudes morales. La referencia, en este caso obvia, a las po-

11
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tencias apetitivas no significa que la formacién moral represente
una parte enteramente aislable en ¢l conjunto de la formacion hu-
mana. Asi como que la génesis do las virtudes intelectuales cs, en
resolucién, un perfeccionamiento cuyo sujeto Gltimo lo constituye
¢l hombre, la formacién de las virtudes morales es también un pro-
ceso cuyo sujeto radical y sustancial no es otro que ¢l hombre mis-
mo. Y todavia hay que afiadir a esto que la formacién moral ¢s mas
humana que la simplemente intelectual, por las razones que ya sc
expusicron cn la primera parte de este libro. Ello no obstante, el
sujeto inmediato 0o mas préximo de la formacién moral no lo es el
hombre, sino sus fuerzas o facultades apetitivas, de la misma manc-
ra que es la facultad intelectiva, y no inmediatamente ¢l hombre
que Ia tiene, lo que directa ¥ primordialmente es conformado en la
formacién moral.

De ahi que la cuestién que se planteca al abordar el tema de la
formacién moral sea, antes que otra ninguna, la siguiente: ;qué es
lo que en las propias potencias apetitivas humanas representa el
punto de partida para la adquisicién de las virtudes morales? Por
otra parte, ¢l hecho de que esta cuestién sea en cierto modo para-
lela a la del punto de partida propio de la formacién intelectual, no
obliga a mantencr un paralelismo riguroso entre las soluciones res-
pectivas. La diferencia entre el entendimiento y las potencias apeti-
tivas humanas sc¢ halla en ¢l mismo punto de partida de las corres-
pondicentes formaciones. Pretender que entre ambos se conserve un
paralelismo riguroso, o una especic de perfecta simetria, seria tanto
como desconocer la diferencia entre un poder esencialmente apre-
hensivo y otro formalmente apetitivo, y no s6lo esa misma difercn-
cia, sino también la conexién y cl orden que hay entre ambos tipos
de poderes.

Todo esto tendria poca importancia si la cuestién del punto de
partida de la formacién moral se planteara aquf exclusivamente des-
de un punto de vista, digdmoslo asi, genérico, por lo que desde lucgo
tienen de comin las virtudes morales y las intelectuales. Tal es el
tema quec Santo Tomas parcce proponerse al examinar si las virtu-
des se dan por naturaleza en el hombre '. En recalidad, Santo Toma4s

Y Virt., a. 8.
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ticne también presentes, incluso en este caso, las diferencias y las
conexiones entre las virtudes intelectuales y las virtudes morales.
Sin embargo, ¢s verdad que para las dos clases de virtud sosticne
una misma tesis relativa a algo esencial en ellas y que les es coman
tanto en su ser como en su acontecer. Toda virtud intelectual o
moral sc da cn ¢l hombre, por naturalecza, Gnicamente de una
mancra incoativa y no de un modo consumado o perfecto. Dicho de
otra forma: lo que naturalmente tiene todo hombre  cn cl sentido
de ni mas ni menos que por el hecho de tener naturaleza humana
es, con relacion a la virtud, no la consumacién, pero si el germen de
¢sta; lo cual, para expresarlo sin metaforas, quiere decir que ¢l hom-
bre no solamente es apto para adquirir la virtud en la medida en
que cuenta con la potencia pasiva necesaria, sino que también dis-
pone ya, por el solo hecho de ser hombre, de un cierto poder activo
para conscguirla:

«de dos mancras puede darse en un sujeto la aptitud de perfecciéon o
de forma. Un primer modo es el que se da exclusivamente segin la
potencia pasiva [...] El otro modo es ¢l que sc da a la vez segan la
potencia pasiva y la activa [...] Y de este modo es como hay en el hom-
bre la aptitud natural para la virtud» 2.

Iistos mismos conceptos — sobre todo, ¢l del modo de aptitud que
s¢ define por la simultdnca posesiéon de la potencia pasiva y la de la
activa- -jucgan su papel en ¢l examen de la formacidn intelectual. Si
ahora, en el estudio de la génesis de las virtudes morales, vuclven
a aparecer, ¢s por la conveniencia, o de una manera mas exacta, por
Ja necesidad, de aplicarlos al caso presente, y no tan s6lo por reme-
morar algo coman a las dos clases o tipos fundamentales de virtud.
Pl problema, por tanto, es ¢l de ver ¢cémo y de qué manera eso co-
man sc concreta y se particulariza, justamente, en. la cuestion de la
formacion moral, y, por lo pronto, en la de su punto de partida. A
estos cfectos es indispensable establecer cudles son las potencias que
hasta aqui sc han llamado apetitivas sin haber entrado todavia en
mas discriminaciones. Y c¢s claro que éstas deberan hacerse ahora

? Aptitudo perfectionis et formae in aliquo subiccto potest esse dupliciter.
Uno modo secundum potentiam passivam tantum [...] Alio modo secunduny
potentiam passivam et activam simul [...] Et hoc modo in homine est aplitudo
naturalis ad virtutem (Ibidem).
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anicamente en funcién del problema de la adquisicién de las virtu-
des morales y en tanto en cuanto puedan contribuir a determinar
sus supuestos.

Eis imprescindible comenzar por algunas nociones muy clemen-
tales. A diferencia de las virtudes relativas a la formacién intelec-
tual, las virtudes morales son habitos perfectivos de la capacidad
de apetecer. Ahora bien: esta capacidad se da en el hombre, no
como una, sino como varias potencias: de ahi, en primer lugar, la
distincion entre la voluntad, que es la facultad apetitiva que sigue al
entendimiento, y el apetito sensible, que es la que, en cambio, sigue
al conocimiento sensorial *. Como la voluntad supone el entendi-
miento, no existe en los animales. Por el contrario, al existir en todo
ser humano el modo sensorial de conocer, el hombre no solamente
ticne voluntad, sino que antes si cabe hablar asi, y de la misma
forma en que lo sensorial precede a lo formalmente intelectual-—
posec también un apetito sensible, cuyo objeto es ¢l bien que los
sentidos captan. Pero, a su vez, el apetito sensitivo se divide en
concupiscible ¢ irascible, siendo ¢l primero aquel cuyo objeto es algo
pura y simplemente conveniente (o disconveniente) y el segundo el
que ticne por objeto algo arduo (dificil de conseguir o de evitar) *.

* Necesse est dicere appetitum intellectivum esse aliam potentiam a sensitivo.
Potentia enim appetitiva est polentia passiva, quae nata est moveri ab appre-
henso [...] Passiva autem et mobilia distinguuntur secundum distinctionem ac-
tivorum et motivorum; quia oportet motivum esse proportionatum mobili, et
activum passivo; et ipsa potentia passiva propriam rationem habet ex ordine
ad suum activum. Quia igitur est alterius generis apprehensum per intellectum, et
apprehensum  per sensum, consequens est quod appetitus intellectivus sit alia
potentia a sensitivo (Sum. Theol., 1, q. 80, a. 2).

¢ Appetitus sensitivus est una vis in genere, quae sensualitas dicitur; sed di-
viditur in duas potentias, quae sunt species appetitus sensitivi, scilicet in irasci-
bilem et concupiscibilem. Ad cuius evidentiam considerare oportet quod in rebus
naturalibus corruptibilibus non solum oportet esse inclinationem ad consequen-
dum convenientia, et refugiendum nociva, sed etiam ad resistendum corrum-
pentibus et contrariis, quae convenientibus impedimentum praebent, et ingerunt
nocumenta [...] Quia igitur appetitus sensitivus est inclinatio consequens ap-
prehensionem sensitivam, sicut appetitus naturalis est inclinatio consequens for-
mam naturalem, necesse est quod in parte sensitiva sint duae appeltitivae poten-
tinue, Una per quam anima simpliciter inclinatur ad prosequendum ea quae sunt
convenientia secundum sensurm, el ad refugiendum nociva; et haec dicitur con-
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Hay, en suma, en el hombre estas tres facultades o potencias
apetitivas: la voluntad, el apetito concupiscible y el irascible. . Con-
cierne la formacion moral a todas ellas, o solamente a alguna? s
evidente que la voluntad queda afectada por la formacion moral,
y que es de ella de lo que principalmente se ocupa esta formacion.
La voluntad buena es, como ya sc advirtié en la primera parte de
este libro, lo que hace al hombre simplemente bueno; y como esto
se logra por la virtud moral, es preciso afirmar que tal virtud atafic
a la voluntad. Pero ;a ella sola? Principalmente cs distinto de exclu-
sivamente; y ademas, ;es bucno en realidad quicn no tiene cl do-
minio habitual de las pasiones propias tanto del apetito concupisci-
ble, como del irascible? La respucsta negativa a csta pregunta exige
que ambas potencias sensoriales puedan habitualmente conformarse
al recto orden moral, es decir, que sean susceptibles de virtudes que,
por adaptarlas a este orden, y en la medida en que se ajusten a ¢l,
habra que llamar morales.

Y, en efecto, el apetito sensitivo, tanto irascible como concupis-
cible, tiene aptitud en el hombre para adaptarse u obedecer a la
razén; pero ¢s preciso, para que esta aptitud se haga virtud, que en
sus dos facultades o potencias cse mismo apetito posea una incli-
nacién habitual a las operaciones que se ajustan al orden de la razén,
de suerte que no s6lo no s¢ opongan a estas operaciones, sino que
de un modo positivo tengan facilidad y rapidez para coordinarse con
ellas. Is decir: tanto en el apetito concupiscible como en el irasci-
ble ocurren estas dos cosas: 1.*) aunque los dos son apetitos sensi-
tivos, hay en ambos una capacidad de obedecer a la razOn, una
ductilidad a los mandatos de ésta, por lo cual participan en el hom-
bre de la naturaleza racional; 2.*) sin embargo, esto no significa que
por si solas estén adaptadas a las exigencias racionales de modo que
nuncan puedan resistirlas ni entorpecerlas de ninguna forma; por el
contrario, es un hecho de experiencia que muchas veces se oponen,
de una u otra manera, al recto orden moral; y de ahi que haga falta,
para ajustarlas a €1, que unas determinadas cualidades las inclinen
de un modo habitual en esec mismo sentido. A estas cualidades que

cupiscibilis. Alia vero per quam animal resistit inpugnantibus quae convenientia
inpugnant, et nocumenta inferunt; et haec vis vocatur irascitilis: unde dicitur
quod eius obiectum est arduum, quia scilicet tendit ad hoc quod superet contra-
ria, et superemineat eis (Sum. Theol, 1, q. 81, a. 2).
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las hacen acordes con la razén es a lo que sc llama las virtudes
morales propias del apetito sensitivo.

Tal vez pucda extrafiar que ¢n todo lo que se acaba de decir
hayan sido empleadas como equivalentes la adaptacion del apetito
sensitivo a la razon y la conformidad o atenimiento del mismo al
recto orden moral. Para entender csta efectiva equivalencia en su
alcance legitimo, basta con recordar aqui el papel de la prudencia
<n la direccion de la conducta humana. Esta virtud del entendimien-
1o practico es, como pudo verse, indispensable para regular nucstra
vida; de suerte que la conducta moralmente bucna es la que se ajus-
ta a la razon prudente, la cual, aunque esta ya referida a las accio-
nes singulares y concretas, supone a su vez otra cualidad intelec-
tual: la virtud natural de la sindéresis, que da a nuestra potencia
mntelectiva el conocimiento habitual de los primeros principios préc-
ticos. No hay, por tanto, conducta éticamente honesta sin atenimien-
to a la razén cn un doble sentido: primero, y de una forma radjcal,
como conformidad a la razén en tanto que ésta cs ¢l entendimiento
que posce ¢l habito natural de los primeros principios del recto
obrar humano, y segundo, como adaptacién a la razén en cuanto
que la facultad intelectiva, partiendo de esos principios, los proyecta

aplica, de una manera adecuada, a las acciones singulares con-
cretas.

La revision, que se acaba de hacer, de estas nociones basicas
determina el sentido en que el recto orden moral es a la vez un or-
den racional. Con todo, desde ¢l punto de vista de la génesis de las
virtudes morales, no ¢s ello 1o que mas nos interesa. I.o esencial en
la cuestion que ahora se estudia es que, lo mismo que en la forma-
cion intelectual, también en la adquisicién de las virtudes morales
¢l supuesto mas hondo se encuentra, propiamente hablando, en la
razon, en la facultad de entender. El hombre cs susceptible de for-
macién moral, primariamente, porque tiene el poder de la razén;
de modo que si no lo poseyera, no solamente habria que decir que
no seria capaz de perfecciones meramente intelectuales, sino que
tampoco se podria afirmar que s un sujeto apto para la adquisicién
de las virtudes morales. Sobre la base de esta coincidencia radical
entre ambos géneros de formacioén, se establecen todas las innega-
bles diferencias que también es preciso sefialar. Y, naturalmente, la
que mas salta a la vista es la que ya ha sido recogida: la formacion
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moral es la que tiene por sujeto propio a las potencias apetitivas, o
sca, a la voluntad y a los dos apetitos scnsitivos: ¢l concupiscible
y ¢l irascible.

Este triple sujeto de la formacién moral es apto para la misma
por participar de la razén, por ser capaz de acomodarse o confor-
marse a ésta. Hs justamente lo que examindbamos en ¢l caso del
apetito sensitivo. liste apetito tiene una ductilidad a la razbon, una
capacidad de obedecerla, de acomodarse a clla; pero tal aptitud no
llega a ser una virtud moral micntras no s¢ halle actualizada por una
permanente inclinaciéon a traducirse en hechos. s preciso, por tan-
to, distinguir, dentro del apetito sensitivo, entre la virtud, que puede
darse en él, pero que también puede no darse- -la virtud que se tra-
ta de alcanzar- , y el punto de partida, que sicmpre cxiste en €l y
que no ¢s término de ninguna adquisicion, sino el principio con el
que por fuerza hay que contar para que la adquisicion de la virtud
sca, en cfecto, posible. Tal principio consiste en la mencionada ap-
titud de conformidad con la razén.

Veamos en qué consiste esta aptitud y qué razones hay para afir-
marla. El apetito concupiscible y el irascible, ademéas de no ser po-
tencias apetitivas racionales -en tal categoria de potencias no hay
mas que la voluntad-—-, tampoco obedecen a la razén de una mancra
servil. Il dominio de la razén sobre ¢l apetito inferior o sensual cs,
por decirlo en términos de Aristételes, que Santo Tomds recoge,
politico y no despdtico:

«en ¢l animal humano podemos considerar un doble dominio respecto
de sus partes: el despdtico, por el que el duefio impera a los siervos,
y ¢l politico, por ¢l que el rector de la ciudad gobicrna a los libres. In
cfecto, entre las partes del hombre se encuentra que el alma domina
al cuerpo, pero del modo desp6tico segtn el cual el sicrvo no pucde en
ningOn sentido resistir al duefio, pues lo que aquél cs lo es totalmente
de éste [...], y vemos en los miembros del cuerpo, como las manos
y los pies, que al punto, y sin contradiccion respecto al mandato del
alma, s¢ aplican a su obra. Y hallamos también que cl entendimicnto
o la razon domina al apetito, pero con el dominio politico o real que
sc¢ refiere a los libres y de donde resulta que en algunas cosas €stos
pueden oponerse; y analogamente, alguna vez el apetito no siguc a la
razOn. El fundamento de esta diversidad es que ¢l cuerpo no puede
moverse sino por ¢l alma, de donde resulta que estd sujeto a ella
enicramente; mientras que el apetito puede ser movido no s6lo por la
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razén, sino también por cl sentido, y de ahi que no esté enteramente
sujeto a la razén» °.

Como el lector habra podido advertir, no es sélo el apetito sen-
sitivo lo que en este pasaje se presenta con una cierta capacidad de
resistir o enfrentarse a la razén. La voluntad tiene igualmente una
cierta independencia respecto al entendimiento; y de ahi que, al ha-
blar del apetito, ¢l texto no especifique si es ¢l meramente sensitivo
0, por ¢l contrario, el volitivo también. Volvamos, sin embargo, a
nuestro tema. Y el asunto era éste: la aptitud del apetito sensitivo
para obedecer a la razén constituye ¢l punto de partida en la adqui-
sicién de las virtudes morales de las potencias apetitivas inferiores;
y esta aptitud, seglin se acaba de ver, no est4 refiida con una cierta
capacidad de oponerse a la misma razén. In consecuencia, cabe
ahora decir con pleno fundamento que lo primero es la causa de la
posibilidad de adquirir esas virtudes, y lo scgundo el motivo de Ia
necesidad de adquirirlas. Pero aun limitado a su alcance politico y
no despdtico, ¢l dominio de la razén sobre el apetito sensitivo, ¢de
qué manera se da, c6mo acontece? ‘

_ Santo Tomd4s se ocupa de este punto en varias ocasiones. Redu-
c‘xda a sus lineas esenciales, la doctrina que ofrece es la siguiente:
El apetito sensitivo humano es movido por la parte racional de
nuestro ser, que abarca la potencia intelectiva——o sea, la razén mis-
ma-—y la voluntad. La razén mueve al apetito sensitivo de una do-
ble manera indirecta: bien a través de la imaginacién, bien por
mc':dio de la cogitativa, que es el trasunto humano de la estimativa
o instinto de los animales. Y, por su parte, la voluntad actGa sobre
el apetito sensitivo de dos modos: por redundancia de los actos vo-

s I’OJ‘SU'{Ius [...] in animali quod est homo considerare duplicem principatum
ad partes eius: scilicet despoticum quo dominus principatur servis, et politicum
quo rector civitatis principatur liberis. Invenitur enim inter partes hominis quod
anima dominatur corpori, sed hoc est despotico principatu in quo servus in nullo
potest resistere domino, eo quod servus id quod est simpliciter est domini [...];
e't hoc videmus in membris corporis, scilicet manibus et pedibus, quod .vtr;;i.rr;
sine r:(?ntradictione ad imperium animae applicantur ad opus. Inv’enimuf etiam
quf)d intellectus seu ratio dominatur appetitui, sed principatu politico e.! r’(' cali
qui est ad liberos, unde possunt in aliquibus contradicere: et similiter appe;?tur
aliquando non sequitur rationem. Et huiusmodi diversitatis ratio est, quia (x)rpu.r
non potest mf)veri nisi ab anima, et ideo totaliter subiicitur ei; sed appetilu;"
pole.z..rt. moveri non solum a ratione, sed etiam a sensu, et ideo non Io!alite}
subiicitur rationi (Polit., 1ib. 1, lect. 3). ‘
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litivos muy intensos, o, simplemente, en la forma en que puede actuar
sobre un motor movido el motor que lo mueve. He aqui algunos

textos:

«pues como quiecra que una misma cosa puede considerarse bajo
diversas condiciones, y presentarse como deleitable o como temi-
ble, la razén, por medio de la imaginacion, ofrece a la sensibilidad
una cosa como atractiva o como repulsiva, segin como la vea; y
de esta suerte la sensualidad es movida al gozo o a la tristeza» ©;
. «en los demas animales el apetito sensitivo es apto para ser movi-
do por la facultad estimativa [...] En el lugar de ésta hay en el
hombre [...] la cogitativa, que es llamada por algunos razbn par-
ticular [...]; y de ahi que el apetito sensitivo sea apto en ¢l hom-
bre para ser movido por clla. Pero la razon particular es capaz,
en ¢l hombre, de ser movida y dirigida por la razon universal [...]y
de este modo es patente que la razén universal impera al apetito
sensitivo dividido en concupiscible e irascible, y que este apelito
la obedece. Y dado que el llevar los principios universales a conclu-
siones particulares no es obra del simple intelecto, sino de la razén,
se dice, en consecuencia, que el apetito irascible y el concupisci-
ble obedecen mas a la razobn que al intelecto. Y esto también pue-
de cualquicra experimentarlo en si mismo; pues aplicando algunas
consideraciones universales, la ira, el temor, etc., sec mitigan o se
excitan» 7;
«en las potencias entre si conexas y ordenadas ocurre que el movi-
micnto intenso de una de ellas, y principalmente el de la superior,
redunda en la otra. Por eso, cuando ¢l movimiento de la voluntad
se dirige por la cleccién hacia algo, el apetito irascible y ¢l concu-
piscible siguen este movimiento» *;

* Cum enim eadem res sub diversis conditionibus considerari possit, et delec-
tabilis et horribilis reddi, ratio opponit sensualitati mediante imaginatione rem
aliguam sub ratione delectabilis vel tristibilis, secundum quod ci videtur; et sic
sensualitas movetur ad gaudium vel tristitiam (Verit.,, q. 25, a. 4).

' Appetitus sensitivus in aliis quidem animalibus natus est moveri ab aesti-
mativa virtute [...] loco autem aestimativae virtutis est in homine [...] vis
cogitativa, quae dicitur a quibusdam ratio particularis [...] Unde ab ca natus
est moveri in homine appetitus sensitivus. Ipsa autem ratio particularis nata est
moveri et dirigi in homine secundum rationem universalem [...] Et ideo patet
quod ratio universalis imperat appelitui sensitivo, quo distinguitur per concu-
piscibilemn et irascibilem, et hic appetitus est ei obediens. Et quia deduceret
universalia principia in conclusiones singulares non est opus simplici intellectus,
sed rationis, ideo irascibilis et concupiscibilis magis dicuntur obedire rattoni
quam intellectui. Hoc etiam quilibet experiri potest in seipso; applicando enim
aliquas universales considerationes, mitigatur ira, aut timor, aut aliquid huismodi,
vel etiam instigatur (Sum. Theol., 1, q. 81, a. 3).

8 In viribus enim ordinatis ad invicent et connexis ita se habet, quod modus
in una earum, et praccipue im superiori, redundat in aliam. Unde cum

infensus
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- «cl apetito sensitivo se sujeta también a la voluntad en lo que
toca a Ja cjecucion que se hace por una fuerza motriz. Pues en los
demds animales, al apetito de la parte concupiscible o de la iras-
cible sigue inmediatamente ¢l movimiento; como la oveja, que
teme al lobo, huye sin vacilar; porque no hay cn cllos un apetito
superior que se oponga. Pero el hombre no se mueve de una ma-
nera inmediata segn el apetito irascible y concupiscible, sino que
aguarda al imperio de la voluntad, que es el apelito superior. Por-
que en todas las potencias ordenadas, el motor segundo no mueve
sino en virtud del primero; por lo cual el apetito inferior no basta
para mover, si no consicnle ¢l apetito superior» .

*k ok ok

Salvo algunas breves alusiones, no ha sido la voluntad, sino mas
bicn el apetito sensitivo, lo que realmente se¢ ha tenido en cuenta
para establecer las condiciones del punto de partida de la formacién
de las virtudes morales. Ello se explica por una doble causa. En
primer lugar, era nccesario subrayar que las potencias apetitivas in-
feriores quedan comprometidas o afectadas cn esta formacién, no
sicndo, en cambio, preciso el hacer otro tanto con la voluntad, por
ser mas conocida y evidente la relacién entre ésta y el perfecciona-
micento ético del hombre. En segundo lugar, la aptitud para ajus-
tarse o conformarse a la razén no es dirccta en el apetito sensitivo,
sino - -como se acaba de mostrar—indirecta, ya que han de mediar,
la imaginaci6n, la cogitativa o la voluntad misma. Esta, por ¢l con-
trario, cs apta para seguir a la facultad intelectiva de una manera
directa y sin rodeos, pues el objeto de la voluntad no es otro que el
bien que ¢l entendimiento le presenta. Y hasta tal punto dificren
entre si la voluntad y cl apetito sensitivo en lo que toca a su rela-
cién con la razon, que aunque es verdad que la voluntad puede

motus voluntatis per electionem intenditur circa aliquid, irascibilis et concu-
piscibilis sequitur motum voluniatis (Verit., q. 25, a. 4).

® Voluntati etiam subiacet appetitus sensitivus quantum ad executionem,
quae fit per vim motivam. In aliis enim animalibus statim ad appetitum con-
cupiscibilis et irascibilis sequitur motus,; sicut ovis timens lupum statim fugit,
quia non est in eis superior appetitus, qui repugnet. Sed homo non statim mo-
vetur secundum appetitum irascibilem et concupiscibilem; sed expectatur im-
perium voluntatis, quae est appetitus superior. In omnibus enim potentiis moti-
vis ordinatis, sacundum movens non movet nisi virtute primi moventis. Unde
appetitus inferior non sufficit movere, nisi appetitus superior consentiat (Sum.
Theol., I, q. 81, a. 3).
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apetecer un bien sensible y el apetito sensitivo un bien inteligible,
¢s necesario para lo primero que el bien sensible sca previamente
entendido, y no simplemente sentido, como bien; y a la inversa, para
que cl apetito sensitivo tienda a algo que se entiende como bien,
hace falta que la imaginacién o la cogitativa—facultades en si mis-
mas scnsoriales -nos lo presenten como un bien scnsible.

Pero sea directa o indirecta, la aptitud para scguir a la razon,
que hay en la voluntad y en el apetito humano sensitivo, no cs nada
sobreafiadido a cstas potencias, ni siquiera en la forma de un hébito
natural. L.a adquisicién de las virtudes intclectuales exige- seg@n
pudo obscrvarse en su momento—ciertos habitos naturales precien-
tifficos: el intelecto de los primeros principios especulativos y Ia
sindéresis o conocimicento habitual de los primeros principios prac-
ticos. Il punto de partida de la formaci6n intelectual no lo es sola-
mente Ja potencia o facultad intelectiva, sino, ademas de clla, ¢l
doble habito natural de esos principios. Por el contrario, ¢l punto
de partida de la formacién moral, considerado en sus potencias
propias, sc reduce a estas mismas potencias en cuanto aptas para
acomodarse a la razon, y sin ¢l complemento o afiadido de ningan
tipo de habito natural. LLa pretensién de hacer un riguroso y estricto
paralelismo cntre la formacién intclectual y la moral se quicbra en
su mismo punto de partida. No es, pues, que en la formacién inte-
lectual la potencia que ha de perfeccionarse sea simplemente una

-cl entendimiento o ]a razdén- -, mientras que en la formacién inte-
lectual haya que habérsclas con tres facultades—Ia voluntad, el ape-
tito concupiscible y el irascible-—, lo que sin duda hace mas com-
plejo al punto de partida de la formacién moral; sino mas bien al
revés: que en esta formacién hay que partir tan sélo de las mismas
potencias, mientras que, cn cambio, en la formacién intelectual es
preciso contar con la facultad intelectiva y con el doble habito pre-
cientifico que naturalmente le conviene.

Para entender exactamente esta diferencia, c¢s preciso aclarar
que los habitos naturales de que hablamos no son méas que los que
pudicran proceder de la parte especifica de la naturaleza humana,
como de hecho ocurre con la sindéresis y con el intelecto de los pri-
meros principios especulativos. Ambos habitos son naturales en
tanto que naturalmente procedentes de nuestro modo especifico de
ser; y de ahi su existencia en todo hombre, a diferencia de otros
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habitos intelectivos naturales que en cada caso dimanan de la pecu-
liar estructura o complexién corpérea del concreto individuo que
los tiene. Hecha esta aclaracién, lo que se habia afirmado vicne a
traducirse de estc modo: el punto de partida de la formacién moral
incluye Gnicamente a las potencias susceptibles de ella y no a nin-
guna especic de habito natural de estas potencias, si por tales habitos
s¢ cntiende los que habrian de fundarse en la naturaleza especifica
del hombre. Y la razén cs, pura y simplemente, que en las poten-
cias apetitivas no sc puede dar esa clase de h4bitos:

«cn las potencias apetitivas- dice Santo Tomds, tras haber afirmado la
existencia de habitos naturales en la facultad intelectiva  no existe, en
cambio, ningGn hébito natural seg(n incoaciébn por parte del alma
misma, en lo que toca a la propia sustancia del hdbito, sino Gnica-
mente en lo que concierne a ciertos principios suyos, en el sentido en
que los principios del derecho com@n se denominan semillas de las
virtudes. Y esto se debe a que la inclinacion a los objetos propios, que
es en lo que parcce consistir la incoacién del hdbito, no pertencee a
éste, sino a la misma indole de las potencias» *°.

Todo habito, adquirido o natural, que determina y perfecciona
a una potencia, en una palabra, todo habito operativo es una cua-
lidad por la que la potencia que la tienc estd dotada de una perma-
nente inclinacién a comportarse de una cierta forma en vez de otra.
Pero del hecho de que todos estos habitos sean inclinaciones per-
manentes no se sigue, a su vez, que todas las inclinaciones perma-
nentes tengan que ser habitos. La tendencia de cada facultad hacia
su objeto propio no resulta de ninguna cualidad sobreafiadida, sino
de la misma esencia o naturaleza de la facultad, y en realidad no es
que proceda de ella, sino que se identifica con ella, porque toda
potencia o facultad es en si misma una inclinacién hacia su objeto
propio. Dada esta inclinacién constitutiva, todavia es posible que
una potencia tenga otras inclinaciones por virtud de las cuales quede
determinada nuevamente, pero no ya en su misma referencia o di-

1 In appetitivis autem potentiis non est aliquis habitus naturalis secundum
inchoationem ex parte ipsius animae, quantum ad ipsam substantiam habitus,
sed solum quantum ad principia quaedam ipsius, sicut principia iuris commu-
nis dicuntur esse seminalia virtutum. Et hoc ideo, quia inclinatio ad obiecta
propria, quae videntur esse inchoatio habitus, non pertinet ad habitum, sed
magis pertinet ad ipsam rationem potentiarum (Sum. Theol., I-11, q. 51, a. 1).
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reccién hacia su objeto propio, sino en la forma de actuar o proce-
der, que cabe que sea distinta—y de hecho lo es en todas las facul-
tades cuyo dinamismo no csta univocamente determinado de un
modo puramente natural—, aunque ¢l objeto o ambito de la poten-
cia sea- por principio ha de serlo- invariable. O lo que es igual: el
objeto propio y especifico, y, por tanto, especificante, de cada fa-
cultad es, en cuanto tal, algo univocamente determinado, o, de un
modo mas exacto, univocamente determinante, porque es por él por
lo que cada facultad es lo que es y se distingue de todas las demads;
pero cabe que una determinada facultad-—-determinada justamente
por su ordenacién a un objeto determinado-—tenga respecto de €ste
la posibilidad de comportarse de distintas maneras. Y cuando esta
posibilidad se da, es necesario que en la facultad en cuestién haya
una tendencia habitual a comportarse de una cierta forma, si se ha
de evitar que actae de la contraria. Lista inclinacién habitual, sobre-
afiadida a la potencia misma, e¢s, por tanto, distinta de la inclina-
¢ién esencial y radical por la que la potencia se define.

Iin las potencias apetitivas, la inclinacién al bien es esencial.
Ellas mismas consisten en tal inclinacién, igual que ¢l apetecer
consiste en tender a un bicn. En consccuencia, carece de sentido
que estas facultades necesiten de héabitos que de un modo perma-
nente las inclinen al bien que es su objeto propio. Cosa distinta es
que sean susceptibles de habitos determinantes de la efectiva adap-
tacion de su comportamiento al recto orden moral. Tales habitos
son precisamente las virtudes morales, y ya hemos visto que la vo-
luntad, el apetito concupiscible y el irascible son capaces de ella:
Pero estas virtudes no requicren en las potencias apetitivas ninguna
especic de habitos naturales premorales, a diferencia de lo que
acontece en el caso de las virtudes intelectuales, que exigen en cl
entendimiento la existencia de ciertos habitos naturales precienti-
ficos .

1 Yoluntas non exit in actum suum. per aliquas species ipsam informantes,
sicut intellectus possibilis; et idev non requiritur aliquis naturalis habitus in
voluntate ad naturale desiderium; et praecipue cum ex habitu naturali intellec-
tus moveatur voluntas, inquanturm bonum intellectum est obiectum voluntatis
(Virt., a. 8, ad 13); naturale est quod vires inferiores sint subicibiles rationi,
non tamen guod sint secundurn habitum subiectae (Ibidem, ad 17).



174 ANTONIO MILLAN PUELLES

¢Fin qué sentido se pucde hablar entonces de algan habito que
haga como de germen y principio de las virtudes morales? §in ¢l
pasaje de la Summa Theologica (I-11, q. 51, a. 1), que antes exami-
nabamos, hay una referencia a esos principios, y se los llega ademas
a cspecificar como los del derecho coman. Ahora bicn: ¢l habito
natural por el que tales principios s¢ poscen no reside en las facul-
tades apetitivas, sino cn el entendimiento, y no es otra cosa que el
conocimiento habitual de los primeros principios practicos, o sca,
cn una palabra, Ja sindéresis. Es, pues, la sindéresis el germen de las
virtudes morales o, si se quiere, su punto de partida, pero no como
algo residente en las potencias apetitivas, sino segn su indole de
habito natural del entendimiento prictico. Lo que cn las propias
potencias apetitivas existe respecto a la sindéresis no cs su posesion,
sino la aptitud o capacidad de conformar los actos apetitivos a las
exigencias de la sindéresis misma; y esta aptitud o capacidad es el
punto de partida préximo e inmediato de la formacién moral.

Por @ltimo, hay otra clase de héabitos naturales que no proce-
den de la naturaleza especifica del hombre, sino, en cada caso, de la
correspondicnte naturaleza individual, y que afectan a las potencias
apetitivas como cualidades de éstas mismas y no de otras faculta-
des diferentes. Estos habitos naturales individuales de las mencio-
nadas potencias son como paralelos a los habitos naturales indivi-
duales que pueden darse en la facultad intelectiva, y coinciden con
cllos en dimanar de la concreta complexién corpérea del individuo
humano que los ticne. De csta mancra, hay hombres que por su
natural son propensos a la templanza, y otros a la fortaleza, o a la
miscericordia, etc. Pero estas propensiones naturales de origen y
condicién individual no deben ser tomadas por las virtudes morales
a que inclinan. Son, simplemente, un comienzo, una incoacién de
cllas y, por lo mismo, algo imperfecto y necesitado de una ulterior
determinacion que Ie dé el modo - -la moderacién  racional de que
precisan para clevarsce al plano de la virtud. Mientras cllo no ocurre,
pueden dar ocasiéon a maltiples desviaciones, y tanto mdas cuanto
mas fuertes y arraigadas sean:

«tal inclinacién es una cierta incoacién de la virtud, mas no la virtud
perfecta, pues ésta exige la moderacion de la razén, y por eso al defi-
nir la virtud se incluye el ser clectiva del medio segn la razén recta.
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Porque si alguicn, sin la discrecion de la razon, siguicra una inclinacion
de esta clase, pecaria con frecuencia» *2.

Y hay que advertir también que cada una de estas inclinaciones
naturales, aunque prepara y favorece a una virtud, s¢ opone a otra,
de donde resulta que para la integridad de la formacién moral son
tan beneficiosas como perjudiciales, si no se acierta a encauzarlas,
estableciendo la necesaria coordinacién con todas las exigencias de
un perfeccionamiento ético cabal .

ACTOS Y VIRTUDES

La diferencia entre ¢l aprendizaje y la invencién no puede esta-
blecerse de una manera propia y rigurosa nada mas que en la gé
nesis de las virtudes intelectuales. Recibir de otro una cnsefianza o
descubrir por si mismo una verdad son actos presupositivamente
referidos a la facultad intelectiva y que terminan en ella, no en la
voluntad ni en el apetito sensitivo. Sin embargo, cabe en principio
distinguir también entre la formacién moral que se recibe por medio
de Ia ayuda de otro hombre y la que es alcanzada Gnicamente por
cl esfuerzo propio, sin que esto signifique que haya entre ambas una
diferencia radical. Y de la misma forma que la génesis de las virtu-
des intelectuales cs esencialmente idéntica en el aprendizaje y la
invencién, asi también en la adquisicién de las virtudes morales la
diferencia entre e] hecho de recibirla por medio de una ayuda y el de:
obtenerla simplemente por si propio, no anula una identidad esen-
cial entre los mismos. En definitiva, la causa principal de la forma-
cion o educacioén es, en todos los casos, ¢l sujeto humano que la

'* Hace quidem inclinatio est quaedam virtutis inchoatio; non tamen est
virtus perfecta; quia ad virtutemr perfectam requiritur moderatio ratonis: unde
et in definitionem virtutis ponitur, quod est electiva medii secundum rationem
rectam. Si enim allquis absque rationis discretone inclinationem huiusmodi se-
queretur, frequenter peccaret (Virt.,, a 8).

'* Ad ea quae sunt unius virtutis posset esse inclinatio a natura; quia dis-
positio naturalis quae inclinat ad unamt virtutem, inclinat ad contrarium alterius
virtutis: puta, qui est dispositus secundum naturam ad fortitudinem quae est
in prosequendum ardua, est minus dispositus ad mansuctudinem, quae consistir
in refrenando passiones irascibilis (Ibidem, ad 10).
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adquicre. Este sujeto es quien se perfecciona por los actos propios
que realiza en orden a las virtudes, intelectuales o morales; de modo
que sin tales actos propios la ayuda cacria en el vacio y no serviria
de nada.

Por consiguiente, y sin perjuicio de atender en su momento a
cada uno de los modos de adquirir la formacién moral, lo que pri-
mero importa examinar es lo esencial en esta formacion, lo que en
ella resulta indispensable. (Qué actos propios ha de realizar el edu-
cando, seca 0 no sea ayudado por el educador, para adquirir las vir-
tudes morales? Iin el caso de la formacién intelectual lo que el
educando habia de hacer era, sencillamente, esto: aplicar los prin-
cipios generales a una matena particular o determinada. En cierto
modo, algo semejante hay que decir que ocurre o tiene que ocurrir
en la formacién moral. La inclinacién al bien, que en principio se
da en todas las facultades apetitivas, tiene que concretarse en actos
particulares de apeticién que scan conformes al recto orden moral;
y cuando estos actos s¢ repiten de un modo suficiente, la aptitud
abstracta y potencial para llegar a adquirir una virtud es reempla-
zada por la virtud misma. Se trata, pues, de actualizar y concretar,
apoyandose en algo que, aunque lo permite, no estd de suyo sufi-
cientemente modelado o formado.

Y todavia hay otro punto de contacto. Ein la formacién intelec-
tual los actos propios del sujeto que se forma son actos de inferen-
cia, ya que es por ellos como de un modo formalmente racional se
pasa de los principios a las conclusiones. También en la formacién
moral son en cierto modo necesarios los actos discursivos que apli-
can los principios generales de la sindéresis a los casos particulares
y concretos de la conducta humana. Las facultades apetitivas son
aptas para seguir a la razén cn tanto que razén, es decir, como po-
der de discurrir, de inferir conclusiones, y no Gnicamente como la
potencia que dispone del habito de conocer unos principios vagos
¢ indeterminados. Iin uno de los textos mencionados ¢n el epigrafe
precedente, Santo Tomas subraya esta relacién del apetito—-concre-
tamente, del irascible y el concupiscible, que son los que en el pasa-
je considera—-con la facultad discursiva en tanto que discursiva:
«y dado que el llevar los principios universales a conclusiones par-
ticulares no es obra del simple intelecto, sino de la razon, se dice,
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en consecuencia, que el apetito irascible y el concupiscible obedecen
mas a la razén que al intelecto» 4.

Los actos deductivos o inferentes son, por tanto, precisos para
que esos otros actos realizables por las potencias apetitivas tengan
la conveniente adaptacién al recto orden moral. En suma: asi como
en la adquisicién del saber no basta el conocimiento de los primeros
principios especulativos, tampoco en la gestacion de las virtudes
morales es suficiente el de los principios practicos supremos. En
ambos casos la posesion de los principios es cnteramente necesaria,
pero en modo alguno suficiente. Y como el transito de los principios
a las conclusiones lo mismo daria decir las concreciones - -es una
inferencia o deduccién, hay que afirmar que también en el plano de
la formacién moral son indispensables estos actos como algo que el
educando ha de hacer por si mismo.

Ahora bien: esta clase de actos propios no son los propios de
las potencias apetitivas. En realidad, y aunque hacen falta al hom-
brc para que éste se ajuste plenamente al recto orden moral, lo que
ellos perfeccionan es la misma razén, que es la potencia a la que
pertenecen, y no la voluntad, ni ¢l apetito irascible o el concupisci-
ble. Para que el educando s¢ comporte como un principio activo
principal de la adquisicién de las virtudes morales, es necesario que
los actos propios de ¢l en orden a las mismas scan propios también
de sus potencias apetitivas, ya que es en éstas, y no en el entendi-
miento, donde tales virtudes han de residir. En consecuencia, las
virtudes morales tienen que producirse por medio de los actos de
las propias potencias apetitivas, si bien es cierto que no todos estos
actos son convenientes para engendrar las virtudes morales, sino
inicamente los que siguen a la recta razén. En suma: las virtudes
morales se consiguen por la repeticién de los actos apetitivos que
se aticnen al recto orden moral:

«la virtud moral pertenece al apetito, que actGa en Ja medida en que
s¢ mueve por el bien aprehendido; y de ahi que si opera muchas ve-
ces, también sea necesario que muchas veces sea movido por su ob-
jeto. De ello resulta cierta inclinacién a modo de naturaleza, igual
que muchas gotas cavan la piedra sobre la que caen. Asi, pues, las
virtudes morales no se dan en nosotros por naturaleza, ni tampoco

‘4 Sum. Theol, 1, q. 81, a. 3.

12
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contra naturaleza; pero lenemos una aptitud natural para recibirlas,
en tanto que la facultad apetitiva ¢s en nosotros apta para obedecer
a la razon. Ahora bien: las virtudes morales llegan a determinarse
en nosotros por la costumbre, en.cuanto que al actuar repetidamente
segan la razon, la indole de ésta queda impresa en la potencia ape-
titiva, no siendo tal impresion otra cosa que la virtud moral» 9.

is el propio cjercicio, la actividad misma dec las potencias ape-
titivas, lo que lleva a adquirir las virtudes morales, cuando se veri-
fica de acuerdo con la razén y el namero de veces suficiente para
vencer la indeterminacién de esas potencias. 1.os habitos moralmen-
te honestos surgen asi de los actos respectivos, de un modo seme-
jante a lo que sucede en el caso de los habitos técnicos:

«operando segin la virtud, adquirimos las virtudes, como ocurre en
las artes operativas, en cuyo cjercicio los hombres aprenden lo que
una vez sabido es conveniente que hagan. Igual que edificando sc
hacen cdificadores, y tocando la citara, citaristas. Analogamente, ha-
ciendo cosas justas, o conformes con la templaza o con la fortaleza,
s¢ hacen los hombres justos, moderados o fuertes» 18,

La diferencia entre los habitos técnicos y las virtudes morales
es, desde luego, esencial, pero no impide una importante coinciden-
cia bésica en lo quc atafic a la mancra de adquirirlos. Tal coinci-
dencia es la que sc sefiala en las palabras de Santo Tomas sobre
la analogia entre ¢l modo de lograr las virtudes morales y ¢l de
hacerse edificador o citarista. I.a manera en que ¢l hombre se hace
moralmente virtuoso cs semejante, por su laboriosidad, a la forma
en que adquiere las destrezas téenicas. En uno y otro caso es nece-

' Virtus moralis pertinet ad appetitum, qui operatur secundum quod mo-
vetur a bono apprehenso. Et ideo simul cum hoc consequitur quandam incli-
nationem ad modum naturae, sicut etiam multac guttae cadentes lapidem ca-
vant. Sic igitur patet quod virtutes morales non sunt in nobis a natura, neque
sunt nobis contra naturam. Sed inest nobis naturalis aptitudo ad suscipiendum
eas, inquantum scilicet appetitiva vis in nobis nata est obedire rationi. Perfi-
ciuntur autem in nobis per assuctudinem, inquantum scilicet ex eo quod mul-
toties agimus secundum rationem, imprimitur forma vi rationis in appetitiva.
Quae quidem impressio, nihil aliud est quam virtus moralis (Ethicor., 11, lect. 1,
n. 249).

18 Operando  secundumr virtutem accepimus virtutes, sicut etiam contingit
in artibus operativis, in quibus homines faciendo addiscunt ea quae oportet
facere postquam didicerunt. Sicut aedificando fiunt aedificatores et cytharizan-
do cytharistae. Et similiter operando iusta, aut temperata, aut fortia, fiunt ho-
mines iusti, aut temperati, aut fortes (Ethicor., 11, lect. 1, n. 250).
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saria la repeticion de los actos congruentes, como tnico medio de
vencer la indeterminacién de las potencias respectivas. Subsiste, cvi-
dentemente, la distincién entre los habitos técnicos y las virtudes
morales. Con los hébitos técnicos sc adquiere una capacidad, no
remota y abstracta, como Ja que en principio tiene todo hombre
para los actos propios de una técnica, por muy dificil que ésta pueda
ser, sino directa y concreta, o sea, una habilidad, en ¢l sentido de
quc le habilita para hacer bien---con facilidad y exactitud esc tipo
de actos. Con las virtudes morales lo que sc adquicre es algo mas
que una forma o cspecic de habilidad. El hombre moralmente vir-
tuoso no es simplemente ¢l que sabe actuar de acuerdo con las virtu-
des morales, sino el que esta inclinado a obrar asi de un modo habi-
tual, ya que tales virtudes residen justamente en las potencias ape-
titivas.

Las virtudes morales no consisten formalmente en un saber, sino
cn un habitual apetecer. Ser éticamente virtuoso no es saber definir
una virtud, o todas las virtudes, ni saber hacer - saber cémo se ha-
cen - -los actos -respectivos, sino tener la permanente inclinacion a
hacerlos. Tampoco ¢s, pues, la momentanca o simplemente actual
inclinacién que sin duda sc tiene en el instante en que se los realiza.
Pero esta hecha de estas inclinaciones actuales, se nutre de cllas,
porque son ellas, repetidas una y otra vez, las que la van haciendo.
Todo acto, cn efecto, deja una cierta disposicién homogénea en la
potencia que lo verifica. Pero un solo acto no es bastante para que
la potencia quede determinada por completo. Solamente en el caso
de la facultad intelectiva, y en relacién con las proposiciones de
absoluta cvidencia- -los primeros principios especulativos y practi-
cos -, s posible que un acto aislado y nico determine un habito
mental '7.

' La indeterminacién que de una sola vez se puede eliminar de la facul-
tad intelectiva ¢s la que se refiere a €ésta en si misma, no en cuanto acompa-
flada de otras fuerzas aprehensivas inferiores, como, por ejemplo, la memoria:
Una propositio per se nota convincit intellectum ad assentiendum firmiter con-
clusioni; quae quidem non facit propositio probabilis. Unde ex multis actibus
rationis oportet causari habitum operativum, etiam c¢x parte intellectus possi-
bilis. Habitum autem scientiae possibile est causari ex unico rationis actu, quan-
tum ad intellectum possibilem; sed quantum ad inferiores vires apprehensivas,
necessarium est cosdem actus plurier reiterari, ut aliquid firmiter memoriae im-

primatur. Unde Philosophus dicit quod meditatio confirmat memoriam. Habi-
tus autert corporales possibile est causari ex uno actu, si activum fuerit magnae
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La indeterminacién de las potencias apetitivas en lo que toca a
su posible acuerdo o desacuerdo con las exigencias racionales cons-
tituye, de hecho, una equivocidad que va venciéndose conforme la
ejecucion de los actos éticamente buenos va conformando a estas
mismas potencias, doténdolas de unas inclinaciones permanentes
a realizar esos actos y no sus opuestos. Tales inclinaciones vienen a
ser una segunda naturaleza, segin se suele decir de las costumbres.
Y es que cs propio de la naturaleza el proporcionar una tendencia
firme e invariable, de suerte que la costumbre se comporta como
una especic de naturaleza sobreafiadida a las facultades que la ad-
quieren:

«la inclinacion de las cosas naturales sigue a la forma; y por eso es
univoca, segin la exigencia de ésta, de modo que cuando la forma
permanece, tal inclinacion no se puede quitar, ni tampoco es posible
el conferir la contraria. Esta es la causa de que las cosas naturales no
se acostumbren ni se desacostumbren; pues, por mas que la piedra
sea lanzada hacia arriba, nunca se habitda a ello, sino que siempre
esta inclinada a caer. Pero las cosas que son indiferentes o equivocas
no tienen. forma alguna por la que sc inclinen determinadamente a un
extremo, sino que se determinan a algo Gnico por su motor propio,
y por aquello mismo por lo que son determinados a este algo se dis-
ponen, en cierto modo, a ello; y cuando son inclinados muchas veces
son determinados a lo mismo por el motor propio, confirmindose en
cllos la inclinacion asi definida, de suerte que esta disposicion sobre-
afiadida es como una cierta forma que a modo de naturaleza tiende
hacia algo Gnico; y por eso se dice que la costumbre es una scgunda
naturaleza» **.

virtutis, sicut quandoque medicina fortis statim inducit sanitatem (Sum. Theol.,
11, . 51, a. 3).

18 Inclinatio rerum naturalium consequitur formam; et ideo est ad unum,
secundum exigentiam formae: qua remanente, talis inclinatio tolli non potest,
nec contraria induci. Et propter hoc, res naturales neque assuescunt aliqua
neque dissuescunt; quantumcumque enim lapis sursum feratur nunquam hoc
assuescet, sed semper inclinatur ad motum deorsum. Sed ea quae sunt ad utrum-
libet, mon habent aliqguam formam ex qua declinent ad unum determinate; sed
a proprio movente determinantur ad aliquid unum; et hoc ipso quod determi-
nantur ad ipsum, quodammodo disponuntur in idem; et cum multoties incli-
nantur, determinantur ad idem a proprio movente, et firmatur in eis inclinatio
determinata in illud, ita quod ista dispositio superinducta est quasi quaedam
forma per modum naturae tendens in unum. Et propter hoc dicitur quod con-
suetudo est altera natura (Virt., a. 9).
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Por las virtudes morales adquieren asi las facultades apetitivas
una especie de naturaleza segunda que las inclina a los actos co-
rrespondientes a estas mismas virtudes. Mas como son estos actos
los que engendran las virtudes morales, puede parecer que todo esto
¢s un completo circulo vicioso. ;Qué es primero, el acto o la virtud?
Lo que hasta aqui hemos venido examinando en torno a las virtu-
des y sus actos se reduce a estas dos proposiciones: 1.%) los actos
éticamente buenos engendran o determinan las virtudes morales;
2. las virtudes morales, a su vez, llevan a la realizacién de actos
éticamente buenos. En realidad, no hay aqui ningan circulo. Basta
con distinguir entre la génesis de las virtudes morales y la ulterior
virtualidad de las mismas, o, lo que es igual, entre las virtudes mo-
rales como efecto y las virtudes morales como causa.

Poco a poco los actos moralmente buenos inclinan a la potencia
apetitiva a la virtud moral que ésta por si misma no posee. Pero una
vez. que adquiere esta virtud, la potencia en cuestién tiene una incli-
nacién habitual a realizar la misma clase de actos. No se trata, por
tanto, de una involucién o regreso, sencillamente porque los actos
que se realizaron antes de haber logrado la virtud no pueden volver-
se a hacer. Iin su estricta y completa mismidad son irrepetibles. 1.0
que si cabe hacer son otros actos de su misma clase y a ello es a lo
que Heva la virtud, pero de un modo nuevo, de una manera en que
antes no se daban. Una vez que la virtud se ha conseguido, los
subsiguientes actos se hacen con facilidad y con deleite. Y estos
actos que siguen a la virtud son virtuosos en un pleno sentido, por-
que tienen el modo consiguiente a la posesién de ella, a saber, la
facilidad y el deleite con que se¢ hacen por proceder de una inclina-
cién que se ha tornado habitual, a la manera de una segunda natu-
raleza. En cambio, todos los actos moralmente buenos previos a la
virtud s6lo pueden llamarse virtuosos en tanto que conformes con
las normas morales, pero no en el sentido més estricto, segn el cual
un acto es virtuoso cuando se hace con ¢l deleite y la facilidad que
la virtud proporciona a quien la tiene, para la cjecucién de las ope-
raciones respectivas:

«la virtud se engendra de actos en cierto modo virtuosos y en curto
modo no virtuosos. Porque los actos que preceden a la virtud son
ciertamente virtuosos en lo que toca a lo que se hace; por ejemplo,
en tanto que el hombre realiza cosas fuertes y justas; pero no en
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cuanto al modo de hacerlas, pues antes de haber adquirido ¢l habito
de la virtud el hombre no lleva a la practica las obras de ella de la
misma mancra cn que el virtuoso las realiza, a saber: prontamente,
sin vacilacion, y deleitablemente, sin dificultad» *9,

Los actos virtuosos por lo que en ellos se hace, pero no por el
modo de hacerlos, es decir, los que anteceden a la posesion de la
‘virtud y la preparan, suclen acompafiarse cn su sujeto de ciertos
impedimentos o resistencias de muy variable indole, que es preciso
vencer y que evidentemente son vencidos cuando tales actos s¢ rea-
lizan. No importa ahora la naturaleza de estos obstaculos. 1o Gnico
que interesa es que, si existen, ello significa que la potencia a que
afectan no tiene todavia la cualidad de tender a los actos virtuosos
de un modo connatural y como espontanco. Por supuesto, una pura
espontancidad no cs aqui posible, ya que los habitos en cuestién
son adquiridos; pero una vez que tales hébitos sc adquieren y que
se encuentran, por tanto, firmemente cnraizados en su potencia, ésta
sc halla provista de una como espontancidad adquirida- valga la
expresion - para hacer los actos virtuosos, y de ahi que estos actos
asi hechos se verifiquen con facilidad y con deleite, o sea, como con
una cierta naturalidad o connaturalidad, que antes no tenian. Lo que
en el plano, digdmoslo asi, estatico o constitutivo es la firmeza del
habito, sc traduce en el plano dindmico y funcional como una cs-
pontancidad-- -prontitud y gusto en el hacer— de los actos. Y hay un
doble orden entre ambos aspectos: ¢l orden del ser y ¢l orden del
conocer. Desde ¢l punto de vista del ser, la firmeza del habito, en
nuestro caso la de la virtud moral, es naturalmente previa a la es-
pontancidad o cuasi-cspontaneidad de los actos; y en cambio, desde
¢l punto de vista del conocer, la naturalidad de los actos es el expo-
nente o la razon l6gica que nos permite inferir que el habito de la
virtud moral correspondiente ticne la firmeza necesaria.

No hay una medida matemética del nGmero de actos que hacen
falta para la posesion o la consolidacién de la virtud. No cabe duda
de que cuando ésta esta arraigada la ha precedido un cierto ntmero

1 Virtus genceratur ex actibus quodamnrodo virtuosis et quodammodo non
virtuosis. Actus enim praecedentes virtutem sunt quidem virtuosi quantum ad
id quod agitur, inquantum scilicet homo agit fortia et iustia; non autem quan-
tum ad modum agendi: quia ante habitum virtutis acquisitum non agit homo
opera virtutis eo modo quo virtuosus agit, scilicet prompte absque dubitatione,
et delectabiliter absque difficultate (Virt., q. 9, ad 13).
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de actos, ni mas ni menos que los que le han dado realidad. Pero cste
efectivo namero concreto de actos previos no puede determinarse
a priori de un modo general; lo Gnico que en general cabe decir cs
que cs muy variable segan las diferencias personales y a través de
una amplisima scric de circunstancias que no es posible registrar y
cnumerar; de modo que Gnicamente a posteriori pucden hacerse
afirmaciones cicrtas, pero de pura y simple proporcionalidad, tales
como que micntras mayor va resultando la naturalidad o csponta-
neidad de los actos, mayor hay que pensar que es el arraigo o la
firmeza de su habito, 0, lo que es igual, menor o mas corta la dis-
tancia que queda por cubrir para su perfecta posesion.

Sin embargo, y sea cual fuere ¢l namero de actos que cn cada
caso hace falta para la suficiente posesion de la virtud, queda por
resolver otra dificultad. ;Coémo cs posible que los actos previos a la
adquisicion de la virtud, actos quc carecen, por lo mismo, del modo
propio de ¢sta, puedan ser causa de clla? Si los efectos no exceden
a las causas, jno habria que decir que la virtud no puede resultar
de aquellos actos que todavia se hallan desprovistos de la perfec-
cion de la misma? Evidentemente, la virtud es mas perfecta que los
actos que la preceden, ya que son mas perfectos que éstos los actos
que los siguen y que de ella dimanan. A csta cuestion responde
Santo 'Tomas aclarando que el principio activo del que proceden los
actos antecedentes al habito ¢s més noble que éste:

- «cl acto que antecede al habito, en cuanto resulta de un principio
activo, procede de un principio mas noble que ¢l hébito cngen-
drado, como la misma razon es un principio mas noble que el
habito de Ja virtud moral engendrado en la potencia apetitiva por
las costumbres de los actos, y ¢l intelecto de los principios es un
principio mas noble que la ciencia de las conclusiones» 29:

© «en nosotros preexisten cicrtos gérmenes o principios naturales de
las virtudes adquiridas; los cuales son mas nobles que las virtudes
que gracias a clos sc adquicren; como ¢l intelecto de los principios
espeeulables es mds noble que la ciencia de las conclusiones, y la
rectitud natural de la razon cs mds noble que la rectificacion del
apetito, que se verifica por una cierta participacion de la razdn

20 Actus praccedens habitum, inquantum procedit a principio activo, pro-
cedit a nobiliori principio quam sit habitus generatus; sicut ipsa ratio est no-
bilius principium quam sit habitus virtutis moralis in vi appelitiva per actuum
consuctudinis generatus, et intellectus principiorum est nobilius principium quarn
scientia conclusionum (Sum. Theol., 1-11, q. 51, a. 2, ad 3).
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y que pertenece a la virtud moral. Asi, pucs, los actos humanos,
en cuanto que proceden de principios mas altos, pucden causar las
virtudes humanas adquiridas» **.

Iil repertorio integro de los clementos o factores que sc agrupan
alrededor de los habitos morales es, por tanto, el siguiente, estable-
cido segan ¢l orden genético: 1.°) la razon, en cuanto principio ac-
tivo; 2.°) los actos moralmente virtuosos por lo que en ellos se hace,
pero no por el modo de hacerlos; 3.°) las virtudes morales respec-
tivas, que surgen de estos actos; 4.°) los actos moralmente virtuosos
en el mas riguroso sentido de la palabra. El tercero de estos clemen-
tos, las virtudes morales, procede de unos actos que participan de
la razén y que en lo mismo en que participan de clla funcionan como
instrumentos suyos. Ninguno de estos actos es bastante para engen-
drar una virtud moral, y de ahi la necesidad de que se repitan; pero
cada uno de ellos deja en su potencia una disposicién que participa
del principio mismo de que a su vez el acto en cuestién procede; y
asi, intensificandose y arraigandose en la potencia su participacion
en la razon, tal participacién llega a estabilizarse en ella, convirtién-
dose en algo habitual, concretamente en un hébito, del que luego
proceden los actos moralmente virtuosos en el sentido mas formal
de la expresion.

De este modo se confirma nuevamente que no hay aqui ningan
circulo vicioso. Los actos previos a la virtud moral no dimanan de
ésta, aunque materialmente hablando sean idénticos a los que de
clla resultan; pero proceden del mismo principio activo del que
también resulta la virtud. Y la propia virtud es a la vez efecto y
causa de los actos moralmente virtuosos, pero no cxactamente de
los mismos actos, sino que es efecto de los que no tienen el modo
propiamente virtuoso, aungue si su sustancia, que es su participacion
en la razén, y causa, cn cambio, de los que ademas de participar de

U Virtutum acquisitarum praeexistunt in nobis quaedam semina sive prin-
cipia secundum naturam; quae quidem principia sunt nobiliora virtutibus eco-
rum virtute acquisitis; sicut intellectus principiorum speculabilium est nobilior
scientia conclusionum, et naturalis rectitudo rationis est nobilior rectificatione
appelitus, quae fit per participationem rationis; quae quidem rectificatio per-
tinet ad virtutem moralem. Sic igitur actus humani, inquantumt procedunt ex
altioribus, principiis, possunt causare virtutes acquisitas humanas (Sum. Theol.,
q. 63, a. 2, ad 3).
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fa raz6n, dimanan de esa permanente participacion en ella que es la
propia virtud como habito, ya consolidado, de obedecerla o seguirla.

FI. SENTIDO Y LOS LIMITES DE LA ENSENANZA
EN LA FORMACION MORAL

La practica insistente de los actos objetivamente virtuosos es 1o
que engendra la virtud moral, segln se acaba de ver; de suerte que
la formacién moral del ser humano tiene como causa principal al
educando mismo, en la medida en que éste lleva a cabo los actos
por cuya repeticion se configuran las correspondientes virtudes. Con
todo, el hecho de que la causa principal del perfeccionamiento ético
del hombre sea justamente el educando, no excluye la importancia
de la funcién del educador. Ya en la formacién intelectual nos en-
contramos también con este mismo hecho, que no merma el valor
de la funci6én magistral. Tal funcién es precisamente subsidiaria,
como toda actividad educativa. En consecuencia, también cn la for-
maci6én moral el educador tendra que limitarse a intentar ayudar al
educando en la consecucién de las virtudes morales; y como estas
virtudes se logran por medio de los actos respectivos, lo que el
educador tendra que hacer es ayudar a realizar esos actos: poner
al educando en condiciones de que pueda llevarlos a la practica.

Y hay para ello dos especies de medios: unos directos y otros
indirectos. Son directos los medios que contribuyen a favorecer o
confortar todos los factores positivos que ya hay en el hombre res-
pecto de la virtud; e indirectos, en cambio, los que se oponen a los
factores negativos, que son los que contrarrestan las posibilidadegs
de adquirirla. El educador ticne cl deber de contribuir a la forma-
cién moral del educando valiéndose de ambas clases de medios,
seghin lo exijan la necesidad y las circunstancias. Y comenzando por
los medios directos, cabe decir que todos ellos se resumen en Ja ense-
fianza moral. Esta ensefianza es, en primer lugar, lo que se llama
doctrina en el sentido practico de la palabra, por tanto, no una
ensefianza cualquicra, sino la que tiene como tema 'y al mismo tiem-
po como fin algo moralmente conveniente. No es, pues, una ense-
fianza enderczada al Gnico objetivo de instruir. Su pretensién esen-
cial es la de trascender a la conducta moral del educando, y a esto
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principalmente se dirige. Pero en segundo lugar, esta ensciianza, que
por su fin desborda la mera especulacion, se verifica también de
otra manera, que cs la que corresponde a lo que se llama ¢l ejemplo.
En su sentido ético, el cjemplo no es la formulacién de un caso en
¢l que se cumple o verifica una ley general. EI cjemplo, en su sen-
tido mas dinamico para la vida y la conducta humana, es una con-
creta accidn o situaciéon moralmente cjemplar, es decir, imitable.
Lo que hace posible su cficacia no es solamente la capacidad, que
¢l hombre tiene, de alcanzar la verdad, sino Ja tendencia a la repro-
duccién o imitacion de la efectiva conducta de otros hombres. Vea-
mos scparadamente estas dos formas, doctrinal y ejemplar, de la
cnsciianza moralmente formativa. -

a) La doctrina

Ein cierto modo, cabe que la doctrina desempeiie el oficio de un
medio indirecto de formacién moral: cuando se la aplica a rechazar
los argumentos en que quicre apoyarse una conducta moralmente
torpe. Listas falsas razones solamente pueden deshacerse con las ver-
daderas razones que la doctrina prucba y establece. Y es claro que
st los argumentos en que dicha conducta se pretendia apoyar no eran
mas que pretextos, las contraargumentaciones doctrinales tendran
poca cficacia; pero si eran auténticos crrores, la doctrina puede lle-
gar a influir en la rectificacién de la conducta, en una medida ana-
loga a la de la influencia del error en las desviaciones precedentes.

Todo cllo es posible en tanto en cuanto ¢l hombre necesita un
asidero, un apoyo o justificacion racional de su conducta. Iiste fun-
damento racional puede llegar a reducirse al minimo. Pocas razones
le hacen falta al hombre para entregarse a una pasion que le domina,
tal vez ninguna razén, o por lo menos ninguna otra razén que el
hecho de que siente esa pasion. Sin embargo, aun vencido por clla,
cs muy facil que quicra mostrarse convencido por una cspecic de
razon genérica: la de que cl bien consiste en el placer, o la de que
no cs tan mala una excepeién a las normas morales, ete, ctc. 22 La

2 Me qui habet scientiam in universali, propter passionem impeditur ne
possit sub illa universali sumere, ¢t ad conclusionem pervenire; sed assumit

sub alia universali, quam suggerit inclinatio passionis et sub eca concludit (Sum.
Theol., 1-11, q. 77, a. 2. ad 4).
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necesidad de una justificacion racional, siquicra sca minima, de la
conducta, s¢ manticne en ¢l hombre mientras la pasién no cclipsa
a la inteligencia por completo. Y aunque esta justificacion racional
ro c¢s verdadera cuando se pone al servicio de la pasién en vez dc
moderarla y encauzarla, ¢llo mismo demuestra que ¢l hombre, cn
cualquier caso, necesita razones, y que éstas, por tanto, inflgygn cn
su conducta, aunque estén influidas a su vez por factores distintos.

Ein consecuencia, y sin dejar de reconocer que la pasion puede
hacer inatil la doctrina sobreponiéndose a clla, también cs cicerto
que la consideracion de las verdades doctrinales ticne su eficacia
cuando ¢l 4nimo no esta perturbado por el influjo de los elementos
afectivos que se les oponen, ¢ incluso en los casos en que estos cle-
mentos afectivos no han logrado imponerse por completo. La vir-
tualidad que sc concede a las falsas razones no se puede, en princi-
pio, ncgarla a las verdaderas, especialmente si se tiene cn cuenta
quc hay también otros casos en los que &stas se ven acompanadas
por una bucna disposicién del animo, disposicidon que por si sola no
basta para determinar la honestidad de Ia conducta. Aqui es donde
surge la necesidad de la doctrina y donde se manificsta claramente
su funcién positiva. Y conviene insistir en este punto, sobre todo,
cuando sc trata, como ocurre en nuestro caso, de penetrar ¢l sentido
de una concepeidn, la de Santo Tomaés, que al enfrentarse al intelec-
tualismo socratico, corre el riesgo de ser interpretada desde el ex-
tremo opucsto.

Oponiéndosc a Socrates, para quicn el mal comportamiento ’sc
debe Gnicamente a la ignorancia, manificsta Aristételes que la ra"z(?n
no cjerce sobre la voluntad y sobre el apetito sensitivo un dominio
despético, sino politico. Asi piecnsa también Santo Tomds, como ya
vimos en ¢l primer epigrafe de este mismo capitulo. Pero la tesis
aristotélico-tomista de que la voluntad y el apetito sensitivo pueden
oponerse a la razén no es irracionalista. Es una tesis confirmada
por los hechos 0, mas exactamente, expositiva de cllos, de .s:ucrlc que
e¢n lo que hay que encuadrarla es sencillamente en el realismo. Las
consecuencias de estos mismos hechos para una teorfa ética realista
son las que fuerzan a Santo Tomds, igual que habian obligado a
Aristételes, a limitar la virtualidad de la doctrina en ¢l comporta-
micnto humano y a hacer toda una serie de aclaraciones, que opor-
tunamente han de verse, sobre la insuficiencia de aquélla para una
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auténtica formacién moral. Todo el sentido de estas aclaraciones
estriba en la necesidad de dar tal formacién valiéndose también de
cosas muy diferentes de la simple doctrina, y ¢l énfasis que por
ffxcrm hay que poner en la afirmacién de estos otros medios forma-
tivos da lugar a que a veces seca posible creer que se descuidan o
mcposprccian con exceso los de naturaleza doctrinal. La innegable
insistencia de Aristételes y Santo Tomas sobre la idea de que las
viFtudcs morales no se consiguen simplemente por medio de la doc-
lrma, sino a través de la repeticién de los actos, deja asi la impre-
sién de que para ambos filésofos la doctrina cuenta aqui muy poco

o tal vez nada. ’

_ Pero la realidad es muy distinta. En Santo Tomas, y en el pro-
pio Aristételes, la doctrina es algo indispensable, aunque no sufi-
ciente, para la plena posesion de las virtudes. Las disposiciones natu-
rales ayudan y favorecen a las virtudes morales; sin embargo, y como
ya s¢ observé, son como gérmenes o incoaciones, y no tienen, por
tanto, la plena perfeccién de la virtud; para conseguirla es ncce,saria
la perfeccién intelectual que se alcanza por medio de la doctrina:

«también la disposicién natural es provechosa para la virtud [...]
pero esta virtud natural es imperfecta [...] Y para su pcrfecci()i;“qé
exige que se anada la perfeccidon del entendimiento o de la razén Y
para .csto’h_acc falta la doctrina, la cual seria bastante si la Avir.lud
estuviese (nicamente en cl entendimiento o la razon, segin la opinién
de §ocrdlcs, que establecia que la virtud es ciencia. Mas como la
rectitud del apetito es necesaria para la virtud, también c; indispen-
sable la costumbre, merced a la cual el apetito es inclinado :;l bicx;» 23,

. Los términos que aqui emplea Santo Tomas al referirse a la
virtualidad de la doctrina no son, evidentemente, los que habrian
de mostrar la suficiencia de ésta para la perfeccién de la virtud
Ademds, esa misma suficiencia queda explicitamente iluminada ai
oponerse a la opinién de Sécrates y al exigir la rectitud del apetito,

) = Kt di:vposinb naturalis proficit ad virtutem [...] Sed huiusmodi naturalis
virtus fzst'tmperfecta [...1 Et ad eius perfectionem exigitur quod ruperw'niahl
p(!r/(!(:l{() intellectus seu rationis. Et propter hoc exigitur doctrina ;uae r;Aﬂi—
{:er.et si in solo intellectu seu ratione consisteret secundum ()I’)inior;erir Soc:ratis'
Z[t)([t)ei)f::'eba! virtute'm esse scientiam. Sed quia requiritur ad virtutem reclilud.(;

itus, necessaria autem e 3 itus incli
PR B e 1:_1 :ogjlzzl)udb per quam appetitus inclinatur ad
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<on la consiguiente afirmacion de la necesidad de la costumbre. No
obstante, la necesidad de la doctrina resulta tan claramente formu-
lada como su insuficiencia; y el hecho de que esta manifiesta insufi-
ciencia haga de contexto y contrapunto de aquella necesidad ¢s suma-
mente Gtil para aclarar definitivamente la cuestion y deshacer, sobre
la marcha, los equivocos. il modo en que Santo Tomas enlaza la
doctrina con la perfeccion o plenitud de la virtud moral es, cn efecto,
el de la expresa necesidad de la una en orden a la otra. Il primer
paso de la argumentacion es ya cl establecimicnto de una relaciéon
de exigencia: para la perfeccion de la virtud se exige que se afiada
la perfeccion del entendimiento o la razon. Y el segundo paso de la
prucba se rcaliza también del mismo modo, recabandose ahora la
doctrina como algo que a su vez es necesario para lo que antes s¢
pedia: y para esto se exige la doctrina. ..

I\l hecho de que a continuaciébn se manificste que la doctrina
no basta, deja a salvo el valor de su necesidad. Ser insuficiente no
¢s lo mismo que no ser necesario. Por lo demads, los términos que
Santo Tomas emplea al afirmar la necesidad de la costumbre para
la adquisicién de las virtudes morales son claramente significativos
de que sigue pensando en la necesidad de la doctrina. La férmula
también es necesaria la costumbre no cs excluyente, sino copulativa.
Al oponerse a la opinién de Socrates, lo que hace Santo Tomas,
como habia hecho Aristoteles, es restringir la funcién de la doctrina,
delimitar su alcance y su sentido para la perfeccion de las virtudes
morales, pero no eliminarla o rechazarla como si fuera una sobre-
carga innecesaria o un expediente enteramente inatil.

Sin embargo, todas las explicaciones anteriores en torno a la ne-
cesidad de la doctrina resultarian falsas o desmesuradas si por doc-
trina se entiende nada menos que la que tiene por objeto el conoct-
miento, estrictamente cientifico, propio, por cjemplo, de la ética.
Y no es que esta clase de conocimiento estorbe, ni que carezca de
todo valor practico, sino que no es necesaria. Si la virtud moral
puede ser poseida - como ya sc advirtié sin necesidad de otras
virtudes intelectuales que ¢l intelecto de los primeros principios y la
prudencia, es evidente que la doctrina indispensable para la perfec-
cién de las virtudes morales no puede ser - habida cuenta de que el
intelecto es simplemente un habito natural - sino la que hace falta
para la formacién de la prudencia. En definitiva: la doctrina nece-
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saria de que se viene hablando es solamente aquella sin la cual la
prudencia no ¢s posible. Con lo cual queda dicho que se trata de Ja
doctrina correlativa a la docilitas especificamente prudencial.

Recuérdese a este propésito como al examinar las virtudes mora-
les ancjas a las intelectuales, la docilidad se nos aparecia en la forma
de una parte integral de la prudencia. Iin su sentido ético, distinto
al de la mera facilidad o prontitud para aprender, la docilidad es
conveniente para cualquicra de las virtudes intelectuales, pero con
relacién a la prudencia s algo nccesario, por constituir un clemen-
to de ella. En el texto de Santo Tomas que en su momento hubo
que aducir >, s¢ exponia la razén de esta necesidad:

«la prudencia concicrne a cosas particulares operables, cn las que,
por haber una diversidad en cierto modo infinita, no todas las varian-
tes pueden ser suficientemente consideradas por un solo hombre, ni
cn un corto plazo, sino tras largo ticmpo. De ahi que en todas las
cosas que ataficn a la prudencia el hombre necesite en maxima me-
dida ser ensefiado por otros...»

Por tanto, y para acabar de perfilar la significacién de la doctri-
na que hay que considerar indispensable en orden a Ia plenitud de
las virtudes morales, es preciso decir, 2 modo de resumen, que csa
doctrina es la que ticne por objeto lo que sc llama la experiencia
de la vida, un saber que se adquiere con los afios y que podemos y
debemos recibir de quienes lo van teniendo, pero cuyo tema no lo
son ni las demostraciones ni los principios propios de la ciencia,
sino ese peculiar tipo de conocimicentos que se refiere a las acciones
humanas como algo operable y al mismo tiempo experimentado o
vivido en una concreta practica.

¢Bis entonces la ética, como disciplina filoséfica, un saber ente-
ramente inGtil para la formacién moral? e aqui una pregunta a la
que, después de Jo dicho, facilmente se tiende a contestar de un
modo afirmativo. Fyvidentemente, la prudencia requicre ¢l conoci-
miento de los principios y normas més universales de la conducta
humana; pero este conocimicnto es poscido sin necesidad de saber
¢ética, simplemente en virtud de la sindéresis, que todo hombre tiene
de un modo natural. Por consiguiente, contando con el conocimien-

24 Sum. Theol., 1-11, q. 49, a. 3.
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to entecramentce habitual y natural de los primeros principios prac-
ticos, y con cl de las cosas singulares a las que hay que aplicar estos
principios, se tiene ya todo lo que como factor cognoscitivo ¢s nece-
sario para ¢l debido enjuiciamiento en materia moral. La recta incli-
naciéon del apetito que ademas es precisa para este enjuiciamicnto
no cs un factor formalmente intelectual, ni cognoscitivo en modo
alguno, aunque haga falta para que la razén no sc dirija hacia un
fin moralmente incorrecto. Y la conclusion que se desprende de
todas cstas consideraciones es que, en cfecto, la ética no cs indis-
pensable para la rectitud de la conducta humana, ni para llegar a
adquirir una suficiente formacién moral.

Todo csto, no obstante, es cosa muy distinta de que la ética esté
desprovista por completo de valor moralmente formativo y de que,
por tanto, sea preciso mirarla como un bicn exclusivamente inte-
lectual. Desde lucgo, Aristételes y Santo Tomds no pensaron asi.
Su afirmacion de Ja inutilidad de la ética para el que esta sujcto a
las pasiones y los vicios ** no es una afirmacién de la absoluta inuti-
lidad de este saber desde ¢l punto de vista moralmente practico; por
¢l contrario, cs s6lo una restriccién, una limitacion, que, como en
scguida hemos de comprobar, estd, esencialmente hablando, en cl
mismo caso que la limitacidn o restricciéon que asignan, en gencral,
a la doctrina- -por lo que toca a su alcance formativo-- -, incluso a
esa doctrina indispensable para la formacién de la prudencia, que
antes examinabamos.

Y la prucba concreta de que se trata solo de una limitaciéon cs
Ja afirmacion correlativa de la utilidad de la ética para quienes ac-
taan de un modo racional. Santo Tomas, que también siguc a Aris-
tételes en este punto, no se reduce a admitir esta utilidad como si
hiciera una especic de excepcién, o la juzgara minima o cscasa.
Entiende, por ¢l contrario, que la cicncia de las cosas morales cs
muy @til cuando se cuenta con la condicién mencionada:

2 Hlle qui est sectator passionum inaniter, idest sine aliqua efficacia, audit
hanc scientiam, et inutiliter, idest absque consecutione debiti finis. Finis enim
huius scientiae non est sola cognitio, ad quam forte pervenire possent pussio-
num sectatores. Sed finis huius scientiac est actus humanus, sicut et omnium
scientiarum practicarum. Ad actus autem virtuosos non perveniunt qui passio-
nes sectantur (Ethicor., lib. 1, lect. 3, n. 40).
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«cl saber relativo a las cosas morales ¢s sumamente Gtil a los que
cumplen sus descos y realizan sus obras conforme al orden de la
razony» “%.

Fin definitiva, ¢l requisito exigido a la ética para su utilidad no
¢s otro que el que se pone a toda doctrina que se dirige a influir en
la conducta. Antes de comprobarlo, conviene, sin embargo, cercio-
rarse de que la utilidad en cuestion es realmente, en ¢l caso de la
ética, de cardcter moral y no de alcance o significacion distintos.
Con csto no se pretende decir que la doctrina ética sea inGtil para
la formacién intelectual, sino que su especifico y principal valor es
¢l que atanie a la bondad moral de la conducta. Como bien del pro-
pio entendimiento, Santo Tomas no le da gran importancia:

«cl asunto presente, a saber el de la filosofia moral, no se endereza
a la contemplacion de la verdad como en las ciencias especulativas,
sino a la operacidon. Porque en esta ciencia no tratamos de saber qué
sea la virtud solamente para saber la verdad de ella, sino para que,
adquiriendo la virtud, nos hagamos buenos [...] Pues si la basqueda
de esta ciencia no tuviera otro objeto que la sola ciencia de la verdad,
seria poco Gtil, ya que no es de gran monta, ni hace mucho a la per-
feccion del entendimiento, el que alguien conozca la variable verdad
de las cosas contingentes operables a las que atafic la virtud» 27,

Aclaremos, de paso, en qué sentido habla Santo Tomas de la ver-
dad variable de las cosas a que se refiecre la virtud. Es facil inter-
pretar esta expresiéon como una especie de relativismo subjetivo,
cuando en rigor se trata ciertamente de un relativismo manifiesto,
pero no subjetivo, sino objetivo. Quiero decir que lo que Santo
Tomas expone en este punto es el puro hecho de que lo que hay
que hacer para actuar de un modo virtuoso varia con las circuns-
tancias cfectivas de cada acto humano y es, por lo mismo, relativo

28 Multum est utile scire de moralibus illis qui secundum ordinem rationis
implent omnia sua desideria et exterius operantur (Ethicor., lib. I, lect. 3, n. 41).

37 Praesens negotium, scilicet rmoralis philosophiae, non est propter con-
templationem  veritatis, sicut alia negotia scientiarum speculativarum, sed est
propter operationem. Non enim in hac scientia scrutamur quid sit virtus ad
hoc solum ut sciamus huius rei veritatem, sed ad hoc, quod acquirentes virtu-
tem boni efficiamur [...] quia si inquisitio huius scientiae esset ad solam scien-
tiam veritatis, parum esset utilis. Non enim magnum quid est, nec multum
pertinens ad perfectionen. intellectus, quod aliquis cognoscat variabilem veri-
tatem contingentium operabilium, circa quod est virtus (Ethicor., lib. 11, lect. 2,
n. 256).
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a ellas. De un modo muy formal, debe decirse que la conducta mo-
ralmente buena es sicmpre idéntica, ya que siempre consiste en ac-
tuar conforme a la razén; pero materialmente hablando tal conducta
no es fija u homogénea, sino que consiste, en cada caso, cn hacer
aquel bien que cuadra o corresponde a las concretas circunstancias
del obrar. Y no es posible elaborar un c6digo, un cstatuto completo,
de las debidas respuestas racionales a esas variables circunstancias.
Hay, eso si, normas o preceptos generales que cn cada caso es nece-
sario aplicar, proyectandolos a dichas circunstancias, de modo que
la variabilidad de las acciones virtuosamente realizadas ha de dejar
a salvo la fidelidad a esos preceptos. De lo contrario, no habria
solamente una variaciéon de las acciones, sino una variacion en su
valor, y aqui de lo que se trata es de que hay muchos (indefinidos)
modos de obrar bicn, y no de que la variabilidad de la conducta
éticamente honesta vaya a traducirse en el absurdo de que unas ve-
ces sca licito obrar bien y otras, en cambio, mal. La verdad variable
de las cosas a las que se refiere la virtud y en las que ésta material-
mente consiste, se reduce asi al hecho de que lo que es verdad que
debe hacerse en una circunstancia es falso que se deba hacer en
otras, aunque en cualquier circunstancia es siempre falso que lo mo-
ralmente malo deba hacerse.

Hecha esta aclaracién 2%, sc explica bien que Santo Tomas coin-
cida con Aristételes en no dar a la ética una gran importancia para
la formacién especifica del entendimiento, o sea, para la formacién
propiamente intelectual, pues lo mas especifico y propio de la facul-
tad intelectiva no es el conocimiento de una verdad materialmente
variable, sino la especulacién o contemplacién de lo enteramente
permanente; y se explica también que la utilidad de la ética resida,
por el contrario, en el servicio que para mantencr una conducta
moralmente buena puede prestar ¢l conocimiento de la verdad de

28 Ti} propio Santo Tomas la ilustra con los ejemplos de la ciencia médica
y del arte del piloto: Ka quae sunt in operationibus moralibus, et alia quae sunt
ad hoc utilia, scilicet bona exteriora, non habent in seipsis aliquid stans per
modum necessitatis, sed vmnia sunt contingentia et variabilia, sicut etiam ac-
cidit in operibus medicinalibus quae sunt circa sana. Quia ipsa dispositio corpo-
ris sanandi et res quae assumuntur ad sanandum, multipliciter variantur (Et-
hicor., lib. II, lect. 2, n. 258); oportet ipsos operantes per suam prudentiam in-
tendere ad considerandum ea quae convenit agere secundum praesens tempus,
consideratis omnibus particularibus circunstantiis; sicul oportet medicum fecere
in medicando, et gubernatorem in regimine navis (I1bidemn, n. 259).

13
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esta conducta y de lo que son sus requisitos y elementos, tales como,
por ejemplo, las virtudes. Iin general, todas las ciencias practicas sc¢
hallan csencialmente en la misma situacion:
«el fin de la ciencia que sc refiere a cosas operables no es conocer y
contemplar, como en las ciencias especulativas, cada una de cstas
cosas, sino mas bien hacerlas» 9.

Y volviendo a la ética, una vez que ha quedado establecido su
verdadero alcance para la conducta, nos encontramos, como ya sc
sefialo, con el hecho de que Ja limitacion de su eficacia es simple-
mente un caso de la limitacién que hay que advertir en todas las
enseflanzas de caracter moral. Hay una condicién indispensable para
que este tipo de ensefianzas pueda lograr su fin: la recta inclinacién
del 4nimo del discipulo. Yvidentemente, hay quec contar también
con otra condicién que no pertenece ¢n exclusiva a la ensefianza mo-
r{ll, sino a toda ensefianza en general: que el discipulo tenga un
cierto conocimiento de la materia de que se Ie habla. Pero este
segundo requisito sc presenta, en el caso de las enscefianzas cuya fina-
lidad es moralmente formativa, provisto de un caracter quc no cs
necesario para la adquisicién de los saberes simplemente teoréticos.
Tal caracter estriba en que el previo conocimicnto indispensable
para la conveniente recepeion de Ja ensefianza moral ¢s una cierta
experiencia de la vida. Asi, por cjemplo, un conscjo objetivamente
bucno seria, sin embargo, subjetivamente incficaz si se le diera a
quicn no posee expericncia alguna de la materia en que se le aconse-
ja. Ein los saberes teoréticos hace falta también una experiencia, pero
ésta no es la que de un modo especifico se denomina vital, sino la me-
ramente sensorial, indispensable para la formacién de los conceptos.
Sobre la basc del conocimiento sensitivo, y disponiendo de unas no-
ciones primarias y del hébito intelectual de los primeros principios,
se estd ya en condiciones de ir juzgando la validez de lo que se nos
enscfia, si la misma ensciianza s¢ desarrolla de un modo gradual.
Ein cambio, para poder juzgar sobre las enscfianzas morales-—tanto
si se trata de la €tica, como si lo que se nos hace es un conscjo o
una exhortacién - -, la experiencia de que hemos de disponer es,
ademaés de la sensorial, que siempre se requiere para la elaboracién

** Finis scientiae quae est circa operabilia non est cognoscere vt speculari
singula, sicut in scientiis speculavitis, sed magis facere ipsa (Ethicor., 1lib. X,
lect. 14, n. 2138).
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de los conceptos, la de la vida misma. Y asi vemos que el nifio no
esta en condiciones de hacerse verdaderamente cargo de muchas
advertencias de indole moral, por no comprender la conveniencia
de lo que se le dice, y no sélo por una posible falta de rectitud,
habitual o actual, en su intencidén y en su animo °°.

Para Aristoteles y Santo Tomas la inexperiencia del joven cs
precisamente una razéon de Ja poca eficacia que en €l puede tener
la enscfianza de la ética °'. Pero la condicién mas importante, y la
que sec mantiene en todas las edades, para la utilidad de la ensefianza
moral, ¢s la rectitud del 4nimo del discipulo. Sin clla, la eficacia de
las exhortaciones, de los consejos y de los argumentos se hace nula.

3% Aun teniendo presentes las diferencias entre la juventud y la nifiez, tam-
bién hay que atender, por lo que toca a lo mas fundamental del asunto, a la
inexperiencia juvenil. La concepcion aristotélico-tomista de la clicacia de la
ciencia ética y de toda enseflanza moral subraya esta inexperiencia cn unos
términos que pucden parecernos cxcesivos. Para entender su verdadero alcan-
ce, hay que hacerse cargo de que la eficacia que se busca es muy concreta, la
maxima posible, y esto lleva consigo la nccesidad de una experiencia de las
cosas humanas, cada vez méas perfecta y definida. Isa experiencia, acorde con
la concrecién que Jlas enseflanzas morales han de poscer para su verdadera
utilidad, es la que falta en gencral al joven, y no cs posible sustituirla de veras
por un conocimiento teérico profundo, sencillamente porque csta clase de co-
nocimiento deja sin aprehender la gama y variedad de circunstancias con que
cs preciso contar para ¢l conveniente plancamiento de la conducta humana vy
para la adecuada comprension, por tanto, de las ensefianzas que a clla sc re-
fiecren. «l.os joveaces - dicc uno de los mas conocidos psicélogos contempora-
neos-- [...] todavia no conocen la adaptacidn fina (pero también sospechosa
con frecuencia) a las circunstancias, a las formas particularcs. Asf resulta com-
prensible ¢l fanatismo de la verdad que siente la juventud; y asi la borrascosa
inflexibilidad de las exigoncias de que hace objeto al mundo y a los hombres;
asi su rigurosa condenacién de los puntos de vista individualizados que des-
cansan cn la consideraciéon de las circunstancias» (Cf. EB. SPRANGER, Psicologia
de la edad juvenil, p. 208 de la version castellana de J. Gaos. Madrid. Revista
de Occidente, 1935).

3t Juvenis non est conveniens auditor politicae et (otius moralis scientiae,
quae sub politica comprehenditur; quia [...) nullus potest bene iudicare nisi ea
quae novit. Omnis autem auditor vportet quod bene iudicel de his quae audit,
ut scilicet bene dicta recipiat, non autem ea quae rale dicuntur. Lrgo oportet,
quod nullus sit auditor conveniens nisi habeat aliquam notitiam eorum quac
pertinent ad scientiam moralem, quae maxime cognoscuntur per experientian:.
Iuvenis autem est inexpertus operationum humanae vitae propter tempvris bre-
vitatem, et tamen rationis moralis scientiae procedunt ex his quae pertinent ad
actus humanae vitae, et etiam sunt de his. Sicut si dicatur: quod liberalis mi-
nora sibi reservat, et maiora aliis tribuit, hoc iuvenis per inexperientiam forte
non iudicabit verums esse, et idem est in aliis civilibus (Ethicor., lib. 1, lect. 3,
namero 38).
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Por c?l contrario, cuando esa condicién se da, la ensefianza moral
acrecienta la formacién y la eleva a los grados ma4s altos:

«las disertaciones persuasivas pueden provocar y mover al bien a los
j6venes liberales, a los que no estdn sujetos a los vicios y las pasiones
y que ticnen nobles costumbres, en tanto que son aptos para practi;
car el bien. Y los que en verdad quieren el bien, pueden hacerse 6p-
timos, llenos de virtud y de honor» 32, P

I,,a_ verdadera eficacia de las cnsefianzas morales consiste, asi,
en mejorar al que ya est4 bien dispuesto. Conviene determinar el
scntlfio de esta afirmacién, distinguiéndola, con toda claridad, de
dos .mtcrpretacioncs falsas: 1.*) que la ensefianza de indole m,oral
no sirve realmente para nada, pues el fin que persigue habria de ser
previamente poseido; 2.2) que para lo que sirve esta ensefianza es
s6lo para confirmar o reafirmar la virtud que se tiene. La primera
de estas interpretaciones confunde la buena disposicién del 4nimo
previa a la recepcién de la ensefianza, con la disposicién, buenz;
también sin duda, pero ciertamente mejor, fruto de la ensefianza ,
recibida. Y en lo que toca a la segunda interpretacién, no es que sea
falso que el adoctrinamiento moral confirme la virtud; lo falso es
que Gnicamente sirva para ello y no para que la virtud pueda ad-
quirirse. En realidad, para la adquisicién de las virtudes morales
puede bastar, segn Santo Toma4s, que se conjuguen las virtudes na-
turales y la ensefianza por la que éstas se completan, tal como se ha
observado cn este mismo epigrafe.

De todas formas la insuficiencia de la sola enscfianza se debe a
la necesidad de que el educando en materias morales se encuentre
habitualmente bien dispuesto - ya sea por obra de un habito natu-
ral, ya por virtud de un hébito adquirido- -para comprender la con-
veniencia de lo que se Ie ofrece como una norma o guia de su conduc-
ta. No basta la bondad de la doctrina, ni la elocuencia del que la
propone; como tampoco basta, para que la semilla fructifique, el
quc ésta sca buena, sino que también es necesario que la tierra
esté bien cultivada:

22 Sermones persuasivi possunt provocare et movere ad bonum iuvenes li-
berales f]ui scilicet non sunt subiecti vitiis et passionibus, et qui habent nobiles
mores, inquantum sunt apti ad operationes virtutum. Et qui vere amant bo-

num, possunt fieri catocochimon, idest repleti virtute et honore (Ethicor.
lib. X, lect. 14, n. 2140). '
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«la exhortacion y ensefianza no es cficaz para todos; para ser cficaz
en alguicn es necesario que el alma del que Ja recibe esté preparada,
por la frecuencia de las buenas costumbres, para odiar lo malo; lo
mismo que ¢s preciso que la tierra esté bien cultivada para quc ali-
mente bien a la semilla. Porque la enseflanza recibida se comporta
en el alma como la semilla en la tierra, pues el que vive entregado a
las pasiones no oird con gusto la amonestacion, ni tampoco enten-
dera las cosas de manera que: juzgue bueno aquello a lo que se le
induce; y por eso nadie puede persuadirle» 2.

b) Kl ejemplo

Entre los medios directos de formacién moral se consigné ante-
riormente ¢l ejemplo como una cierta forma de enscfianza. Lo que
se llama, éticamente hablando, el ejemplo, no sc reduce, segn se
observé, a formular un caso en el que se cumple o verifica clara-
mente una ley general, sino que es una accion o situacién-- tal vez
una conducta entera - -moralmente imitable. En consecuencia, el pro-
pio nombre de ejemplo viene a ser tomado en cl sentido de que la
cosa a la que se le aplica tiene una cierta participacion en el concep-
to de la causa ejemplar. No es, por tanto, simplemente, un ejemplar,
que méas bien participa de la razén de efecto, sino algo ejemplifi-
cante en la medida en que de algn modo tiene la indole de causa.
Por otra parte, no es un dicho, sino un hecho; pues aunque a veces
puede ser ejemplar el decir algo, es el hecho mismo de decirlo lo
que tiene, en rigor, la indole de imitable. No sc imita propiamente
la palabra, sino la cosa, el gesto, la conducta.

3 Sermmo et doctrina non habet efficaciam in omnibus; sed oportet ad hoc,
quod habeat efficaciam in aliquo, quod auditoris anima ex multis bonis con-
suetudinibus sit praeparata ad gaudendum de bonis et ad odiendum mala; si-
cut oportet etiam terram esse bene cultam ad hoc, quod nutriat bene semen.
Sic enim se habet sermo auditus in anima, sicut semen in terra. Hle enim qui
vivit secundum passiones, non libenter audiet sermonem monentis, neque etiam
intelliget, ita quod iudicet illud esse bonum ad quod inducitur. Unde non
potest ab aliquo persuaderi (Ethicor., lib. X, lect. 14, n. 2146).

Y reciprocamente, cuanto més preparado o inclinado esté alguien para la
virtud, menos necesita de la instrucciébn moral: In acquisitione virtutis homo
iuvatur per correctionem et disciplinam, quae est ab alio; qua aliquis tanto mi-
nus indiget, quanto de se est magis dispositus ad virtutem; sicut et aliquis quan-
ro perspicacioris est ingenii, tanto minus indiget exteriori doctrina (Virt,, a. 9,

ad 9).
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De este modo, ¢l ejemplo en su sentido ético difiere de la ense-
fanza cn su cstricta acepcién. Si se la toma en su méas propia forma,
la ensefianza, en efecto, es algo que se realiza por medio de palabras.
Kl cjemplo, en cambio, no consiste tanto en el decir, cuanto en el
hacer. Ahora bien: este hacer tienc la condicién o cualidad de imi-
table, es digno de imitacion y ademés mucve a clla, por lo cual posce
ana eficacia para la conducta de otros hombres, que son los que 1o
ven. Por consiguicnte, el ejemplo debe considerarse como un cierto
modo de ensefiar, como un ensefiar activo y no verbal, pura ense-
nanza de hecho, aunque tal vez la intencién del que la hace no haya
sido cl darla. Todas las diferencias que sin duda cabe establecer
entre ¢l ejemplo y la enseflanza estricta dejan intacta la evidente
analogfa que entre ambos existe: los dos llevan consigo una cierta
eficacia formativa, supuesto que sc den las condiciones, antes cxa-
minadas, de esa misma cficacia como virtualidad caracteristica de
los medios directamente formativos.

Con todo, y sin dejar de ser un medio o procedimiento directo
de formacién moral, el cjemplo es menos directo quc la ensefianza
propiamente dicha. Iin si mismo, ¢l ejemplo no es un argumento. Es,
simplemente, un hecho. Pero aunque no consiste formalmente cn la
exposicion de unas razones, las conticne, no obstante, de un modo
virtual, porque posce la capacidad de suscitarlas, precisamente en
quicnes ven el ejemplo. Ante todo, éste es algo sensible. Su transfi-
guracion en algo inteligible, nada menos que en una razén con
eficacia para la conducta, s¢ da en ¢l que lo ve y en tanto que no sec
limita a verlo, sino que razona sobre él, considerandolo como la
prucba empirica del cfectivo modo de pensar de su protagonista.
A diferencia de las meras palabras, que tal vez no coinciden con lo
que de veras piensa el que las dice, tienc el hecho ejemplar la cua-
lidad - -justo porque ¢s un hecho y no tan sélo un dicho - de revelar
lo que su agente cstima como bucno en su conducta practica y
concreta. Al razonar asi sobre el ejemplo, éstc pasa a ser una razén,
y de mas peso, para ser seguida, que la ensefianza simplemente
verbal.

Ocurre, pues, que el ejemplo, aunque menos préximo de suyo
a la intencién moralmente formativa, es, sin embargo, mas cficaz
para ella que las solas palabras. Esta mayor cficacia es el punto
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que de una manera directa estudia Santo Tomaés al ocuparse del
valor del ejemplo, cosa que hace, por cierto, de un modo incidental,
pero lo bastante general para que deba tomarse en consideracion.
Fl tema en el que sc inserta la referencia de Santo Tomas al valor
del ejemplo es ¢l de si el deleite—sobre todo, el corpéreo—-es bueno
o malo, y concretamente la critica de la tesis de quicnes opinan que,
aun sin creer que c¢s malo, conviene decirlo asi, para modecrar la
inclinacién que la mayoria de los hombres sienten hacia él. 1.a re-
probacién de esta mentira pedagdgica, precisamente por considerarla
un error pedagdgico, sc verifica en la siguicnte forma:

«pues no se ve que esté bien el decir que, con el fin de aparter a los
hombres de los deleites, haya que sostener gue éstos son malos, a
sabiendas de que no 1o son: porque en lo que concierne a las acciones
y pasicncs humanas sc cree menos en las palabras que en las obras,
con lo cual, si alguicn ponc en prictica lo que dice ser malo, mas
provoca con ¢l ejemplo que disuade con la palabrax» **.

1.a superioridad del hecho sobre el dicho, tal como en este pasajc
se formula, no ¢s solamente la que s¢ comprueba cuando la falsedad
del scgundo es revelada en la practica por la realidad o efectividad
del primero. El caso que se examina cn ¢l pasaje es, desde luego,
ése; pero la razén que se da es muy general: en lo que concierne a
las acciones y a las pasiones humanas, se cree menos en las palabras
que en las obras. O sea: porque el ejemplo es, en esta materia, mas
convincente que la palabra, es por lo que en caso de conflicto pre-
valece sobre clla. I.a misma razén sc encuentra en otro pasaje de
Santo Tomé4s, cn el que también la referencia al cjemplo va incluida
en la critica al error pedagégico que hemos analizado:

«pues como nadie puede vivir sin ningin placer sensible y corpéreo,
si quienes enseilan que todos los deleites son malos resultan sorpren-
didos en alguno, los hombres se¢ hardn mas proclives al placer, por
virtud del cjemplo de las obras, prescindiendo de la ensefianza de las
palabras. Porque en lo referente a las operaciones y a las pasiones

3% Non enim videtur esse bene dictum, quod homines falso enuntient delec-
tationes esse malas, ad hoc quod homines retrahantur ab eis: quia circa actio-
nes et passiones humanas minus creditur sermonibus quam operibus. Si enim
aliquis vperetur quod dicit esse malum, plus provocat exemplo quam deterreat

verbo (Ethicor., lib. X, lect. 1, n. 1960).
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humanas, donde por lo comin la experiencia prevalece, mas que las
palabras mueven los ejemplos» *°.

La argumentacion de este texto, esencialmente idéntica a la del
anterior, no es la Gnica que opone Santo Toma4s a la opinién de los
que dicen que todo deleite es malo. En los lugares citados puede
verse, si se atiende al contexto de los mismos, que hay otras razones.
Sin embargo, la que aqui importa es, muy en concreto, la afirmacién
de la superioridad del ejemplo sobre la ensefianza meramente ver-
bal. En la Summa Theologica esta superioridad queda simplemente
consignada, y todo lo que se afiade es la aclaracién de que, en ma-
teria de operaciones y pasiones humanas, la experiencia sucle pre-
valecer. Tal experiencia esta constituida por el conocimiento de los
hechos, de la efectiva practica de la conducta, a la cual el hombre
da mas crédito que a las solas palabras. No obstante, Santo Tomas
explica, a su vez, este hecho, aunque la explicacién hay que buscarla,
no en la Summa, sino en los comentarios a la ética aristotélica:

«es manifiesto que cada cual elige lo que para si considera como
bueno en particular, siendo este bien el objeto de las pasiones y de
la_s operaciones humanas. Por tanto, cuando las palabras de alguicn
disuenan de las obras que en él se manifiestan de una manera sensible,
tales palabras dejan de ser dignas de crédito, y, ecn consecuencia, vic-
ne a quedar sin valor la verdad en ellas expresadax» 3%,

Ein definitiva, la razén de la superioridad del hecho sobre ¢l di-
cho, en lo gue toca a la conducta humana, estriba en que los hechos
voluntarios son sintomas enteramente fidedignos de lo que su autor

3% Cum enim nullus possit vivere sine aliqua sensibili et corporali delecta-
tione, si illi qui docent omnes delectationes esse malas, deprehendantur ali-
quas delectationes suscipere, magis homines ad delectationem erunt proclives
exemplo operum verborum dactrina praetermissa. In operibus enim et passio-
nibus hurmnanis, in quibus experientia plurimum valet, magis movent exempla
quam verba (Sum. Theol, 1-11, q. 34, a. 1).

38 Unusquisque videtur eligere id quod sibi videtur esse bonum in particu-
lari, circa quod sunt passiones et operationes humanae. Quando ergo sermones
alicuius dissonant ab operibus sensibiliter in ipso apparentibus, tales sermo-
nes contemnuntur. Et per consequens interimitur verum quod per eos dicitur

(Ethicor., lib. X, lect. 1, n. 1961).
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entiende como bueno en una forma concreta y singular, o, lo que
es igual, no de una manera abstracta y que todavia no compromete,
sino ante las mismas circunstancias que perfilan la efectiva accién a
realizar. Al ser puestos en prictica, estos hechos ponen indiscutible-
mente de manifiesto el verdadero sentir de su protagonista respecto
del bien particular, entcramente determinado, que cntra en jucgo en
ellos. De la veracidad de las palabras es posible dudar. De lo que no
cabe duda es de que lo voluntariamente hecho en unas determinadas
circunstancias expresa la manera de pensar que quicn lo hace tuvo
respecto de lo que para €l crefa bueno, precisamente en esas circuns-
tancias. Los hechos, pues, son, en cuanto ensefianza—cardacter que
de inmediato no poseen, pero que en ellos se hace perceptible por
los razonamientos indicados - -, superiores a los dichos, no porque
realmente ensefien mas que éstos lo que se debe hacer, sino porque
merecen un crédito mayor en cuanto signos de lo que de veras
piensa el que los hace.

Tal es, en suma, el alcance de las aclaraciones de Santo Tomas
en torno a la superioridad del ejemplo sobre las ensefianzas mera-
mente verbales. L.as consecuencias practicas de esta tesis para la
forma de proceder de los educadores en materia moral son bien pa-
tentes. Lo que en estas consecuencias no se incluye es que la Gnica
ensefianza Gtil para el perfeccionamiento moral lo sea la de los ejem-
plos. Haec oportet facere, et illa non omittere. 1.a mejor manera de
actuar para hacer que algtn hombre llegue a la posesién de las
virtudes morales consiste- -por lo que concierne a los procedimien-
tos directos y positivos, que son los que hasta ahora venimos exami-
nando- en instruirles simultdneamente con la doctrina y con cl buen
ejemplo. El sentido de esta simultaneidad es el de que los dichos y
los hechos vayan realmente juntos, no porque acontezcan a la vez,
sino porque sean concordes entre si. Lo cual lleva consigo que el
educador, ademas de tener una conducta moralmente recta, propon-
ga una doctrina objetivamente verdadera y no tan s6lo bien inten-
cionada. El buen ejemplo no hace innecesaria a la doctrina. La efi-
cacia de ésta, cuando va confirmada por las obras que hace el edu-
cador, es lograr que ¢l educando se mueva por ¢l camino que en
clla se sefiala:

«las enscianzas verbales verdaderas no sOlo se mucstran atiles para
la ciencia, sino también para la recta conducta, pucs sc lag cree en
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tanto que concuerdan con las obras; y asi, estas ensefianzas provocan,
a If)s que entienden su verdad, a conformar con cllas su modo de
vivie» U7,

I.0s MEDIOS INDIRECTOS

L.a condicion mas importante y genérica de la eficacia de la ense-
flanza moral-—ya se haga ésta por medio de¢ palabras, ya a través
del ejemplo—cs la buena disposicion, la rectitud del 4nimo del disci-
pulo. Cuando sc cuenta con esta condicién es cuando se pucden
aplicar los medios directamente formativos de la conducta honesta.
Y no ocurre s6lo que estos micdios pueden aplicarse entonces Gtil-
mente y con seguridad en su cficacia, sino que adem4s son los mas
aptos; de mancra que cn esta situacién el empleo de otros medios
lcs, ¢n suma, tan contraproducente como el sustituir lo mejor por
0 peor:

«aunque por la via del temor es més 1til la admonicion del gober-
nante, la paterna, en cambio, puede més por la via del amor, que es
la més eficaz cn los que no estan totalmente mal dispuestos» 28

La diferencia entre la via del amor y 1a via del temor se corres-
ponde con la distincién entre los medios directos y los indirectos.
Porque no sc trata tanto del amor y del temor que el educador
inspira, aunque también hay que contar con ellos, cuanto de los que
surgen en el propio educando. Quien est4 bien dispuesto se encuen-
tra en condiciones de amar aquello que sc le invita a seguir, y lo
que, por tanto, debe el educador hacer en estas circunstancias es
mostrarle la bondad o conveniencia del bien que sc le propone, sin
que haya de recurrir al temor a la pena merecida por quien se desvia
de este objetivo. En cambio, quien esta totalmentc mal dispuesto
no sc halla en situacién de amar ese bien, y en realidad lo interpre-
tarA como un mal.

7 Sermones veri non solum videntur esse utiles ad scientiam, sed etiam
ad bonam vitam. Creditur enim eis inquantum concordant cum operibus. Ei
ideo tales sermones provocant eos, qui intelligunt veritatem ipsorum ut secun-
dum eos vivant (Ethicor., ibidem, n. 1962).

°% Licet sermo regius magis possit per viam temoris, tamen sermo paternus
magis potest per viam amoris, quae quidem via est efficacior in his qui non
sunt totaliter male dispositi (Ethicor., lib. X, lect. 15, n. 2159):
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Justo porque a quien estd mal inclinado hay que comenzar por
removerle su desfavorable actitud, los medios formativos oportunos
han de ser indircctos. También cabe llamarlos negativos, porque s
bien su Gltimo fin es positivo, de una manera inmediata cstan, sin
embargo, encaminados a excluir ¢l obstaculo con que esc fin tro-
pieza. Iin ¢l supuesto de la mala inclinacién del educando, el come-
tido del ceducador es el de quien suprime un impedimento, o, en
términos que Santo Tomdas emplea para estos casos, ¢l de un remo-
vens prohibens. 1l tipo de causalidad que de este modo se cjerce es
evidentemente mediato. Santo Tomdas lo encuadra cn la actuacion
de lo que llama la causa per accidens, a diferencia de la que corres-
ponde a la causa per se. A veces esta distincién ticne un sentido
distinto del que ahora hace al caso. Aqui se la toma en la accpcion
que se manificsta, entre otros, en los dos textos siguientes:

«se dice que lo que es agente principal obra algo, tanto si lo pro-
duce por si como si lo hace de un modo accidental. Obra por si lo
que actda segin su propia forma; y obra por accidente lo que
act@a quitando el impedimento. Por cjemplo: el sol ilumina por
si a la casa, mientras que ilumina por accidente quien abre la ven-
tana que hacia de impedimento a la Tuz» °%;

- «de dos maneras ¢s algo causa de otra cosa: o por si o por acci-
dente. Es por si causa de otro lo que segin su naturaleza o forma
produce el efecto {...] En cambio, algo es por accidente causa de
otra cosa si ¢s la causa que suprime el impedimento; como cuan-
do se dice que quien quita la columna mueve por accidente la
piedra que estd sobre cllay *°.

A la manera de la causa per accidens es como se logra que quien
csta mal dispuesto pasc a tener la inclinacion conveniente para la
realizacién de los actos virtuosos. El educador actGa como una causa
per se cuando la persona cn la que influye a través de la doctrina

3 Agens [...] principaliter dicitur agere aliquid et per se et per accidens;
per se quidem quod agit secundum propriam formam, per accidens autem quod
agit removendo prohibens; sicut per se quidem illuminat domum sol, per acci-
dens vero qui aperit fenestram, quae erat obstaculum lumini (Malo, q. 2, a. 11).

4% Aliquid est causa alterius dupliciter: uno modo quidem per se, alio modo
per accidens. Per se quidem est causa alterius quod secundum  virtutem
suae naturae seu formae producit effectum [...] Per accidens autem aliquid est
causa alterius, si sit causa removens prohibens; sicut dicitur quod divellens
columnam, per accidens movet lapidem columnae superpositam (Sum. Theol.,

1-, q. 85, a. 5).
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o del ejemplo se deja efectivamente influir por estar predispuesta a
recibirlos. Cuando ocurre justamente lo contrario, el educador ha de
actuar induciendo en el 4nimo del educando una disposicidon opues-
ta a la que en éste existe; y de ahi que sea en realidad lo mismo cl
comportarse, a los efectos en cuestiéon, como una causa per accidens
y ¢l proceder por medios indirecros. En el siguiente pasaje de Santo
Tomas se advierte claramente esta ecuacion:

«hay [...] la causa que mueve dircctamente hacia el efecto, como:
cuando lo cdlido calienta, y hay la causa que mueve indircctamente,
eliminando el obstaculo, como cuando se dice que quien desplaza la
columna desplaza la piedra que estd sobre cllan 41,

Determinada asi la forma de la causalidad que ha de ejercerse
en quienes no son aptos para la recepeion de la enscfianza moral, es.
preciso ahora establecer cudles son los medios indirectos que susti-
tuyen cficazmente a esta cnseflanza. Ampliamente tomados, tales
medios son dos: los premios y los castigos. L.a promesa del premio
a la conducta buena y la amenaza del castigo a la mala son proce-
dimientos eficaces para cambiar la situacién del 4animo en quicnes.
no se dejan convencer por la sola bondad de la virtud. En este
sentido, el premio coincide con el castigo, y entre los dos se da tam-
bién la coincidencia de pertenecer al mismo plano, que es el de los
intereses subjetivos y no ¢l del bien por ¢l bien, o sea--y en la acep-
cién mas rigurosamente técnica de estas palabras -, el plano de la
concupiscencia y no el de la pura y simple honestidad. No es que sca
deshonesta la actuacién por la esperanza del premio o por el temor
al castigo, sino que esa actuacién no esta inducida por un motivo de
pura honestidad. Precisamente porque es necesario quec quien no:
ama lo bueno como tal se acostumbre, no obstante, a obrar correc-
tamente, hace falta lograr que por lo menos lo quicra como medio
para obtener una recompensa o para cvitar una pena. De lo contra-
rio, habra que decir que quiencs no sc mueven por el bien de la
honestidad en cuanto tal serfan éticamente insanables, y la forma-
cién moral habrfa de limitarse al perfeccionamiento de los buenos.

La distincién entre los actos s6lo materialmente virtuosos y los.

41 Fst [...] causa movens directe ad effectum, sicut calidum calefaciens; est
etiam causa indirecte movens, removendo prohibens, sicut removens columnam
dicitur removere lapidem superpositum (Sum. Theol., I-11, q. 88, a. 3).
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que también son virtuosos formalmente - distincién que ya fue exa-
minada en el segundo epigrafe de este capitulo - -permite responder
a la objecién seg@n la cual quien act@a dnicamente por el deseo del
premio, o por el miedo al castigo, no se comporta de acuerdo con la
virtud. Porque no cabe duda de que quicn obra asi, solamente por esa
clase de razoén, carece de complacencia en la accién buena en tanto
que bucna moralmente; y cllo no es de extrafiar, ya que por supo-
sicién se trata de alguicn que todavia no ha adquirido la virtud. Pero
también es cierto que la repeticiéon de los actos sélo materialmente
virtuosos ticne eficacia para llevar poco a poco a su sujcto a reali-
zarlos de una manera deleitable y facil y por su méas propia vo-
luntad **.

Aunque se hagan bajo una cierta presion, y en la medida en que
ésta cs eficaz, los actos que no dimanan de la virtud, pero que son
idénticos en su contenido a los que de ella proceden, hacen falta
para que llegue a adquirirla todo el que no se deja convencer por
la doctrina o por ¢l buen ejemplo. En este punto puede, sin embar-
go, plantcarse una dificultad de caricter teérico. Dado que ha de
ejercerse una presién, ;jno habra aqui que aplicar lo de que el fin
no justifica los medios? ;I licito atentar contra la libertad de la
persona, aunque sea con buen fin?

Comencemos por ver lo que sucede en la esperanza del premio.
No cabe duda de que tal promesa seria mala si ¢l premio fuera un
bicn que injustamente s¢ quitase a otra persona. Pero no es esto lo
que esta en cuestién, sino si en general la promesa del premio es
mala por si misma para la persona a quien se la hace y aun cuando
no exista voluntad de dafiar a un tercero. Por otra parte, también
es indudable que seria mejor el no tener que hacer promesa alguna
para lograr que se obre rectamente. Pero si s6lo de este modo se
consigue que alguicn pueda obrar bien, lo malo no es el hacerle
la promesa, sino ¢l tener que hacérsela, o sea, en definitiva y causal-
mente, la situacién de su destinatario. Si éste sélo obra el bien por
la esperanza del premio, o por lo menos necesita de clla como de un
cierto estimulo coadyuvante, tampoco cabe decir que se le hace
violencia, sino mas bicn que se le hace el juego cn tanto que se da

41 Véase el texto, ya citado, en cl capitulo Padres y gobernantes. de la
Sum. Theol., I-11, q. 92, a. 2, ad 4; y también Ethicor., lib. X, lect. 14, n. 2149,
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una adaptacién a sus intereses subjetivos. Ahora bien: este jucgo,
;8 moralmentc malo?

Antes de contestar a esta pregunta, conviene reparar en que ya
no sc trata de si la promesa del premio constituye una especie de
violencia. Si tal promesa es mala moralmente, habra de scrlo por
otra razén, pues para quc alguien sca movido por la esperanza
del premio ¢s necesario que ya esté inclinado a esta clase de bienes.
Por lo demés, la concupiscencia, cuando no impide el uso del enten-
dimicento, tampoco quita la voluntariedad *°. ;Cual puede ser enton-
ces la razén de la inmoralidad de prometer un premio a quien la
esperanza de obtenerlo le es necesaria para obrar el bien? Por su-
pucsto, tendra que serla un dafio, un mal que se le haga a ¢sa misma
persona. Si se¢ excluye el caso de que el premio sea en realidad un
mal de tipo fisico- -porque entonces es claro que, si asi lo sabe el que
promete, la promesa no es bucna- -, no queda otra salida sino la
de que el dafio en cuestién sea de indole moral. Se trataria, pues,
sencillamente, de que, al hacer el juego a la concupiscencia, no se
lograra mas que fomentarla, en vez de conseguir que el bien moral
sca querido en si mismo.

Este riesgo no puede discutirse, pero es igualmente cierto que,
cn Ja hipétesis que estamos examinando, tampoco ¢l bien moral va
a ser querido en su propio valor por la persona objeto de esta hipé-
tesis. Hemos partido, en efecto, de suponer que se trata de alguicn
que no quiere ¢l bicn moral en cuanto tal, o que por lo menos no lo
quiere, bajo cse mismo titulo, de un modo suficiente. ;Qué hacer
en este caso? Si se le deja en la actitud cn que se cncuentra, no
solamente no querra el bien moral en cuanto fin, sino que ni siquicra
lo apetecera como medio, y, en consccuencia, no lo practicara. Pero
esto cs peor que practicarlo sélo por el premio. Al fin y al cabo,
el que obra por el premio hace un acto materialmente virtuoso, por-
que no se opone al bien moral, aunque tampoco, como tal, se lo
propone; y aunque cs verdad que tampoco intenta acostumbrarse a
hacer el bien moral, el hecho de practicarlo una y otra vez engendra

4* Concupiscentia non causat involuntarium, sed magis facit aliquid volunta-
rium. Dicitur enim aliquid voluntarium ex eo quod woluntas in eo fertur; per
concupiscentiam autem voluntas inclinatur ad volendum id quod concupiscit; et
ideo concupiscentia magis facit ad hoc quod aliquid sit voluntarium, quam quod
sit involuntarium (Sum. Theol., Y11, q. 6, a. 7).
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cl habito y, por lo mismo, la facilidad y ¢l gusto respectivos. Lo que
seria esencialmente malo ¢s premiar la accién mala. El incentivo de
la recompensa de la buena, aunque puede dar mal resultado si se
abusa dec ¢l, es, debidamente administrado, un eficaz auxilio para
vencer la dificultad de hacer el bien, una forma realista de adaptar-
se y de empezar a mover a quicn no tiene fucrzas por si solo. De
ahi que cl legislador, ¢l pedagogo, y en gencral todos los que en una
u otra forma han de ocuparse del comportamiento de los hombres
y no pueden permanccer indiferentes ante sus actuaciones, sc valgan,
entre otros medios, de los premios como de un medio proporcional
y conforme a la situacién de quiencs los nccesitan para obrar rec-
tamente:

«asi como en las ciencias especulativas los hombres son inducidos a
asentir a las conclusiones por medios silogisticos, de la misma manera
en cualquier tipo de leyes los hombres son llevados al cumplimiento
de los preceptos mediante las penas y los premios. Ahora bien: ve-
mos que en las ciencias especulativas los medios son propuestos al
oyente segin su condicidn. Por eso, asi como en las ciencias hay que
proceder de una manera ordenada para que la ensefianza empicce por
las cosas mds conocidas, también el que quicre llevar a la observan-
cia de los preceptos a un hombre es necesario que empicce a moverle
por lo que en el afecto de éste cxiste, a la mancra en que los nifios
son llevados a hacer algo por medio de pequefios premios infan-
tiles» 4.
k ok ok

La otra clase de medios indirectos para la formacion moral la
constituyen los castigos o penas, cuyo temor puede ser mas cficaz
0, por alguna razén, mas convenicnte que la esperanza del premio.
Ambos procedimicntos indirectos actdan, cada cual a su manera,
como un removens prohibens; pero la amenaza de la pena, (no sc
presta mas a ser interpretada como algo violento, que atenta a la

44 Sicut in scientiis speculativis inducuntur homines ad assentiendum conclu-
stonibus per media syllogistica; ita etiam in quibuslibet legibus homines indu-
cuntur ad observantiam praeceptorum per poenas et praemia. Videmus autem in
scientiis speculativis quod media proponuntur auditori secundum ecius conditio-
nem. Unde sicut oportet ordinate in scientiis procedere, ut ex notioribus disciplina
incipiat; ita etiam oportet, qui vult inducere hominem ad observantiam prae-
ceptorum, ut ex illis eum movere incipiat quae sunt in eius affectu; sicut pueri
provocantur ad aliquid faciendum aliquibus puerilibus munusculis (Sum. Theol.,
I-1I, q. 99, a. 6).



208 ANTONIO MILLAN PUELLES

libertad de la persona? Para resolver esta cuestidon, hay que deter-
minar qué clase de necesidad comporta la amenaza del castigo; y
c¢6mo esta amenaza actia por medio del temor, ¢s preciso saber en
qué medida obra ¢l miedo sobre la voluntad.

Is evidente que si la pasion del miedo llega a impedir el uso de
la razén, los actos que en tal trance se realicen son involuntarios.
Pero si se conserva ¢l uso de la razén, no se puede afirmar que lo
que se hace por miedo carezca de toda voluntariedad, sino que es,
a la vez, involuntario, aunque bajo aspectos diferentes. Comentando
el cjemplo de los que en las tempestades arrojan al mar algunag
cosas para mantenerse mas seguros, dice Santo Tomas:

«las operaciones mencionadas, que se hacen por miedo, son mixtas,
es decir, participan de lo uno y de lo otro; de lo involuntario, en
cuanto que nadie quicre de una manera absoluta, echar al mar las
cosas que posee; 'y de lo voluntario, en cuanto que ¢l prudente guiere
hacerlo para salvarse a si mismo y a otros. Sin embargo, estas opera-
ciones son mas proximas a las voluntarias que a las involuntarias. 'Y
la razon de ello es que el echar las cosas al mar, o cualquicr otro acto
semejante, puede considerarse de dos modos: de una manera abso-
luta y en general, y asi es involuntario, o segin las particulares cir-
cunstancias que se dan en el tiempo en que hay que hacerlo, y de esta
manera es voluntario. Y como los actos ticnen una materia singular,
su indole debe juzgarse mas por las consideraciones de las cosas sin-
gulares que por las de las universales» 4°.

Hay una cierta necesidad en lo que se hace por miedo, como
facilmente se percibe en el ejemplo que acabamos de ver; pero tam-
bién se ve en ¢l que esta necesidad no excluye la voluntariedad de
la accién. Lo que es necesario para lograr el fin apetecido no es
absoluta y enteramente necesario, de modo que si a pesar de ello es

48 Praedictae operationes, quae ex timore fiunt, sunt mixtae, scilicet habentes
de utroque; de involuntario quidem inquantum nullus vult simpliciter res suas
in mare proiicere; de voluntario autem, inquantum quidem sapiens vult hoc pro
salute suae personac et aliorum. Sed tamen magis accedunt ad voluntarias ope-
rationes quam ad involuntarias. Cuius ratio est quia hoc quod est proiicere res
in mare, vel quicquid est huiusmodi, potest dupliciter considerari. Uno modo
absolute et in universali, et sic est involuntarium. Al modo secundum particu-
lares circumstantias quae ocurrunt in tempore in quo est hoc agendum, et
secundum hoc est voluntarium. Quia vero actus sunt circa singularia, magis est
iudicanda conditio actus secundum considerationem singularium quam secundum
considerationem universalium (Ethicor., lib. I, lect. 1, n. 390).
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puesto en practica como medio adecuado de obtener el fin que
se apetece, viene a ser voluntario en cuanto medio y dadas las con-
cretas circunstancias en que asi se presenta. kin realidad, la necesidad
inducida por la amenaza del castigo, y en general por todo temor,
es, esencialmente hablando, tan condicionada o relativa como la que
hay en la promesa del premio:

«es de dos clases la necesidad que a un agente pucde ser impuesta
por otro. La una ¢s la necesidad de coaccidn por la cual es absoluta-
mente necesario que todo el que actda haga aquello a lo que es deter-
minado por la accién del agente; de lo contrario, no sc llamaria pro-
piamente coaccion, sino més bien induccion. La otra es la necesidad
condicionada, concretamente, por la suposicion del fin, como cuando
se impone a alguien la necesidad por la que, si no hace tal cosa, no
consigue su premio. La primera necesidad, que cs la de la coaccion,
no recae sobre los movimientos de la voluntad, sino Gnicamente sobre
las cosas corporales, ya que la voluntad est4, por naturaleza, libre
de coacciébn. 1a segunda necesidad puede ser impuesta a la voluntad,
a saber: de modo que sea necesario elegir tal cosa si ha de conscguir-
se tal bien o si ha de evitarse tal mal. Pues el carccer de mal se equi-
para al tener el bien dentro del mismo género» “°.

Fin resolucién, el hecho de que una necesidad no absoluta vaya
acompafiada de una necesidad condicionada o relativa—y esto es lo
que ocurre tanto con cl efecto de la promesa del premio, cuanto
en el de la amenaza del castigo- es compatible con el caracter vo-
luntario de lo que el hombre haga bajo su influjo. El bien moral
que se realice entonces no es, desde luego, querido como fin, pero
es apetecido como medio: en un caso para lograr un bien, y en otro
para evitar un mal, lo que genéricamente viene a ser lo mismo, en
el sentido en que los contrarios caen bajo ¢l mismo género y en que

a6 st 1...} duplex necessitas quae ab alio agente imponi potest. Una quidem
necessitas coactionis, per quam omnis absolute necesse habet facere hoc ad quod
determinatur ex actione agentis; alias coactio non proprie diceretur, sed magis
inductio. Alia vero est necessitas conditionata, scilicet ex finis suppositone; sicut
imponitur alicui necessitas ut si non fecerit hoc, non consequatur suum praemium.
Prima quidem necessitas, quae est coactionis, non cadit in motibus voluntatis,
sed solum in corporalibus rebus, o quod voluntas naturaliter est a coactione
libera. Secunda necessitas voluntati imperari potest; ut scilicet necessarium sit
hoc cligere, si hoc bonum debeat consequi, vel si hoc malum debeat vitare.
Carere enim malo in idem computatur cum habere bonum in talibus (Verit.,

q. 17, a. 3).
14
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también pertenecen a la misma potencia *7. Lo inadmisible es pensar
que lo que s6lo es voluntario en cuanto que se ordena a otra cosa
no ¢s, cn realidad, propia y verdaderamente voluntario por hacerse
bajo el efecto de un temor:

«lo que se hace por micdo resulta voluntario porque la voluntad tien-
de a cllo, no cn si mismo, sino por otra cosa, a saber: para cvitar el
mal que se teme. Pues para ser voluntario basta cl serlo para otra
cosa; porque lo voluntario no es solamente lo que queremos en si
mismo como fin, sino también lo que queremos como medio» ¢®.

Como en el caso de la promesa del premio, también aqui, en la
amenaza de] castigo, se¢ le hace el juego a la concupiscencia, y este
juego tampoco es inmoral, porque ni impide el uso de Ia libertad, ni
ticne como fin hacer un dafio, sino al contrario, lograr que el edu-
cando se haga a si mismo un bien. Este bicn, cicrtamente, es dife-
rente del que el educando quiere bajo el influjo de una pasién con-
traria---influjo, sin embargo, que también introduce una necesidad
condicionada—y no pasa de ser un acto sélo materialmente virtuoso,
ya que su mévil no es el amor a la bondad moral, sino el temor a
unas malas consccuencias. Pero el hacer un acto que s6lo es mate-
rialmente virtuoso no es hacer un mal, aunque no sea tan perfecto
como realizar un acto material y formalmente virtuoso. Todo lo que
antes sc dijo, en este mismo sentido, con relacién al bien que se
hace por el premio, pucde ahora aplicarse, incluyendo igualmente
lo que se obscrvd sobre la utilidad de los actos s6lo materialmente
virtuosos para llegar, por su repeticién, a hacer deleitable y facil
la realizacién del bicn moral y, por tanto, a quererlo y practicarlo

por si mismo.
* ok %k

I.a induccion de la necesidad condicionada, propia de la ame-
naza del castigo, no es un medio infalible de formacién moral, justo

47 Véanse, por ejemplo, respectivamente, Metaphys., V, lect. 12, n. 922, y
Ethicor., lib. V, lect. 1, n. 890.

“¢ Id quod per metum agitur, fit voluntarium, idev quia motus voluntatis
fertur in id, licet non propter seipsum, sed propter aliud, scilicet ad reppellendum
malum quod timetur. Sufficit enim ad rationem voluntarii quod sit propter aliud
voluntarium; voluntarium enim est non solum quod propter seipsum volumus ut
finem, sed etiam quod propter aliud volumus ut propter finem (Sum. Theol.,
I-II, q. 6, a. 6, ad 1).
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porque no ¢s mas que una induccién y no una pura y simple violen-
cia, entcramente necesitante, como la que se puede hacer sobre los
cuerpos. También sc vio al comienzo de este epigrafe que el medio
mas cficaz para la formaciéon moral de los que ya estan bicn incli-
nados es la via del amor y de la perstasion, no la del miedo. Y, en
fin, todavia hay que afiadir que no sc debe abusar del temor al
castigo, ni siquicra en aquellos en los que cste temor es saludable.
Nada de ello se¢ opone, sin embargo, al valor de su uso para la
formacién moral de quiencs habitualmente tienen la voluntad mal
inclinada y, en general, de cuantos lo necesiten por una u otra razén.
Ein este punto, Santo Tomds siguc una vez mas a Aristoteles, esclare-
ciendo y desarrollando su pensamicnto, que es ¢l de la necesidad de
los castigos como medio indirecto--removens prohibens—-para la
formacién moral de quicnes de otra forma no practican el verda-
dero bien para si mismos y para los otros hombres.

Una dc las mas esenciales justificaciones de la ley en la teorfa
aristotélico-tomista de la sociedad es, por cierto, la que resulta de la
utilidad del temor a las penas para fomentar y conseguir, dentro
de lo posible, la honestidad de la conducta:

«es dificil que desde la juventud alguicn se¢ encamine a la virtud segn
las buenas costumbres, si no es formado bajo buecnas leyes, por las
cuales se induce al hombre cierta necesidad hacia ¢l bien» *°.

Santo Tomas no dice que sca imposible, sino Gnicamente quce ¢s
dificil el encaminamicnto del joven hacia la virtud si no se cuenta
con la necesidad que la ley induce. Pero esta afirmacion atenuada y
que implicitamente viene a ser un reconocimiento de la eficacta de
otros medios, cs, en cambio, de alcance muy amplio. Al referirse
al joven, lo hace en general, de modo que lo dificil, aunque no lo
imposible, ¢s que sin buenas leyes puedan los hombres, en la ju-
ventud, encaminarse por las vias virtuosas. Y la razén cs que la recta
conducta exige una templanza y una perscverancia, quc no siempre
es grata a todos los hombres, y especialmente a los jévenes, que por
naturaleza son dados al deleite; por lo cual es preciso que sus cos-

4* Difficile est quod aliquis ab ipsa iuventute manuducatur ad virtutem, se-
cundum bonas consuetudines, nisi nutriatur sub bonis legibus, per quas quaedam
necessitas inducitur ad bonum (Ethicor., lib. X, lect. 14, n. 2148).
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tumbres estén bien ordenadas por las buenas leyes, las cuales de
algtin modo les obligan a habituarse al buen comportamiento 5°.

Por otra parte, ¢s conveniente observar que lo que Santo Toma4s
afirma especialmente de los jovenes también se aplica, en general,
a muchos hombres, pasada su juventud. La juventud o inmadurez
de que se trata es aqui, sobre todo, la de indole moral. La cficacia
de la ley no se limita a su virtualidad para la recta conducta de los
jovenes, sino que se extiende- como el texto citado en la Gltima
nota lo consigna-—--a muchos hombres: a todos los que se compor-
tan como el joven propende a comportarse (y no hay ni que decir
que esa conducta, aunque sea tan solo a titulo excepcional, es un
ricsgo que todos los hombres corremos). De ahi la necesidad de la
ley, por el temor que induce hacia el castigo de la mala conducta,
para asegurar en lo posible la adquisicién y la conservacién de la
virtud °*. La misma referencia en general a todos los hombres, aun-
que mds especialmente a los jovenes, se halla en este pasaje:

«en cl hombre cxiste por naturaleza cierta aptitud para la virtud; pero
es preciso que la misma perfeccién de ésta le legue al hombre por
alguna disciplina, igual que también vemos que es por medio de alguna
industria como se subviene al hombre en sus necesidades [...] Pero para
esta disciplina no es facil que el hombre se baste a si mismo: porque
la perfeccidon de la virtud consiste sobre todo en retraerse de las
pasiones indcbidas, a las que especialmente son proclives los hombres
y en mixima medida los jovenes, en los que es més eficaz la discipli-
na. Y en lo que toca a los jovenes predispuestos a los actos de las
virtudes [...], es suficiente la disciplina paterna que se hace mediante
admoniciones. Pero como hay jovenes procaces ¢ inclinados a los
vicios y que no pueden facilmente ser cambiados, fue necesario que
por la fuerza o por el micedo se les cohibiera de hacer el mal. Ahora
bien: esta disciplina que obliga por el miedo de la pena es la disci-
plina de las leyes. Y €sa cs la razén de que haya sido preciso dar
leyes para la paz de los hombres y para la virtud» °2.
°¢ Quod enim aliquis vivat temperate, abstinendo scilicet a delectationibus, et
perseveranter, ut scilicet non recedat a bono propter labores et tristitias, non est
delectabile multis hominibus, et specialiter iuvenibus, qui sunt proni ad delec-
tationes [...]1 Et ideo oportet, quod nutritiones puerorum et adinventiones eorum
sint ordinatae per bonas leges, ex quibus quodammodo vi compellantur con-
suescere ad bona, quae quando iam in consuetudinem venerunt, non erunt tristio,
sed magis delectabilia (Ibidem, n. 2149).
5t Ibidem, n. 2150.
52 Homini naturaliter inest quaedam aptitudo ad virtutem; sed ipsa virtutis
perfectio necesse est quod homini adveniat per aliquam disciplinam; sicut etiam
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El cumplimiento mismo de la pena con que la ley sanciona un
mal comportamiento es, en la concepcién aristotélico-tomista, mas
que un acto de retribucion, un medio moralmente formativo, en el
modo y medida en que esto es posible en cada caso. Claro es que
la pena de muerte carece de esa cficacia formativa para la persona
a quien se aplica, pero la ticne para las demas %*. Este carécter
medicinal de la pena es lo que explica que a veces una culpa menor
pueda ser castigada con un dafio mayor:

«las penas que en la vida presente son infligidas, o por Dios o por el
hombre, no siempre responden a la gravedad de la culpa. Porque a
veces una culpa menor cs castigada temporalmente con una pena mas
grave, por el mayor peligro a evitar. Pues las penas de la vida pre-
sente son usadas como medicinas» 4.

Fn la gran mayoria de los casos, ¢l cumplimiento de la pena se
verifica de una manera violenta o estrictamente coactiva para la
persona a quicn se aplica. Sin embargo, ¢l hecho de que se dé esta
violencia es indispensable para la eficacia de la ley, que de lo con-
trario seria siempre burlada y no podria actuar por el temor. Pero
hay que observar que es ésta una violencia a la que cl culpable se
expone voluntariamente al oponerse a lo que manda la ley, la cual
avisa del castigo al que la infringe.

videmus quod per aliquam industriam subvenitur homini in suis necessitatibus
[...1 Ad hanc autem disciplinam mon de facili invenitur homo sibi sufficiens;
quia perfectio virtutis praecipue consistit in retrahendo hominem ab indebitis
delectationibus, ad quas praecipue homines sunt proni, et maxime iuvenes, circa
quos est cfficacior disciplina [...] Huiusmodi autem disciplina cogens metu
poenae est disciplina legum. Unde necessarium fuit ad pacem hominum et
virtutem, quod leges ponerentur (Sum. Theol., I-11, q. 95, a. 1).

** Poena quae etiam secundum leges humanas infligitur non semper est medi-
cinalis ei qui punitur, sed solum aliis; sicut cum latro suspenditur, non ut ipse
emendetur, sed propter alios, ut saltemm metu poenae peccare dessistant (Sum.
Theol., I-11, q. 87, a. 3, ad 2).

*¢ Poenae quae in praesenti vita infliguntur sive a Deco, sive ab homine, non
semper respondent gravitati culpae. Interdum enim minor culpa graviori poena
punitur temporaliter propter maius periculum evitandum; poenae enim praesentis
vitae quasi medicinae adhibuntur (Malo, q. 2, a. 10, ad 4).
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