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El presente trabajo tiene su origen en una tesis sostenida en 
el Colegio "Angelicum" de Roma sobre "Los Dones del Espí
ritu Santo según San Alberto Magno", en 1942. No presenta
mos el texto completo de aquella tesis, sino el fruto de estudios 
posteriores realizados en base de aquel original. 

La doctrina de San Alberto Magno abriónos el camino para 
entender a Santo Tomás. Desde entonces, todo el esfuerzo con
sagróse, en la medida de lo posible, al estudio de los Dones en 
sí mismos, sin más referencias históricas que las indispensa
bles. Además, la importancia de la cuestión vuelve imposible 
resistir a la sugestión del estudio especulativo de la misma. 

El planteo de Santo Tomás, igual que su egregio maestro, 
presupone a los dones como hábitos operativos, en el desarrollo 
normal de la vida cristiana. Nuestro trabajo supone esa cues
tión como resuelta, y todo su desarrollo lo confirma. Nuestro 
intento principal ha sido señalar su distinción de las restan
tes virtudes y su papel como auxiliares de aquellas virtudes, 
teologales y morales infusas. 

No pretendemos haber dicho la última palabra, ni agotar 
un tema tan vasto. Pero si queremos hacer algo útil para 
tantos hombres de buena voluntad, que desean superar las 
formas de un cristianismo mundano, y vivir la plenitud del 
Evangelio de Cristo. 

Agradecemos al que fué nuestro director de tesis R. P. A. 
Maltha, O. P., y a los RR. PP. censores que han tenido la 
paciencia de leer y corregir el manuscrito. 

El Retiro, Molinari, 1953. 
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CAPITULO 1 

INTRODUCCIÓN 

Toda vida humana recta es ejercicio de virtudes. Toda dis
posición permanente en orden a la realización del bien moral 
es una virtud. Por eso en tipos diversos de actividad humana 
se puede señalar por lo menos, el predominio de determinadas 
virtudes. Y si a estos tipos de actividad humana darnos el 
nombre de "culturas", debernos decir que las diversas culturas 
suponen diversidad en el ejercicio de las virtudes. 

Las virtudes, unas son intelectuales, corno la ciencia, sabi
duría; otras son morales, corno la justicia o la templanza. 
A las primeras, corresponde la concepción general de la vida 
humana, la estimación de los valores que deben regir la exis
tencia. A las segundas corresponde el ejercicio, el hacer pro
piamente dicho. 'Es importante tener presente toda la impor
tancia de las virtudes, pues con su ejercicio, malo o bueno, el 
hombre teje día por día la trama de la Historia y la Civili
zar.ión y pone los motivos de su salvación o condenación. 

Las virtudes se distinguen también en adquiridas o infusas. 
Las primeras son patrimonio de la misma naturaleza humana. 
Las segundas, se dan con la gracia habitual en el bautismo. 
Tanto unas corno otras reconocen un estado de infancia, otro de 
desarrollo, y un tercero de madurez. San Pablo nos exhorta 
a no ser corno niElOs en la virtud sino corno adultos. 

Los dones del Espíritu Santo son hábitos infusos por Dios 
con la gracia habitual, encargados del desarrollo de las vir
tudes hasta su plena madurez. Son hábitos operativos en 
orden a la perfección cristiana. "Sin los dones -dice el 
P. Arintero- seremos siempre niños en la virtud, y como tales 
aún distaremos mucho de ser perfectos cristianos; y sólo con 
el buen uso de ellos, que se hace procurando ser dóciles a la 
moción del Espíritu Santo, es como procederemos cual adultos 
en Cristo, y dignos Hijos de Dios (1)." Los dones elevan -co
rno veremos- la totalidad del obrar humano, modificando el 
ejercicio de virtudes, adaptándolo a la perfección de la caridad. 
En ese sentido, la virtud sale de la infancia, para progresar 
hasta la edad adulta en Cristo. 

Por "infancia en la virtud", entendernos un cristianismo 

(1) JUAN ARINTERO, O. P., Cuestiones Místicas, p. 519. 
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incipiente que no vive la perfección de la fe, ni el Evangelio 
de Cristo. Este cristianismo comporta una concepción dismi
nuída de la vida cristiana, y un obrar correlativo a aquélla. 
Los dones intelectuales transfoman lo primero; los ejecutivos, 
lo segundo. 

Hay una infancia en la virtudes intelectuales, en la fe, en 
la ciencia, y una infancia de las virtudes morales, en la justi
cia, o la fortaleza; un estado de infancia aun de la caridad o 
de la esperanza. 

Los dones sacan de la infancia a todas las virtudes. El 
desarrollo de las virtudes activas, encargadas de la ejecución, 
va a terminar en la maduración de la vida activa; como el 
desarrollo de las virtudes cognoscitivas va a terminar en la 
perfección de la vida contemnlativa. 

La cuestión de la madurez "O desarrollo de la vida espiritual 
va unida a aquella otra de la estructura de la misma. Arin
tero, Garrigou-Lagrange, Saudreau, etc., nos hablan de una 
deformación del concepto tradicional de vida espiritual en los 
siglos XVII y XVIII. Según el concepto tradicional, la vida es
piritual tendría un doble aspecto, ascético y místico, sin haber 
una distinción de estructura. Los dones desarrollan la totalidad 
de funciones que comportan la actividad humana tanto en lo 
contemplativo o intencional, como en lo ejecutivo o de la 
acción. 

Un estudio de los dones como auxiliares de las virtudes en 
su orientación hacia la perfección de la caridad, conduce a la 
persuasión que las denominaciones de vida activa ascética 
o mística indican aspectos complementarios de una misma ac
tividad funcional. La persona humana, en estado de gracia, 
esforzándose por progresar en la virtud, lleva una existencia a 
la par ascética y mística; lo primero, porque "reduce su cuerpo 
a servidumbre"; lo segundo, porque penetra por la contem
plación en el secreto del Rey. El ejercicio de los dones no 
puede caracterizar a la vida mística, y distinguirla de la as
cética, como lo querían Scaramelli, Vallgornera y aun algunos 
autores modernos (2). Podemos conceder con el P. Garrigou
Lagrange, que puede caracterizarse por un cierto predominio 
del modo sobrehumano o divino de los dones (3); aunque se 
podría precisar mejor de los dones intelectuales, que son los 
encargados de la contemplación. En la vida ascética también 
tenemos predominio del modo divino de los dones, pero de 
Jos ejecutivos encargados de la acción. Lo que el P. Garrigou
Lagrange quiere decir es que cuando aparecen los fenómenos 

(2) THOMAS A. VALLGORNEHA, De septem Donis Spiritus Sancti, 
en Disputatio lI' de la cuestión dedicada a la Contemplación: De 
Mystica Theologia., t. 1, p.382 Y s. - JUAN B. SCARÁMELLI habla de 
los Dones en Directorio Místico, trato 1 Q, p. 52. - TANQUEREY, DE 
GUIBERT, en los lugares que mencionamos más adelante. 

(3) RÉGINALD GARRlGOU-LAGRANGE, O. P., Perfectíon Chrétienne et 
Contemplatíon, t. l, p. 338. 
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de contemplación, hay ya un predominio de los dones sobre 
las virtudes. Esto es cierto. 

Comenzamos con una breve síntesis histórica indispensable 
para un buen planteo de la cuestión. Ella nos muestra los 
problemas, las dificultades como han ido surgiendo. La difi
cultad principal con que tropiezan casi todos los teólogos me
dievales es cómo distinguir los dones de los restantes hábitos 
infusos. Decir que realizan la perfección no es suficiente; todas 
las virtudes infusas, la fe, la caridad, contribuyen a la per
fección. La dificultad estaba en asignar a los dones una tarea 
específica, distinta de la de las virtudes. Las investigaciones 
de la Teología Positiva, al ponernos en contacto con el pen
samiento medieval pretomista, nos hacen asistir a los reite
rados esfuerzos de los principales maestros de la época para 
distinguir el don de la virtud, y determinar teológicamente el 
papel de ambos en la economía de nuestra vida moral. 

Hasta Santo Tomás no hay nada claro en este problema de 
la distinción. Todos los predecesores del Angélico, v. gr. Pedro 
Lombardo (4) Felipe el Canciller (5) enumeran largas series 
de opiniones diversas sobre la famosa distinción; eso es Ín
dice manifiesto que aun no se había llegado a nada definitivo. 
Según nuestro modo de ver, las sombras comienzan a desva
necerse por Alberto Magno, y terminan por desaparecer en 
Santo Tomás de Aquino. Sin embargo, no deja de admirar el 
poco caso que los grandes comentaristas del Angélico hicieran 
de tan importante cuestión. El siglo xx ha visto renacer el 
interés por los problemas espirituales, volviendo a reactualizar
se la especulación teológica sobre las fuentes principales de 
la vida espiritual. 

Advertencia. 

Los teólogos medievales nunca confunden los dones con las 
virtudes morales infusas. Este es un error que aparece en el 
clima de agnosticismo teológico de la decadencia escolástica. 
Scoto, cuya opinión menciona Juan de Santo Tomás, afirma 
que los dones son ciertos actos particulares de las virtudes 
infusas, no distinguiéndose realmente de aquéllas. Conviene 
apuntar que la existencia de los dones (los siete que enumera 
Isaías), era de fe para los teólogos medievales. En este sentido, 
podemos comprobar la existencia de una vigorosa tradición: 
los dones son "virtudes espirituales", o "sanctificationes ani
mm"; nunca se les identifica con las demás virtudes; estable
ciéndose una neta distinción. 

(4) Libri IV Sent., Lib. 39 , disto 34; ed. Ad Aquas Claras, t. 2, p. 428. 
(5) Cf. textos publicados por DOM U:>TTIN, O. S. B., en "Recherches 

de théologie aucienne et médiévale" pp. 44-61, (a. 1928). 
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Punto de partida. 

Lo esencial de un problema es plantearlo bien. Casi todas 
las dificultades suscitadas alrededor de los dones, provienen de 
un planteo defectuoso de la cuestión. El estudio de los Padres. 
de los teólogos anteriores, sobre todo San Alberto Magno, nos 
ha enseñado cómo se plantpaba la cuestión para Santo Tomás. 
El Doctor Angélico sitúa los dones entre los principios ge
nerales de la vida moral cristiana; esto es muy importante 
para abstenerse de reservar los dones para ciertos estados es
peciales de la vida mística. Los dones no forman parte del 
tratado sobre la vida contemplativa, sino del de las virtudes. 
Además, tiene presente la inhabitación de las divinas personas, 
de que hablara en la primera parte, la misión santificadora 
del Espíritu Santo, y la infusión de los dones gratuitos para 
realizar el fin de la misión. Con todos estos datos en la mano, 
el Angélico propone su elaboración teológica. 

El problema para Tomás de Aquino, Alberto Magno y de
más teólogos medievales, era explicar cómo los dones realizan 
"in actu f'xercito" la misión santificadora del Espíritu Santo. 
Eso explica su respuesta: son auxiliares, para la perfección 
de las virtudes. En una palabra, adaptan la actividad humana, 
haciéndola capaz de seguir la moción del Espíritu. 

(

' Los dones del Espíritu Santo son pues los encargados de 
la perfección cristiana. La ejecución de la actividad humana 
pertenece a las virtudes; la "modificación" de aquella acti
vidad y su orientación hacia la perfección del supremo pre
cepto, la rpalizan los dones. Es una verdad de fe siempre re
cibida como tal en la Iglesia, que el Espíritu Santo es el 
Santíficador. Es para esto que se nos infunden los dones. Por 
eso dice Santo Tomás: cada cual se mueve y aproxima al fin 
de la bienaventuranza por el ejercicio de las virtudes y prin
cipalmente de los dones (6). 

Cuando los dones empiezan a actuar en el alma de una 
manera constante -dice otro teólog-o contemporáneo- es cuan
do se inicia el uso de esa razón sobrenatural que es el Espíritu 
Santo, constituyéndose Él mismo en norma de nuestros actos; 
y cuando ese principio activo de un orden trascendente ha 
vencido ya todas las resistencias que habitualmente existen en 
el suieto. es cuando las potencias sobrenaturales -que son las 
virtudes infllsas, principalmente teológicas- alcanzan su pleno 
desenvolvimiento eliminando o transformando todo elemento 
humano, 'labrando ser:ún el modo divino que corresponde a 
su naturaleza divina (1). Entonces los dones han realizado 
aquella función que les asignaba Felipe el Canciller: confor
marnos con la pasión de Jesucristo. 

(6) P-II"'. q. 69, a. 1. 
(7) IGNACIO lVIENÉNDEZ REIGADA, O. P., Los Dones del Espiritu San

to r la Perfección Cristiana, p.69, Madrid, 1948. 
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La perfección del Supremo Precepto del Amor, es un tér
mino al que deben,lOs llegar; e? ~uanto términ? tiene raz(~m 
de último fin y objeto del mOVInnento voluntano. A este fIn 
debemos llegar por medio de actos humanos. Tal es lo que ex
plica, según el Angélico, la existencia de h~bitos especiales 
destinados ad hoc; ya sea para tender a este fm por actos pro
pios, ya sea para modificar el acto de virtud dánc!ole ,u.na 
dimensión que Alberto Magno con nomenclatura anstotelIca 
llama "infinitée virtutis", y Santo Tomás, "modo divino", 

Tales son los datos que recibe el Ángel de las Escuelas de la 
Tradición Patrística y, de modo general, su interpretación 
científica. Es la explicación que ya intentaran San Alberto 
Magno y San Buenaventura con ",n criterio cada vez más 
exacto de la función teológica. 

Quizás haya en In base de todas las fluct~13ciones I;lO.dernas 
una cierta inexactitud acerca del razonamIento teologIco. El 
valor de dicho razonamiento no estriba precisamente en extraer 
indefinidamente nuevas conclusiones de determinadas premi
sas sino explicar científicamente el depósito de la Revelación. 
Esto es lo que intenta el Aquinatense; y situándose en esta 
perspectiva nuestra cuestión se aclara notablemente .. Respon
diendo a este criterio considera los dones como hábItos ope
rativos para obrar, como hemos dicho, en orden a un fin con
creto. Esta perspectiva, además, nos insinúa lo que podríamos 
llamar la estructura psicológica del acto humano tendiente a 
la perfección; lo mismo que la íntima razón de ser de la dis
tinción específica del don y la virtud. 

Así engasta Santo Tomás la teología de los dones en la t~ol~
gía general de los principios operat~v?s hum~no~. ~n sus prll1C1-
píos esenciales el acto de don segmra los pnr:.cIplO~ comunes a 
la psicología de los actos humanos. Aun baJO el Impulso del 
Espíritu Divino, es un acto humano y es P?r eso. ql;le le pode
mos considerar como acto humano espeCial, (11st111to de la 
virtud y el pecado. Siendo así y creyendo interpret?r .con 
fidelidad la mente del Angélico, podemos formular la sIgmen -
te proposición: 

Los dones del Espíritu Santo son un caso particular en la 
doctrina general de los actos y hábitos humanos. 

El sentido de esto es que nada impide aplicar a los dones la 
doctrina general de los actos humanos y de los hábitos que 
Santo Tomás trae en la I".-II"'. 

Al colocarlos en ese lugar de la Summa, después de las 
virtudes Santo Tomás ya nos ilustra acerca de su. naturaleza. 
Para el' Angélico los dones son principios operatIvos buenos, 
comunes a todos los justos. Son hábitos infusos a todos los ql:e 
poseen la gracia habitual. S:l funcionar::tiento debe ser a~a
lago a las virtudes, y ellos mIsmos son VIrtudes en un sentIdo 
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amplio (8). Si los dones son hábitos, su razón de ser será la 
de todos los hábitos humanos, y su acto seguirá, como ya 
hemos dicho, todas las leyes generales de la acción humana. 

Según la psicología aristotélicotomista, lo que da razón 
de ser a los hábitos y actos humanos son sus propios objetos 
que les especifican. La presencia del objeto exige en cierto mo
do un acto determinado, y éste a su vez el hábito formalmen
te ordenado a la producción de aquél y a la atingencia del 
objeto. La perfección de la caridad tiene, en nuestro caso, 
razón de objeto y último fín del movimiento voluntario. Lue
go ya tenemos el objeto adecuado, que puede exigir nuevos 
actos y hábitos infusos, específicamente diversos de los demás. 
Siendo en efecto la novedad del objeto lo que puede especificar 
el acto humano, se sigue que es lo único que puede darnos la 
razón de ser de nuevos hábitos infusos. A su tiempo veremos 
cómo según el Angélico las virtudes infusas resultan inadap
tadas. 

Con el objeto-fin del movimiento de la voluntad, ya tenemos 
el elemento esencial y necesario para la acción humana. 

Santo Tomás en la primera página de su Moral nos dice 
que el fin es la razón de ser de las acciones humanas: "sunt 
propter finem" (9): el principio de la acción es el fin que 
mueve al agente, dice en otro lugar (P, q. 105, a. 5); en toda 
operación el fin es el principio, "finis est principium in opera
tivis"; aplicando la doctrina aristotélica de la causa final, te
nemos que el fin es el término a qua y ad quem del movi
miento de la voluntad. Según esto la quiddidad misma de la 
operación y con ella todo el complejo operativo, están con
dicionados por el fin. Tal es el sentido del "sunt propter 
finem" de Santo Tomás. En el artículo 3° de la misma cues
tión tenemos que el fin especifica el acto humano. La razón nos 
la da Cayetano diciendo que el objeto, aquel bien que es ob
jeto de la voluntad, en cuanto fin, tiene que ser objeto de la 
voluntad "et sic, añade, sermo formalis quod finis specificat 
actionem humanam" (lO). 

Fijémonos en la latitud de lo dicho: las acciones humanas 
reciben su formalidad del fin. Este fin puede ser cualquier fin, 
fin concreto presentado a la voluntad bajo la razón de bien 
apetecible; las acciones humanas por su parte pueden ser, 
ya las elícitas por hábito malo, ya las elícitas por una virtud 
o por un don del Espíritu Santo. No hay nada que autorice 
a decir lo contrario. El Santo, al poner los dones en la cues
tión 68 de la primera parte, no se retracta de ninguno de 
los principios anteriormente expuestos; siempre el acto del 
,don es un acto humano sujeto a las condiciones comunes de 
todos ellos. 

(8) p-IIre, q. 68, a. L ad. 1mn: "Sunt virtutes ... secundum commu
nem rationem virtutis." 

(9) p-IIre,q.1,a.1. 
(10) In. Iam-IIam, a. 3, m. 
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El fin: La perfección del Supremo Precepto. 

El fin concreto en el caso particular de los dones, 10 hemos 
dicho, es la perfección del Supremo Precepto de la caridad, 
o si se quiere, Dios, último fin sobrenatural del hombre. Como 
lo observa Cayetano, a Dios puede alcanzar el hombre baju 
diversas razones formales: puede hacerlo como Autor de la 
naturaleza, y es el objeto de la Teodicea; puede considerarle 
como Autor de la Revelación, y es el objeto de la Teología; 
en el orden moral, puede considerarle como último fin de la 
vida humana (en el orden natural) como bien general, o ya 
último fin en el orden sobrenatural; en este caso es último 
fin de toda la actividad moral de las virtudes infusas y los 
dones del Espíritu Santo. Pero Dios, último fin de nuestra 
vida sobrenatural, puede ser alcanzado de dos formas distintas: 
ya sea de una manera adaptada a las condiciones y exigencias 
del hombre; ya sea adaptada a las condiciones y exigencias 
propias de aquel mismo fin. En el primer caso tenemos lo que 
el Santo llama modo humano; en el segundo modo divino. 

La perfección del Supremo Precepto es alcanzada, pues, por 
los dones del Espíritu Santo, con todas sus exigencias inhe
rentes a su propia elevación y trascendencia. Tal es el último 
fin y el objeto que ponen en movimientos los dones. 

Debemos tener en cuenta que entre fin y objeto, no hay 
más que una distinción de razón (11). La ratio objecti depende 
toda de la ratio finis. El fin, porque es tal, es objeto de la 
voluntad, es un bien que por ser apetecible tiene razón de fin. 
Luego, podemos decir que la intencionalidad del entendimien
to, recayendo sobre la apetibilidad, la envuelve con la razón 
de fin. El fin, en resumen, en cuanto fin, es objeto especificante 
del movimiento voluntario. Se llama objeto porque es la cosa 
donde formalmente termina la acción; es fin porque es el tér
mino donde formalmente termina la intencionalidad operante 
que es la razón de ser de la operación. Luego, lo que especifica 
formalmente el acto moral es el fin. Pasando ahora a nuestro 
caso: un fin concreto cualquiera puede tener razón de último 
fin y ser objeto especificante de la voluntad. En el caso del pe
cado mortal es un bien creado el último fin del hombre. La 
tendencia de la voluntad al último fin in comune no excluye, 
antes bien supone, la existencia de fines particulares o algo 
concreto donde recae la razón de finalidad. 

Uno de estos fines concretos es la perfección del último fin 
sobrenatural, alcanzado con todas sus exigencias y en toda 
su perfección. Para alcanzarlo bastan las virtudes teologales 
que son las únicas que realizan nuestra unión con Dios; pero 
es necesario que ellas mismas sean purificadas :v como adapta
das por un hábito auxiliar que es el don del Espíritu Santo. 

Siguiendo con el mismo criterio de adaptar la doctrina de 

(11) P. LEHú, O. P., Philosophia Moralis, p. 22 
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los actos humanos a nuestra cuestión, recordemos que en la 
cuestión 9., a. 1., el Santo nos enseña que el entendinúento 
mueve la voluntad por la presentación del objeto "sicut pn:c
sentans ei objectum suum". Cayetano hace notar que el ob
jeto mueve en el orden de la causa formal extrínseca, "alio
quin nihil concluderet". En nuestro caso el objeto presentado 
por el entendimiento es, como hemos dicho, Dios, último fin 
sobrenatural del hombre; para alcanzarle, la voluntad se so
mete a todas las exigencias de su perfección y trascendencia. 
La moción divina respeta el orden y la estructura psicológica 
de la acción humana: por eso esta moción previa del entendi
miento es indispensable. A la presentación del objeto sigue la 
intentio, o sea, el acto de la voluntad con respecto al fin. Como 
lo prueba el Angélico (12), la imentio no es únicamente con 
respecto al último fin en sí, sino de lo que es fin subjetivo fin 
de mi operosidad especial. ' 

A partir de lo dicho tenemos que lo que en realidad mueve 
la voluntad y la especifica, no es el último fin sobrenatural 
en sí, sino lo que podríamos llamar la concepción subjetiva 
del último fin; lo que yo tengo por tal en mi juicio teórico
práctico. Lo que se presenta y mueve mi entendimiento con 
un bien apetecible. Una aprehensión del último fin sobrena
t1fr~l en dichas condiciones puede tener, por consiguiente, in
fmItos grades; puede aprehenderse en grados más o menos per
fectos. La perfección de la acción de los dones y su mayor o 
menor predominio sobre las virtudes estará condicionada a una 
aprehensión mayor o menor del último fin. Esto se corrobora 
si pensamos que lo único que puede introducir una modifica
ción en la quiddidad del acto voluntario no es la causa eficien
te sino la causa final, según aquello de "sunt propter finem" 
Y: "accipiunt speciem ex fine". El fin, en resumen, no mueve 
smo en cuanto es aprehendido por el sujeto. El hombre se 
mueve al último fin sobrenatural según como es aprehendido . 
y también según el modo como lo es. Es por eso que se mo: 
verá de modo muy diferente si le aprehende en toda su per
fección y trascendencia, y si le aprehende de un modo humano, 
reducidas aquéllas a un mínimum. . 

La intentio o tendencia de la voluntad varía, pues, según 
esta aprehensión intelectual. Ya vemos la importancia que esto 
tiene. Si se da un orden de operaciones humanas como aquel de 
los dones, su razón de ser sólo puede ser una finalidad especial. 
Esta, según el Santo, es la perfección del Supremo Precepto. 
El fin en cuestión está implícito o explícito en el contenido 
preceptivo de la ley. La ley importa en su concepto una fina
lidad imperativa que es norma y medida de la acción. El con
tenido preceptivo de la ley actúa como causa final en orden 
a la ejecución y es la razón de ser de la acción. La ley como 
causa final, dictamina acerca del acto proponiendo el objeto 

(1~) P-II"', q. 12, a. 2. 
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como bueno o como malo. Esta proposición actualiza el enten
dimiento y mueve la voluntad, en el orden de la causa formal 
extrínseca. 

Creemos haber explicado suficientemente cómo la razón de 
ser de los dones es una finalidad especial, o si se quiere un 
diverso principio normativo de la acción. Fines o leyes diversas 
dan el tono, por así decir, a sectores más o menos extensos de 
operaciones humanas pudiendo infundir su sello en la génesis 
y en el desarrollo de una cultura o de un individuo. Las diver
sas modalidades de la vida moral, sea en el individuo sea en 
las grandes manifestaciones de la vida de relación, dependen 
en primer lugar de la finalidad. Nuestra efectividad volun
taria no obra nunca al azar, antes bien, es movida por un 
objeto determinado que es el fin de la operación. La res volita 
es poseída por el movimiento voluntario formalmente en cuan
to volita, es decir en cuanto en ella termina la intencionalidad 
agente. La quidditas de l~ 0I?eración voluntaria está, pues, 
mensurada por lo que es termmo de la acción. 

Es pues un objeto y un fin del todo especial lo que da razón 
de ser a la acción por los dones del Espíritu Santo. Tienen 
entre ambos una distinción de razón pero son idem re, la mis
ma cosa. Esta cosa no es otra que Dios en cuanto último fin 
sobrenatural del hombre, alcanzado con toda su perfección y 
pureza. Es éste el Bien concreto, que se presenta al entendi
miento como apetecible y en este carácter atrae especificando 
o infundiendo su sello al movimiento de la voluntad. El bien, 
como dice Santo Tomás (13), incluye en su concepto relación 
trascendental. Esta relación trascendental funda la relación pre
dicamental del contenido de la recta razón al dicho bien. Por 
lo tanto la relación trascendental de mi apetito al último fin 
sobrenatural fundamenta una nueva relación predica mental 
en la recta ratio, según sus exigencias propias. Esto lo hace en 
cuanto es mensura del contenido de la recta razón. Esto quiere 
decir que la perfección del Supremo Precepto exige modificar 
el contenido antedicho y adaptarlo según su ley propia que es 
la Nueva Ley o, si se prefiere, la Revelación. 

In adjutorium virtutis. 

Otra cosa de no menor importancia en el estudio de los dones 
del Espíritu Santo y que el Angélico jamás pierde de vista es 
que el don es un hábito auxiliar de la virtud. Al tratar de 
éstas en especial, examina el don correspondiente a cada vir
tud; a la fe corresponden los dones de entendimiento (14) y 
ciencia (15); a la caridad, el de sabiduría (16); a la prudencia, 

(13) l' pars. q. 5, a. 1. 
(14) IP-II"',q.8. 
(15) lb., q. 9. 
(16) lb., q. 45. 
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el de consejo (17); a la fortaleza, el don homónimo (18); al de 
justicia, el de piedad (l9); a la esperanza y templanza, el don 
de temor de Dios (20). 

Los dones contribuyen a perfeccionar el acto de virtud, 
modificándole, adaptándole, en fin, perfeccionándole en la 
línea de su propia operación. El modo cómo auxilian varía 
según los objetos de cada una; ya sean teologales o morales. 
Después veremos cómo. 

Conclusión. 

Santo Tomás, creemos haberlo expuesto con la suficiente 
claridad, considera la teología de los dones como un caso par
ticular de los actos y hábitos humanos. Todas las exigencias 
psicológicas de la acción humana, valen también para el acto 
por los dones. Son éstos, pues, un grupo de hábitos infusos 
para obrar conforme a un fin especial. Es el fin y el objeto 
lo que da razón de ser a las acciones humanas. Tal es el sentido 
de la primera cuestión de la P JI"'. que tiene su aplicación en 
nuestro caso, igual que todas las demás. 

Por otra parte tendremos también que la moción del Espí-
1'itu ~anto, por muy elevada y especial que se la suponga, tiene 
tamblén que someterse a las dichas exigencias. Así no la con
sideraremos únicamente en el orden de la causa eficiente sino 
primero en el orden especificativo de la causalidad final. 

Los dones son, en resumen hábitos operativos que tienen la 
misión de elevar y adaptar todos los principios operativos hu
manos a la perfección del supremo precepto de la caridad. 
El amor de Dios y del prójimo, llevados a un grado de perfec
ción heroica, es la finalidad concreta que da razón de ser a 
estos nuevos hábitos infusos por el Espíritu de Dios. Los dones, 
al cambiar el rumbo general, en el dinamismo de nuestra vida 
moral, trastornan las virtudes, que obraban según la regla 
de la rectitud natural, modifícanlas, sácanlas como de sus 
quicios, las perfeccionan, disponiéndolas a obrar conforme a 
una regla superior que es el Espíritu Santo, o si se quiere, 
la perfección cristiana. Es de fe la misión del Espíritu Santo; 
el Espíritu Santificador, enviado a cada alma en estado de 
gracia, dispone a esta alma para que realice el fin de la misión. 
Los dones, están pues íntimamente ligados a la misión tem
poral del Espíritu Santo. Es así como los consideran el Angélico 
y la Tradición. 

Creemos, por cotlSiguiente, que según el pensamiento de 
Santo Tomá~, los dones del Espíritu Santo no pueden ser con
siderados como "hábitos receptivos o dispositivos", sino como 

(17) lb., q. 52. 
(18) lb., q. 139. 
(19) lb., q. 121. 
(20) lb., q. 19. 
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hábitos operativos, principios quo de un obrar especial. El 
objeto formal último, que finaliza la acción de los dones ya 
lo hemos dicho, es la perfección de la caridad, que e~ la 
perfección cristiana. 

Es de vital importancia para el cristiano, crecer según su di
mensión de ser espiritual. Debe desecha'r todo naturalismo 
práctico y teórico que tienda a disminuir la entidad y el di
~amism~ de su acción; deb~, ya que puede, recobrar por la 
mfluenCla de los dones el vzgor que le adapte a la elevación 
de su fin. Si hay un problema planteado a la espiritualidad 
cristiana, es el problema de ganar la vida interior. No buscar 
f~rmul~s ,?e transacción con el error, ni ~amentables "equi
dIstanclas corruptoras de la fe. La vida mterior plantea el 
problema de superar el naturalismo en el terreno de la acción 
práctica, supeditando todas las cosas humanas a la fe viva y 
a las exigencias del orden sobrenatural. Toda alma en est~do 
de gracia y fiel a ella, no deja de recibir, en grado mayor o 
menor, la proposición objetiva, brillante y seductora de la 
perfección, como un alto ideal a realizar. Es para seguir efi
cazmente este ideal, que el alma posee los dones del Espíritu 
Santo. El siervo bueno y fiel de que nos habla el Evangelio 
fué aquel que recibió los talentos y los hizo fructificar. ' 
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CAPíTULO II 

LAS FUENTES 

a) Roah. 

La teología reconoce en los siete "espíritus" que descendieron 
sobre el Siervo de Yahvé (Is. XI, 2-3), los dones del Espíritu 
Santo. 

Espíritu, del hebreo "ro ah", significa soplo, viento, hálito, 
aliento que sale por la boca del animal. En la Escritura tene
mos: "spiritus superbiEe" (S. 18, 16), "spiritus oris" (S. 33, 6). 
Espíritu, roah, tiene el sentido de ánima, fuerza animada y 
milagrosa; es un soplo espiritual, movimiento, acción. Es tam
bién sede de afectos y conmociones. Yahvé llenará a los jueces 
del espíritu de justicia. El espíritu de Dios es como una fuerza 
divina que como viento penetra la totalidad de las cosas (Nm. 
27, 28) (1). 

En el Antiguo Testamento vemos cómo este soplo divino se 
comunica y por qué se comunica. Los personajes de la ley 
antigua le reciben volviéndose llenos de sabiduría, de fortaleza, 
pudiendo interpretar los sueños y profetizar. El Espíritu de 
Dios es recibido por José, que interpreta el sueño del faraón 
(Gen. 41, 38). Según el mismo Antiguo Testamento, es re
cibido también por Josué (Deut. 34,9), Othoniel (Jud. 3,10), 
Gedeón (ib. 6,34), Sansón (íb. 13, 25). En Números XI, 25, 
Dios hace partícipes a los setenta varones del espíritu que ha
bía dado a Moisés; "y luego que se posó en ellos el Espíritu 
comenzaron a profetizar". Entre otros textos muy numerosos, 
tenemos Ezequiel 3, 22, "arrebatóme el espíritu" y 3, 23, 
"entró en mí el espíritu". Por último mencionaremos a Joel 
2, 28; "derramaré mi espíritu ... , etc.". 

Para qué se comunica. En la Escritura encontramoS que el 
Espíritu de Dios, o Espíritu Santo, tiene las funciones de ilu
minar, dar sabiduría, ciencia, fortaleza, piedad; "et adimple
bit eum spiritus sapientiEe et intellectus" (Eccl. 15, 5); el Es
píritu conduce por el camino recto: "Spiritus tuus bonus de
ducet me in terram rectam" (S. 142, 10). Igualmente el Es-

(1) G. GESENIUS, Lexicon Manuale Hebraicum et Chaldaicum in 
Veteri Testamenti Libros, Lipsise, 1847. Los LXX traducen "nYE'U,"w.". 
FR.'l.NCISCO ZORELL, s.' L, Lexicon graxum, París, 1931. 
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píritu del Señor me envía a evangelizar a los pobres: "Spiritus 
Domine super me, propter quod unxit me, evangelizare pau
peribus misit me" (Le. 4, 18). 

El soplo divino penetra en el anciano Simeón, de quien dice 
la Escritura "que era repleto del Espíritu Santo" (Le. Ji, 25). 
El hijo de Zacarías iba a preceder al Señor "en el espíritu y 
en la. virtud de Elías" (Le. 1, 17). Todas las gracias y dones 
gratmtos que el hombre puede recibir son, según la Escritura, 
efectos de la efusión del Espíritu Santo. En el día de Pente
costés, el Espíritu vino sobre los apóstoles como un viento que 
llena toda la casa. .. "et repleti sunt omnes Spiritu sancto" 
(Hechos 11, 4). Fruto de esa efusión del espíritu fué la forta
leza de ánimo para predicar el 'Evangelio, soportar las per
secuciones, interpretar las Escrituras, hablar varias lenguas, 
profetizar, y hacer milagros. Los apóstoles fueron como trans
formados en hombres nuevos. 

San Pedro, el humilde pescador de Galilea transformado 
en príncipe de los Apóstoles y cabeza visible de la Iglesia, le
vanta su voz en nombre de los doce para explicar a la multitud 
lo ocurrido, y lo hace con la profecía de Joel: en los últimos 
días, dice, "derramaré mi Espíritu sobre toda carne"; el Es
píritu sería derramado sobre los hijos, las hijas, sobre los jó
venes, sobre los viejos, sobre los siervos y las siervas. En fin 
quiere decir que nadie quedará excluído de los beneficios d~ 
los dones santificantes. 

La comunicación del Espíritu aparece después en Esteban: 
"los que disputaban con Esteban no podían con la sabiduría 
y el espíritu que hablaba" (Hechos 6, 10). Igualmmente los 
Apóstoles se reúnen para elegir siete diáconos "llenos del Es
píritu Santo y Sabiduría" (Hechos 6, 3). Por otro lado también 
aparece en el Nuevo Testamento con mayor precisión qué sig
nifica poseer el Espíritu Santo. Para San Pablo tener la gracia 
y la inspiración divina significa poseer el Espíritu de Dios 
(1 Coro 7, 40). En la nueva vida que instaura el cristianismo 
en la conversión de los gentiles, en su misma predicación el 
Apóstol ve la acción del Espíritu Santo: "Evangeliurn nost;um 
non fuit ad v~s in ser:no~e tantum, sed et in virtute, et in spiri
tu sancto, et m plemtudme multa" (1 Tes. 1,5). La plenitud 
del Espíritu Santo acompaña a la predicación del Evano-elio' 
por eso los que reciben el Evangelio no son carnales'" sin~ 
espirituales; el apóstol puede decir a los de Roma "el Espíritu 
de Dios habita en vosotros" (Rom. 8,9). 

Según otros textos del mismo Apóstol el espíritu vivifica; 
nuestros cuerpos mortales son vivificados "propter inhabitan
tem spiritum ejus in vobis" (Rom. 8, 11). La acción del Espí
ritu está también en el modo de la acción humana; los que 
obran según el Espíritu de Dios, esos son hijos de Dios" (Rom. 
8, 14). El Espíritu es de piedad, incita a la oración (Rom. 
R, 16), es Espíritu de sabiduría y revelación, o inteligencia 
(Eplz. 1, 17). 
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No intentamos una enumeración completa de los textos es
criturarios acerca de Espíritu Santo (2). Bastan los suficientes 
para ver la relación íntima que tienen las gracias, dones y 
otros beneficios gratuitos que el hombre recibe, con la acción 
santificadora del Espíritu Santo. Queremos que aparezca claro, 
que si Espíritu Santo habita en el alma del justo, es para san
tificarle; y esto hace principalmente por los dones propiamen
te dichos, que se mueven por su inspiración. 

'Santo Tomás explica esta comunicación del Espíritu Santo, 
comunicación de dádivas gratuitas, como es la gracia, las vir
tudes, etc., porque el Espíritu Santo es Amor, y lo propio del 
amor es comunicarse y darse. Entre las personas divinas, el 
Espíritu Santo procede como amor (1, q.36, a. 1). Teniendo 
en cuenta este nombre propio del Espíritu Santo, y las condi
ciones propias del amor, movimiento afectivo de unión, de co
municación benévola entre el amante y la cosa amada, en
tendemos porqué el Espíritu Santo es también el primer Don, 
en el cual vienen todos los dones. 

ApUcase la noción de don, con toda la propiedad y por ex
celencia, al Espíritu Santo (1, q. 38, a. 1). La definición misma 
de don, muéstranos evidentemente cómo el Espíritu Santo 
es el primer don. Aristóteles define el don como una dádiva 
irrecompensable (IV Top., 4,12). La acción del Espíritu San
to, la colación de sus beneficios, es algo enteramente gratuito, 
que de ninguna manera podría ser exigido por el hombre. El 
Espíritu Santo, dice Santo Tomás, se da a sí mismo, como 
ch~eño que es de sí; puede usar, o mejor dicho gozar de sí 
mIsmo (l, q. 38, a. 1, ad 1¡l'm). San Agustín, mencionado por 
Angélico en esta cuestión, dice que el don del Espíritu Santo 
es el mismo Espíritu Santo (XV de Trin., 19; ML, 52, 1086). 
Por eso podemos concluir con el mismo Angélico que por ser 
amor, el Espíritu Santo es la razón de ser y el principio de 
todos los bienes que nos vienen de la voluntad divina (1 Sent., 
q. 38, a. 3). 

Al llamar la teología dones a los siete "espíritus" de Isaías, 
no quiere decir que sean los únicos dones, fruto de la efusión 
del Espíritu Santo. En un sentido lato, la gracia, la caridad, 
son también dones de Dios. Pero, la tradición, desde San Jus
tino (3) ha reservado este nombre de dones a los nuestros 
disti?guiéndose de los otros carismas como algo especial, ~ 
conSIderándolos como virtudes del Espíritu Santo. San Justino, 
en texto mencionado por el padre Gardeil, les llama dones y 
virtudes del Espíritu. 

Fuera de los textos escriturísticos que hemos citado, haremos 
mención especial del de Isaías, que es el principal. Como repre
sentantes de la tradición, nos detendremos en San Ambrosio 
y San Gregorio. Nuestro propósito no ha sido hacer estudio 

(2) Sobre los textos escriturÍsticos del Espíritu Santo puede con
sultarse CEUPPENS, Theologia Biblica, de SSma. Trinitale Roma. 

(3) Citado €n arto "Dons", D. Th. C., col. 1755. ' 
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completo de la misma. Para eso puede consultarse en el Diet. 
de Théologie Catholique, el artículo "Dons" del P. Gardeil (4). 

b) IselÍas XI, 2-3. 

Es el texto escriturístico principal que, introducido en la 
Patrística por San Justino ("), queda consagrado como la fuen
te por excelencia de la cuestión... Encuéntrasele después en 
San !reneo -que hasta hace poco creÍase ser el primero que 
lo hubiera empleado (6)_, en Orígenes, Tertuliano, San Agus
tín, San Gregorio,etc., Quedando ya universalmente admitido. 

El texto que usan los Padres es el de la Vulgata, que es a su 
ver traducción de los Setenta. Como algunos exegetas han 
creído ver alguna dificultad en este texto con relación al he
breo, diremos una palabra al respecto. 

Vulgata: "Et egredietur virga de radice J esse 
et flos de radice ejus ascendet ... 

Masorético: 

Et requiescit super eum spiritus Domini 
spiritus sapientire et intellectus, ' 
spiritus consilii et fortitudinis 
spiritus scientire et pietatis; 
et replebit eum spiritus timoris Domini." 

Ee egredietur surculus de radice J eSSe 
et flos de radice ejus ascendit. 
Et requiescit super eum spiritus Jahve, 
spiritus sapientire et intellectus, 
spiritus censilii et fortitudinis, 
spiritus as cien tire et timoris J ahve 
et ejus respirare erit in timare J ahve. 

Algunos exegetas demasiado exigentes, han pretendido que 
había diferencias fundamentales entre el texto hebreo o ma
sorético y la Vulgata. La principal dificultad, según ellos, se
ría que en el hebreo aparecen seis dones y en la Vulgata se 
cuentan siete. En el hebreo falta el don de piedad. El número 
de siete dones es aceptado por todos los padres tanto griegos 
como latinos: ¿cómo explicar este consentimiento unánime de 
los Padres? El distinguido escriturista P. Ceuppens opina que 
fué porque los Padres usaron la versión griega de los Setenta; 
además el intento del autor inspirado no fué enumerar los 
dones sino indicar la plenitud del Espíritu Santo que desciende 
sobre el Siervo de Yahvé (7). Dom Calmet, comentando el 
v. 3, dice así: "el v. 3 expresa el efecto producido por la estancia 

(4) lb., cols. 1748-66. 
(5) Dialogus cum Triphone, 87; PG, 6, 683. 
(ü) TOUZARD, lsaias 11, 2-3 et les sept dons du Saint Esprit "Revue 

Biblique", abril de 1899, p. 233 ss. ' 
(7) In lsaias prohetiarum, p. 169. 
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del espíritu de Yahvé en el alma... el temor de Yahvé, la 
religión, he aquí el don que completa a los otros, sea como 
término de la enumeración sea por razón de su excelencia". 

La dificultad es más aparente que real: 1 Q) El autor ins
pirado quiere indicar -como dice el P. Ceuppens (8)_ la 
plenitud del Espíritu Santo que desciende sobre el Siervo de 
Yahvé (el hijo de Dios, el Mesías). 2") En el texto hebreo, 
debemos notar, repítese dos veces "timol' J ahve"; el intérprete 
griego de los Setenta traduce el primero por "eusebeia", pie
dad, y el segundo por "Fobos Deou", temor de Dios. Tenemos, 
pues, que tanto la piedad como el temor de Dios caben en la 
expresión hebráica "timol' Jahve". Al repetirse aquélla dos ve
ces en el texto original, ya tenemos fundamento para declarar 
que aun en el texto original hay siete dones y no seis; bajo 
la misma corteza literal estaban escondidas dos ideas distintas: 
la de la piedad y el temor de Dios propiamente dicho . 

En la Escritura, es poco lo que del instrumento humano 
debemos investigar; es como dice San Gregario; "inquirere de 
calamo". 

Si el instrumento humano, en el caso, no encontró otra 
palabra y repitió la misma para expresar dos ideas análogas, 
eso nada quiere decir. Lo importante es la intención del Autor 
principal, que aparece bien explícita en la Vulgata y en los 
Padres. Luego debemos concluir que, en cuanto al número de 
los dones, no hay ninguna dificultad, y que el texto de la 
Vulgata está perfectamente justificado. 

Sin embargo, la principal intención_ del autor i~spirado, co
mo dicen los exegetas, ha sido ensenar la plemtud del Es
píritu Santo que poseía el Mesías. Tal plenitud se manifiesta 
como sabiduría, inteligencia, ciencia, consejo, fortaleza, piedad 
y temor de Dios. 

La palabra "requiescit" indica su permanencia de modo 
estable. Así lo han considerado los Padres desde San Justino y 
San Ireneo. 

En cuanto a la extensión de la plenitud del Espíritu Santo, 
en todos los fieles no tiene fundamento en el mismo texto; pero 
sí lo tiene en el Evangelio de San Juan y otros lugares cuan
do se promete el Consolador. El Espíritu Santo descenderá so
bre los apóstoles y sobre la Iglesia para santificarla, enseñ~rla 
hasta el fin de los tiempos. En su liturgia, la Esposa de Cnsto, 
pide el "don septiforme del Espíritu Santo". 

Pasemos ahora a: 

e) Los Padres. 

Únicamente nos ocupamos de aquellos que mayor influencia 
han tenido en la evolución de la doctrina. 

Los dones fueron introducidos en la teología patrística, co-

(S) lb., p. 95. 
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mo hemos dicho, por San Justino y San Ireneo. Quizás no 
hacen más que consignar por escrito lo que se venía enseüanclo 
desde los apóstoles por la tradición oral. 

Concuerdan los Padres generalmente: 1) en cuanto a la exis
tencia de los dones, considerándoles como virtudes especiales 
del Espíritu Santo; 2) en considerar complexivamente sus efec
tos como 18 plenitud (le1 Espíritu Santo, y 3) en aplicarlos no 
sólo a Cristo sino a todos los fieles. 

La principal dificultad en la interpretación patrística es el 
empleo de Ull lenguaje figurado difícilmente reductible al 
tecnicismo científico. 

De allí las vacilaciones de los teólogos en sus intentos de 
sistema tiza ción. 

Entre los Padres, los que mayor influencia han tenido en 
la teología de los dones del Espíritu Santo, son, por orden ele 
importancia, San Gregorio Magno, San Ambrosio, y podría 
agregarse también San Agustín. Pasaremos revista primero 
por el obispo de Milán, después por Gregario. 

A la Glosa, Agustín, etc. los agruparemos en un solo pará
grafo. 

San Ambrosio: San Ambrosio obispo de Milán, fué autor de 
un tratado De Spiritu Sancto (9), que tuvo gran influencia 
en la teología medieval. En este tratado dedica un párrafo a 
describir la efusión del Espíritu Santificador en el alma del 
justo. Lo transcribimos íntegro por el lugar que ocupa en la 
teología medieval. Dicho texto es el que citan todos los teó
logos cuando se refieren a la opinión de San Ambrosio sobre 
los dones. La ciudad de Dios (la cristiandad) es regada no 
por ríos terrestres, sino por el gran río de la gracia del Espíritu 
Santo. Reconocemos en él las siete virtudes espirituales del 
Espíritu Santo que eleva nuestras mentes en la tierra a la con
templación de ] as ce] este s, siendo por eso las causas primordiales 
en nuestra santificación. En otro lugar dice que esta gracia 
septiforme brilJó también en los jueces del Antiguo Testamento. 

Según Ambrosio, los dones son siete "virtudes espirituales 
infusas por el Espíritu Santo". No se propone el problema de 
distinguirlas de las otras; el problema de distinguir el don 

(9) De Spiritu Sancto, 1. L cap. 16; PL, 16, 770-1: "Civitas Dei illa 
J erusalem ccelestis non meatu alicujus fluvii terrestris abluitur; sed ex 
vita fonte proceclens Spiritus Sancti cujus nos brevi satiamur haustu, 
in illis ccdeslibus spil'ilibus rcdundantius videre efluere pleno septem 
v¡rtutuIll spiritualium fervens meatu. Si enim fluvius riparum crepidi
nibus editis superfusus exudat, quanto magis Spiritus superminens 
creaturam. cum nostra n1entis arcana tanquam inferiora perstringit 
ccelestern i11am angelorum naluram effusione quaelam santificationum 
ubertate helÍficnt? ........ Bis autem sanctificationibus significatur 
plenitudo septem spiritualinm virtu!um guas enumera! Isaias dicens: et 
egredietur ... etc. U nus est ergo flumen Spiritus Suncti sed multí spi
ritualium donorurn mea tus." 
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de la virtud, que tanto preocupa a los teólogos meüievales no 
existe aún para Ambrosio. Son, sin embargo, virtudes espec:ia
les que vienén del Espíritu Santo, en el torrente de agua VIva 
que riega la ciudad de Dios. La Jerusalén Celeste, dice em
pleando el lenguaje figurado de la Escritura, no es regü'da por 
un río terrestre, 10 es por el río de la gracia divina que le trae 
los tesoros del Espíritu Santificador; entre ellos, Jos clones que 
son, como él dice, "la plenitud de las siete ,'irtucles espiritua
les que enumera Isaías" (lO). 

A San Ambrosio lo encontramos citado en Pedro Lombar
do (11), Godofredo de Poitiers, Rugo de San Caro, Feli~)e Can
celario y otros. Todos interpretan la mente del ObISpO de 
Milán diciendo que los dones son "virtudes"; pero virtudes 
especi~les del Espíritu Santo. No podemos decir, sin embargo, 
que confundan estas virtudes con las otras; en su concepto 
son diferentes de las demás y ordenadas a la santificación del 
alma, que es el fin de la misión temporal del Espíritu Santo. 
Tales virtudes son comunes a Cristo, los ángeles y el hombre; 
no cesan con la muerte sino acompañan al alma en su beatitud 
inmortal. Lombardo, después de citar el texto aludido, agrega: 
Ambrosio enseüa que los dones son virtudes y que no des
aparecerán en la vida futura. El mismo calificativo "espiri
tuales" hace pensar que les asignaban una naturaleza es
pecial, quizás se llamaban así por contraposición a naturaleza. 

San Ambrosio ocupa así un lugar principalisimo en la teo
logía de los dones como oráculo de la Tradición patrística; 
con rara unanimidad casi todos los teólogos después de Lom
bardo le mencionan, viendo en aquellas virtudes especiales 
infusas por el Espíritu Santo el principal instrumento de la 
santificación. Agustín (12) hablará después de las siete operacio
nes del Espíritu Santo que recuerda el profeta Isaías; Guiller
mo de Auxerre: "dona ... vocantur sanctificationes animm", y 
Alberto Magno (13) los que santifican la mente de los fieles. 

San Gregario Magno: Conjuntamente con San Ambrosio, Gre
gorio 1 Papa, es otra de las columnas fuertes ~onde la teolol~-ía 
patrística de los dones se apoya. San Gregono es, como dIce 
un autor, el maestro por excelencia en la vida espiritual de 
todo el medioevo. 

Para Ambrosio los dones son virtudes; para Gregorio, son 
auxiliares de la' virtud; "dona sunt in acljutorium virtutis 
contra defectum" (14). San Gregorio como maestro de la vida 
espiritual es el primero que intenta determinar la posición 
de los dones con respecto a las virtudes en el dinamismo de 

(11) lb. 
(11) Libri Sententiarum, lib. 39 , d. 34, a. 1, eel. Ad Aguas Claras; 

t. 2 p. 699. 
(12) Sermón de la Montaña, ed. Emecé, p. 216. 
(13) In III Sent., d. 34, proemium. 
(14) Mor., 1, 18 Y 35. 
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nuestra vida moral. En otros lugares de Comentario sobre Job 
dice que los dones son "virtudes" (15) o bien que son siete 
"espíritus" que luchan contra los siete pecados capitales (16). 

Para entender estas expresiones debemos tener en cuenta 
que San Gregorio, igual que Ambrosio, no cuenta con el vo
cabulario técnico y preciso que poseemos después de Santo 
Tomás y los siglos subsiguientes de especulación teológica. Al 
hablar Gregorio de "virtudes" o auxiliares de las virtudes, la 
palabra "virtudes" está tomada no en el sentido de hábito 
que le damos nosotros, sino más bien en su sentido de fuerzas 
espirituales infusas por el Espíritu Santo, para corroborar las 
fuerzas naturales del sujeto frente al pecado. En tal sentido, 
luchan estas fuerzas espirituales contras los siete pecados ca
pitales o "contra defectum". San Gregorio, escribiendo con una 
finalidad práctica, como maestro de vida espiritual, no ha 
pretendido dejar una definición del don del Espíritu Santo; 
se ha limitado a señalar en múltiples oportunidades, cuando 
venía la ocasión, cuál era su papel en la espiritualidad. Este 
no es otro que ayudar, haciendo expedito el ejercicio de la vir
tud. Tan Íntimamente ligado considera el ejercicio del don y 
la virtud, que casi hace depender de aquél la práctica de 
ésta: "dona sunt quasi operatores virtutum" (17). 

En las Homilías sobre Ezequiel, los dones señalan otros tan
tos grados en la vida espiritual: por la gracia septiforme del 
Espíritu Santo ábresenos la puerta para la vida eterna, "per 
Spiritus Sancti septiformem gratiam aditus nobis vitre crelestis 
aperitur" (18), los dones tienen íntima relación con las demás 
virtudes, que Gregorio explica perfectamente; la humildad 
es la base de la vida espiritual, y es sobre esta base que es 
posible la colación de los dones espirituales que llevan el 
alma a la contemplación (19). 

(

i La aportación verdaderamente grande de San Gregorio es 
la de haber revelado el papel de los dones en la perfección, 
y haber determinado su función como auxiliares en la virtud. 
En los teólogos posteriores, es común encontrar citado un texto 
de Gregorio en el cual opone los siete dones a los siete vicios 
capitales. El Espíritu Santo, dice, infunde a la mente siete vir
tudes contra siete defectos capitales; contra la necedad, la sa
biduría; contra la estupidez, el entendimiento; contra la preci
pitación, el consejo; contra el temor (mundano), la fortaleza; 
contra la ignorancia, la ciencia; contra la dureza, la piedad; 
contra la soberbia, el temor" (20). El sentido de esta oposición 
-entre don y vicio- no es fácil de explicar; en el contexto de 
las Morales, antes que de hábitos buenos o malos se habla 

(15) Mor., 1, 38; PL, 75, 544. 
(16) Mor., II, 77-79. 
(17) Mor., 1, 44-46. 
(18) In Ezech., l, c. 2, hom 7, n. 7-13; PL, 76, 1114. 
(19) PL, 76, 1017 Y 1019. 
cm) Mor., 1, 27. 
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de siete espíritus procedentes del Espíritu Santo opuestos a 
otros siete espíritus malignos, luchando entre sí detrás de cada 
pecado o virtud. 

Sa:r;t Gregorio, lo hemos dicho ya, y nos complacemos en 
repetIrlo, es el gran maestro espiritual de todo el accidente 
cristiano; a la luz de sus enseñanzas los monjes pedían el 
Espíritu Santo para progresar en la virtud, sanar las enfer
medades del alma y llegar a la contemplación de las cosas 
divinas. Su doctrina, más práctica que la de San Agustín u 
otro de los Padres, se adaptaba mejor a las necesidades de 
aquellos que poblaban las grandes abadías de Europa. 

Eran estos recintos dedicados a la oración y al trabajo. 
San Gregario ofrece a los monjes los principios de la vida 
espiritual, diseminados en los escritos de los otros Padres, 
en una for~a más sistemática y adaptada. La importancia de 
San GregorIo es notable, como se ve, por la enorme difusión 
que alcanzaron sus Morales y Homilías. En Gregorio el len
guaje es vivaz, sencillo y flexible, adaptado para todos, sin 
perder nada la riqueza de contenido. Esto hizo la actualidad 
de sus obras hasta tocar, podemos decir, las fronteras del 
Renacimiento. 

Para Gregorio, por los textos citados y otros muchos, los 
dones son el centro de la vida espiritual, como "operatores 
virtutum". Gregorio cree infusas a todas las virtudes: la virtud 
es por sí misma suficiente para llegar a la perfección· el don 
es Dara quitarle los impedimentos que encuentre su ~jercicio, 
dado nuestro presente estado. 

A pesar de la influencia que tuvo San Ambrosio en la 
Edad Media, sin embargo el fundamento patrístico principal 
para los teólogos fué San Gregorio. En éste aparece lo que no] 
se veía con claridad en el obispo de Milán: la distinción del . 
don y la :,irtu~ y sus relaciones recíprocas: en segundo lugar, 
esto permIte aSIgnarle un lugar en la marcha y progreso de la 
teología espiritual. 

Lo que la teología posterior recibe de San Gregorio, puede 
condensarse perfectamente en la fórmula: "dona sunt in ad
jutorium virtutis contra defectum", auxiliares de la virtud 
contra el pecado. Esta concepción gregoriana la encontramos 
en Esteban Lagton, en el Canciller Felipe, en el famoso Anóni
mo Douai, en Jean de la Rochelle, San Alberto Magno y mu
chos otros. Este último cambia el sentido a la fórmula de 
Gregorio, como después veremos, y es incorporada ya defini
tivamente por Santo Tomás. 

Dom Lottin, O. S. B. (21), ha publicado una serie de do
cumentos inéditos sobre los dones que arrojan una gran luz 
sobre la teología de los mismos. Ellos nos enseñan cómo los 
teólogos habíán explicado la mente de Gregorio, quedando 

(21) Les Dons du Saint Esprit chez les Théologiens depuis Pierre 
Lombard ;usqu' a S. T homas d' Aquin. "Recherches de Théologie an
cie=e et médiévale", 1929. 



32 DISTINCIÓN ENTRE DONES Y VIRTUDES 

Ido definitivo su carácter de auxiliares de la vi.rtnd, 
con10 sa 1 11 dI' d 1 la grlCll1 en y su intervención en el (esarro o e a VI a e e . c : . 

1 1 del )·usto. En el Anónimo Douai "dona ... respIc~unt 
e a ma 1 .,. d 1 (T 'acIa) . cipia gratiéC" (contemplan os prlllClplO~ e a bL c • 

kyndon es: "superadditum virt~ti in .a~jutom::m". Pa,~a Jea~ 
de la Rochelle los dones son expedülOnes vntutulll (para 
dejar expedito el ejercicio de la virtud). 

Otras fuentes: Fuera de San Gregario y Sa::r Ambro~io, debem?s 
mencionar otros autores que, si bien no tIene10 la Import~ncI~ 
de aquéllos contribuyen a esclarecer y ensenar el sentIdo y 
el vigor de 'la doctrina tradicional que no debemos, perder de 
vista si queremos penetrar la mente de Santo Tom~s. . 

En primer lugar ponemos la famosa glosa or~znarza a la 
Sagrada Escritura que g~zaba de su ,gran autondad, y ql:e 
es importante por resumIr en una formula breve el pensa-
miento de la Tradición. . , . 

La Glossa no era otra cosa que. una anota.c}on m,,:rgll;a~ a 
la Escritura consagrada como la lllterpretaclOn escntunstlca 
más auténtica. En nuestro ca S? se }rata de. la Glossa ~n el 
Evangelio de San Mateo 6,9(22). In preclbus. est ut l~~e
trentur dona ut operemur mandata. De oper<;ttlOnes bea~lLu
dmes consequuntur." (En las prec~s es necesano que se pIdan 
los dones para obrar los mandamIentos. Obrando los manda-
mientos se consiguen las bienaventuranza~.) 

Notemos en estas palabras un paralelIsmo que ~onstante
mente reaparece bajo la pluma, de los a::tores antIguos; los 
dones y las bienaventuranzas; a. estos se anaden ~ ~enudo las 
peticiones del Pater, correspondIendo a cada petICIon un don 
y una bienaventuranza. . 

Podemos citar también entre las fuentes al grande O~llSPO de 
Ripona, San Agustín. qronológicamente s;u lugar sena. entre 
San Ambrosio y Gregono, pero co~o en e~ asunto su Impor
tancia es menor le colocamos aqul. 

San Agustín es mencionado con ocasió,n d~l don d~ t~mor. 
En el ComentarÍo sobre los Salmos AgUStlll dIce que SI bIen el 
temor es importante para el principiante, sin embargo el avan
zado debe echarlo fuera. Luego, concluían los t~?logos, el ~en:?r 
no puede ser don del Espíritu Santo. La ~oluclOn a la obJeclOn 
dió origen a comentarios cada vez mas abultados. Esto lo 
veremos en su lugar. 

11 En De Sermone DomÍnÍ in Monte (23) Agu.stín trae el pa
(1 ralelismo que ya hemos mencionado entre las bI~r;aventl;lranzas 
~ y los dones del Espíritu Santo. La enumeraclO::r es, "as~,en-

diendo por grados desde el temor hasta la sabIduna '. La 
ciencia, dice, es propia de los que lloran, los cuales c.onoCIeron 
ya por la Escritura cuáles son. los mal~s que los tIenen en
cadenados, males que ellos por IgnoranCIa desearon como bue-

(22) Biblia Sacra cum Glossa Ordinaria, 1. V., coIs. 128-29, Venecia. 
(23) L. I, c. I, 4; ed. Emecé, p. 20. 
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nos y útiles. De éstos aquí se dice: Bienaventurados los que 
lloran; la fortaleza corresponde a los que tiell(m hambre y 
sed. .. el entendimiento va bien con los limpios de corazón." 

Las palabras de Agustín son como una ampliación de lo que 
en la Glossa está sintetizado en una breve fórmula. Los dones 
son principios operativos para alcanzar la perfección. 

Podemos mencionar también otros autores, que nos enseÍÍan 
la continuidad de la teología patrística, y que nos revelarían 
aquel fondo común de doctrina, que se conserva intacto a 
través de todas las divergencias y que llega hasta Santo Tomás. 

Desde los..§iglo§ VII al XII, no tenemos aÚn idea exacta acerca 
de la naturaleza de los dones, aunque se habla a menudo de 
su acción. Taione, Obispo cesaragustano, escribe: "A aquellos 
que llenó el Espíritu de la gracia septiforme no sólo los per
feccionó con la noticia de la Trinidad, sino que también con
tribuyó a la operación de las cuatro virtudes; esto es: pruden
cia, justicia, temperancia y fortaleza." (24). Este texto conden
sa con bastante fidelidad la mente de los Padres. 

Anselmo Lugdunense (25) trae como San Agustín el triple 
paralelismo entre dones, bienaventuranzas y peticiones del 
Padrenuestro. A cada uno de los dones corresponde una peti
ción y una bienaventuranza evangélica: "Septem sunt dona 
Spiritus Sancti, septem sunt petitiones in dominica oratione, 
septem ista sunt mandata qua:; onmia conveniunt." Igual con
vi~!ión encontramos en el abad Ruperto (1135) Y San Anselmo 
de Cantorbery (1109). Ambos nos hablan de la gracia septi
forme que pedimos en las peticiones elel Pater, atribuyéndole 
la santificación (2G); para San Bruno de Asti (27) siete son las 
gracias del Espíritu Santo con las cuales toda alma se convierte 
a la fe y una vez convertida es defendida de sus enemigos. 

Para terminar esta enumeración, mencionaremos a Rugo' ele 
San Víctor (28), y al autor anónimo (1141) de la Summa Sen
tentiaTum. Rugo se propone explicar qué son los dones, y 
teniendo en cuenta la economía de la reparación, vuelve a la 
idea de San Gregorio de la lucha entre el don y el vicio; los 
dones son "Antidota". Para el autor de la Summa Sententiarum, 
los dones no son ya únicamente "antidota" sino como semilla 
de virtudes: "primi motus in carde quasi semina virtu
tum" (29); Guillermo de Auxerre cita una opinión de Simón de 
Tournai según la cual los dones no son ni virtudes ni efectos de 

(24) In III Sent., d. 20; PL, 20; PL, 80. 874. 
(:t5) Enarrationes in Mt.; PL, 162, 1284-88. 
(26) Homilim el Enarrationes, Hom. 2; PL, 158, 596. 
(27) In Mt., p. 3, cap. 12; PL, 165, 185. 
(28) De Sacramentis. 1. 2, p. 3, cap. 2; PL, 176; 526. 
(29) Summa Sententiarum tracto 3, cap. 17; PL, 176, 114. "Contra 

illa septem vitia sunt virtutes quas pariunt septem dona Spiritus Sant;:
ti. Inter dona autem et virtutes héCC est differentia: quod clona sunt 
primi motus in carde, quasi qUéedam semina virtutum jactata super 
terram cordis nostri; virtutes quasi seges qum ex ipsis consurgunt." 
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las virtudes sino causas o semillero de virtudes "dona non sunt 
nec virtute;, nec affectus virtutum sed seminaria earumden;t". 
Ya veremos cómo y en qué sentido los dones pueden ser pnn
cipios de las virtudes evangélicas. Pedro Lombardo (1161), el 
famoso maestro de las Sentencias, es el último autor que vamos 
a mencionar: Lombardo seüala una nueva etapa en la evolu
ción de la d~ctrina. Las dificultades surgidas para determinar 
la naturaleza de los dones hicieron que la doctrina sufriera 
un corto eclipse, como podemos apreciar e~ Rugo y la ?,umma 
SententiaTum' Lombardo restaura la antIgua concepcIOn pa-, -. .. . 
trística que considera los dones como prmClpIO~ operatlv?s 
asignándoles un papel positivo de la más grand? Importan~la 
en la vida sobrenatural. Nunca había desapareCIdo la conVIC
ción acerca de este papel, pero no se había sido muy feliz al 
querer determinar la naturaleza de aquéllos. El maes~ro de 
las Sentencias trae a colación el texto de San AmbrosIO que 
hemos mencionado. Fundado en él, los dones son virtudes y 
"sanctificationes animce". Desde ahora todos los teólogos se preo
cuparán por distinguir el don de las virtudes; en qué sentido 
y para qué sirven. 

d) Conclusión. 

Creemos, como ya dijimos al empezar, que d~xamen aun 
no muy prolijo de las fuentes de los dones del Espíritu Santo 
queda como saldo principal el papel que éstos tienen en la 
perfección sobrenatural, o sea en el dinamismo de la vida de 
la gracia que constituye aquélla. De los textos que hemos visto, 
sacamos que la plenitud del Espíritu no desciende s01.amente 
sobre el Siervo de Yahvé (el Mesías) sino que se extlende a 
todos los fieles. Esta plenitud del Espíritu Santo tiene por 
objeto la santificación. La misión temporal del Espíritu Santo 
se realiza con miras a la perfección sobrenatural del hombre. 
Para llevar a cabo esta finalida del Espíritu Santo infunde 
las siete virtudes que son los dones. 

Siendo de fe la inhabitación del Espíritu Santo en todos 
los que están en gracias de Dios, y siendo la santificación 
el fin de la inhabitación, se sigue que no hay ningún in
conveniente serio para no sostener que la santidad es el tér
mino del desarollo normal de la vida de gracia. 

Como fuente escriturística hemos apuntado la principal, el 
texto de Isaías ya mencionado. Muchos o!ros texto,s I?úeden 
considerarse como paralelos. El texto de IsaIas no esta aIslado; 
tenémosle íntimamente ligado con otros donde se narra la 
obra del Espíritu Santificador. En la Escritura, por ejemplo, 
se habla de los que "son movidos por el Espíritu de Dios" (30); 
el Espíritu que conduce a la "tierra perfecta" (31); el Espíritu 
"que me abrió el oído, esto es, me inspiró y me movió para 

(30) Ad Rom. 8, 14. 
(31) S. 142, 10. 
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el bien" (32). Estos textos y otros muchos que sería largo enu
merar son traídos por Santo Tomás y Alberto Magno al hablar 
de lo~ dones. Quererlos despojar de su sentido espiritual re
C~H:-OCldo por los más ~randes doctores, sería un escrúpulo cri
tIClsta de la peor espeCle. 

Cada vez que la Escritura habla de la acción o moción 
del Espíritu Santo no tenemos fundamento alguno en el texto 
para saber si se refiere a los dones o a las gracias actuales' 
pero la :r~adición atri~uye la perfe~ción a la gracia septiform~ 
del Esplntu o a las VIrtudes espeClales ael hoc del mismo Es
píritu Santo. 

Los dones son permanentes; esto ha hecho considerarles 
c?mo há.bitos y no como gracias actuales. Son virtudes espe
CIales, dIce Ambrosio, que obran la santificación del alma, y 
que nos ~on comunes con Cristo y los ángeles. 

GregarIo, lo hemos dicho, da un gran paso al considerar 
los dones como auxiliares de la virtud. En las Morales, les 
representa por los siete hijos de Job; las tres hijas le significan 
las tres virtudes teologales. Y basta <;i)bre las fuentes. 

(32) Is. 50, 5. 



CAPíTULO III 

SAN ALBERTO MAGNO Y LOS DONES 
DEL ESPíRITU SANTO 

a) El problema. 

San Alberto Mao-no maestro de Santo Tomás, ocupa un 
lugar de excepcion~i i::npo~tancia en .la. cu.~stión de l?s dones 
sobre todo en cuanto se refIere a la dlstlnClon de aquellos c~n 
las restantes virtudes infusas. El famoso problema de la ehs
tinción, que tanto preocupaba, a los teólog~s. medieva~~s, co
mienza a encauzarse por las VIaS de su legltlm~ solucIOno 

La tradición patrística dice, como lo ~emos VIsto en. el ca
pítulo precedente, que los dones del Espínt~ .Santo son vlr~udes 
especiales "santificadores del alma"; auxllIares de la v~r~,;ld 
para luchar contra el pecado. Tal es el aporte de la .tradlCIOl1 
de los Padres, vigente en los siglos tod,os ~lel ~e:hoevo. 

Desde los primeros conatos de teologla slstematIca en. los 
siglos XI y XII, cuando los teólogos se esfuerzan por .exphcay 
la tradición patrÍsti~~, y disponerla en estru~tu~as. slstema,~l
zadas, aparece la dIfIcultad de establecer prlllcIplOs de ülS
Únción valederos, entre los dones y las VIrtudes. 

Dom Lottin, O. S. B., en los trabajos que ?emos mencionado, 
consigna las posiciones más diversas de Gmllermo de Auxerre, 
Jean de la Rochelle, Presvotin de Cremona, Felipe el Can
ciller, etc. Los gran~es escolá~ti~os, entre ~llos Alherto.l\~ag!1;0' 
exponen largas senes de opllllOnes relatlvas a la chstlllcIOn 
entre los dones y las virtudes. No nos interesa exponer en d~
talle ninguna de estas opiniones; solamente nos vamos. a .lI
mitar a nuestro autor, y únicamente al problema de la chstlll
ción entre el don y la virtud. 

Tres tópicos vamos a tocar: a) la dificultad; b) prinCIpIOs 
de solución; c) la solución. 

Preséntase la dificultad de distinguir los dones de las VIr-
tudes. . 

Rechaza Alberto, corno insuficientes, cinco opiniones cornen
tes en su tiempo: 1") las virtudes son para ?brar, los dones 
para resistir a las tentaciones; 2') el don radIca en ~l enten
dimiento, la virtud en la voluntad; 3") los dones e5tan en la 
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parte superior de la razón, las virtudes en la inferior; 4") los 
clones son para conformarnos con la pasión de Cristo; 5') los 
dones son auxiliares de la virtud contra los pecados. 

Estas cinco opiniones son, corno dijimos, insuficientes: la 
primera lo es, porque también las virtudes resisten a las ten
taciones. Pone corno ejemplos la forlaleza, la caridad, la fe. 

La segunda es errónea porque no reconoce las virtudes 
intelectuales que tienen su asiento en el entendimiento, ni los 
dones que radican en la voluntad. La tercera que coloca los do
nes en la parte superior de la razón, tampoco le satisface; las 
virtudes teologales son las más elevadas; aun más que los 
dones. Acerca de la cuarta, objeta que los dones hubieTan sido 
dados aun si Cristo no "e hubiera encarnado. En la última 
sentencia dice que la virtud para su acto propio no necesita 
ayuda; la virtud goza en la perfección de su acto propio; de 
necesitar nuevo hábito, éste necesitaría otro, y así, proceso al 
infinito. Luego la virtud es hábito perfecto, y no necesita una 
ulterior perfección (1). 

N o es posible distinguir los doné'S de las virtudes ni por el 
sujeto de radicación, ni por una función negativa (resistir a 
las tentaciones), ni por otra positiva, como es terminar la 
perfección de las virtudes. Por otra parte -dice Alberto-\ 
todas las definiciones de las virtudes convienen a los dones; 
y viceversa las definiciones del don pueden aplicarse también i 
a las virtudes. Ser don pertenece a la caridad; todas las I 
definiciones que Aristóteles da de las virtudes, Alberto mues
tra cómo pueden aplicarse a los dones, que también son vir
tudes. 

Tenernos, pues, la dificultad planté'ada por una especie de 
virtudes, cuya existencia atestigua la Escritura y la Tradición, 
pero que no se sabe dónde ubicar, ni qué Ílmción asignarle. 

(1) "Quidam enim dicunt quod virtutes et dona non differunt ni si 
secundum rationem et non secundum substantialem aliquam diffini
tionem et differentinm; sed acciclentnlem differentiam dant istam, 
quod virtutcs sint principnliter ad agendum ... et dona ad resistendum 
tentationibus. .. Quod autem non sit conveniens illud dictum statim 
apparet; quia fortitudo est ad impugnandum in difficili et tentatione. 
AHi voluerunt... virtus principaliter est in vol unta te, secundario in 
ratione donum; donum autem e contrario principaliter in ratione 
secundario in voluntnte. Ideo tertio veniunt et dicunt quod dona di
cuntur per comparationem nd Deum dnntem et ideo sunt in superiori 
parte ratÍonis; virtutes... sunt in interiori parte animce rationis. 
Quarto ... dona sunt in arljutorÍum potentiarum nnirnm ut patiarnur 
conformÍter Christo ... Ideo quinti dicunt quod virtutes sunt ad agen
dum simpliciter; sed donn sunt expeditíones virtutum ... et SU11t ad 
agendum expedite. Sed hoc iterum patet non esse verum, quia dicit 
Philosophus in secundo Ethicorum quocl signum oportet accipere 
habitum fientem in opere dcleclationem... gaudens nutem in opere 
non habet difficultatem: ergo non indiget adjutorio ulteriori." In II! 
Sent., el. 34, C, n.l; ed. Borgnet, t. 28, p. 618. 
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b) Principios de solución. 

La razón de la dificultad para distinguir entre dones y 
virtudes, que tenían todos los teólogos medioevales, fué la no
ción agustiniana de virtud: la noción neoplatónico-agus
tiniana, qUE' todos los teólogos reciben del grande obispo de 
Hipona. 

San -0-g11stín adopta y adapta la noción de virtud como 
fuerza Interna de purificación moral que encontramos en 
Plotino. La esencia de la virtud -dice Von Lieshaut- consiste 
en efectuar en nosotros la separación del cuerpo y el alma, 
yolv~r~os semejantes a Dios, hacernos participar del mundo 
mtehgIble (2). San Agustín estima las virtudes morales corno 
f?rmas de la caridad, cuyo ejercicio proporciona la perfec
Clón (3). La virtud es como una fuerza divina, según San 
Fulgencio (4). San Hilario (5) la considera como un poder 
sobrenatural; San Ambrosio, en algunos lugares, como fuerza 
espiritual del alma (6). 

San Agustín define la virtud de diversas maneras; antes de 
las controversias con los pelagianos adopta la definición de 
Cicerón (7): la virtud es una disposición permanente del alma 
para obrar bien. Posteriormente a raíz de las controversias 
prueba que las virtudes vienen de Dios. Entonces se inclina 
por la concepción neoplatónica de la virtud como fuerza del 
alma, destinada por su objeto propio a la unión con Dios. 

Para la teología de inspiración agustiniana la virtud car
.. dinal es infusa y tiene por objeto la unión divina. Luego 
~l' la virtud se concibe como suficiente para la perfección so

brenatural. La perfección consiste -como hemos dicho- en 
la purificación, y la purificación es obra de la virtud. La 
virtud agustiniana es adecuada y proporcionada para alcanzar 
la perfección sobrenatural. No necesita de ningún hábito 
nuevo que la perfeccione. Aquí tenernos la razón porque, en 
una teología de tipo agustiniano, los dones del Espíritu Santo, 
no podían encontrar lugar. La innovación de Alberto Magno 
fué dejar esta noción agustiniana de virtud, y adoptar la de
finición de Aristóteles. Con la concepción aristotélica de vir
tud, como hábito operativo natural, que tiene por objeto un 
bien natural, que pone un medio de razón con respecto a una 
finalidad no trascendente, regulada por la razón, se hace 
posible introducir los dones en la economía de nuestra vida 

(") La théorie plotinienne de la ver tu, p. 35. 
(:;) De Ciuitate Dei, IV. 21; ib., IX, 4, ib., XXII, 24, 3; PL; 41, 

cols. 128, 258 Y 789; De libero arbitrio, 1. II, cap. 13, n Q 50; PL, 32, 
1267; De Mor. Hecl., 1. 1, nO 9. 

(4) SAN FULGENCIO, PL, 65, 327. 
(5) SAN HILÁRIO, PL, 9, 451. 
(6) SAN AMBROSIO, PL, 14, 280. 
(7) "Virtus est animi habitus naturm modo atque rationi consen

taneus". De Inventione, 1. n, c. 53. 
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moral. La noción aristotélica de virtud pone en otra pers
pectiva la necesidad y la función de los dones. Es posible la 
perfección de la virtud en orden al último fin sobrenatural. 
No vamos a decir que la solución de Alberto el Grande es 
perfecta corno la de Santo Tomás; pero se debe reconocer 
qne abre el camino para el Angélico Doctor. 

c) La solución. 

La solución de Alberto el Grande es que los dones son 
auxiliares de las virtudes, para llevarlas a un acto más ele
vado. Corno él mismo lo dice, consiente con la última senten
cia expuesta en el status qucestionis, pero modificada. 

¿En qué sentido puede decirse que la virtud necesita ayu
da? Es de notar, responde nuestro autor, que la virtud puede 
tener dos clases de impedimentos. Uno, con relación a su 
acto pror:io; ~s., un impe~imento accident.al, ocasionado por 
alguna ebsposlcIOn del sUJeto... Otro, es Impechmen to de la 
potencia por imperfección del hábito, lo cual es casi contrario 
al primer impedimento. Por ejemplo, agrega San Alberto 
la virtud no perfecciona la potencia intelectual en orden ~ 
la verdad primera sino imperfectamente, "in speculo et renig
mate"; por eso necesita otro hábito más elevado que le ayu
de. .. en este sentido podernos entender que los dones son 
auxiliares ele las virtudes o de las potencias (8). Reconoce 
-:\lberto en las virtudes, aun infusas y teologales, un modo 
Imperfecto y otro perfecto .. El ejemplo mencionado es de la fe, 
que perfeccIOna su modo Imperfecto por los dones. El don es 
pues virtud en sentido amplio; virtud, en cuanto perfecciona 
en orden a un bien sin discriminar de qué bien se trata. 

Los dones son hábitos auxiliares de las virtudes: Las virtu
des perfeccionan el alma para los actos primeros; los dones 
para los segun~os; las h~enaventl1ranzas para los terceros; los 
frutos para umrnos al fm (9). Este acto segundo del Comen
tario a las Sentencias, es el acto de virtud infinita de la Summa 
Theologica (10). 

E~ ,para llega: a este acto segundo que el don realiza la per
feccIOn de la vlrtud. San Alberto no determina técnicamente 
corno son perfecciones de las virtudes. "Si vera est ad actum 
altiorem sic perficit donum" (11). 

Los clones son perfecciones o auxiliares de cada una y de 

(8) "Sine prejudicio consentio in ul timam opinionem quac f unclatur 
super verbllrn Gregorii, quía Gregorius plus ele donis locutus esto quam 
aliquis alius sanctus. Et ad hoc -intclligenclum notLlndum quod quod
claro irnpedimentum est virtutis acl actum proprium et hoc non habet 
nisi per acciclens." 

(9) SAN ALBERTO MAGNO, In III Sent., d. 34, C, a. 2. 
(10) Summa Theol., P pars, tI'. VIII q. 33, ad 2um. 
(11) In III Sent., 1. c. ' 
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todas las virtwles, modificando la actividad humana tanto en 
la vida activa conío en la contemplativa; tanto en las virtudes 
que son ari finan, como en bs que se refieren a los medios 
para conseguir el fin; ael ea qwx sunt ad finem. En total 
abarcan la totalidad de los principios operativos humanos. San 
Alberto explica cómo cada una de las virtudes es auxiliada por 
los clones. La caridad, dice textualmente, es la "summa" perfec
ci6n. No haber otro hábito más excelente que la caridad. 
La fe, según su sustancia, visión de la verdad ("visio verita
tis") es perfecta; en cuanto a la forma, en cuanto es "in 
speculo et a?nigmate" es imperfecta; requiere por consiguiente 
dos dones; uno que muestra la verdad primera en una luz 
especial; don de entendimiento. El otro que gusta de la misma, 
don de sabiduría. La esperanza imperfecta en cuanto a la 
sustancia y en cuanto a la forma, no permanecerá en estado 
perfecto, y no requiere ningún don. 

Notemos que según Santo Tomás todas las virtudes teolo
gales son auxiliada-s por los dones. Todas tienen un modo im
perfecto, humano, capaz de ser elevado por los dones. La vir
tud teologal, teniendo a Dios por objeto, es más perfecta que 
el don; la función de éste es quitar los impedimentos y mo
tivos humanos añadidos a su objeto formal. 

La caridad según el aquinatense es auxiliada por el don de 
sabiduría; la fe por los de ciencia y entendimiento; la espe
ranza por el don de temor. El don no es requerido para que 
la virtud "permanezca en estado perfecto", como parece en
tenderlo Alberto de Colonia, sino para causar una perfección 
actual, en su estado actual. 

Entre las virtudes cardinales, la templanza no necesita de 
dones, dice el obispo de Colonia, pues su ejercicio no ofrece 
muchas dificultades: "temperantia est in delectabilibus innatis 
in quibus non est multum difficile temperare perfecte". Pero 
en la fortaleza lo muy difícil es constantísimo; por eso requiere 
de d~n, un hábito al~xpiar que le ayude. La justicia -agrega
no tIene grandes chfIcultades para dar el clebitum, pero en 
cuanto añade la benevolencia debida al prójimo como hermano 
nuestro e hijos del mismo Padre, entonces se requiere el don. 

A la prudencia pone Alberto dos dones: ciencia y consejo. 
El Angélico atribuye el don de ciencia a la fe, dejando el con
sejo para la prudencia. De una manera mediata el don de 
ciencia interviene (como intervienen todos los dones intelec
tuales) en el dictamen de la razón y ejercicio de la prudencia. 
El consejo sobrenatural, sigue la regulación de la ciencia, y 
conocimiento más profundo de las cosas divinas que producen 
los dones superiores con la fe. Por último viene el temor de 
Dios, que Santo Tomás pone como auxiliar de la esperanza. 
San Alberto dice que no le corresponde ninguna virtud: "non 
sé'c¡uitur virtutem aliquam principaliter" (12). 

(l:e) l. C., a. 2. 

ALBERTO JVIAGNO y LOS DONES 41 

De esto deducimos que ya para San Alberto Magno los 
dones perfeccionan las virtudes para poner actos más efevados; 
actos que dicen relación con el último fin sobrenatural del 
hombre. No debemos pedir al maestro de Santo Tomás la per
fecci6n técnica del discípulo. Su doctrina acerca de los dones 
deja muchas preguntas a flor ele labios que solo han venido 
a obtener respuesta después. 

Los dones, según Alberto, no tienen un mero papel negativo 
ele luchar contra los defectos; si así fuera no existirían ni en 
Cristo ni en los ángeles. Los dones son "sanctificationes ani
m~"; existen en el mismo Cristo y en los ángeles como prin
cipios activos de operación. Los dones perfeccionan, según Al
berto, en el orden contemplativo como en el activo como él 
dice, en la dirección y en la ejecución (1H). Perfeccionan al 
hombre en cuanto a la percepción del fin (dones de entendi
miento y sabiduría) en cuanto a la ordenación de los medios 
para alcanzar el fin (ciencia y consejo) en cuanto a la eje
cución (piedad y fortaleza). El huir del mal también tiene 
su propio don que es el temor de Dios. En esta forma tenemos 
explicado sucintamente cómo los dones son auxiliares de las 
virtudes en la totalidad de los principios formales que inter
vienen en la actividad humana. 

(13) l. c., a. 3: "Et alia multiplicatio est quod donum ut habitum 
est, perfectio est altior quam virtus. Illud igitur altius aut accipitur 
ex parte intellectus, aut affec!lls ... 



CAPíTULO IV 

SANTO TOMÁS DE AQUINO 

a) Síntesis Doctrinal. 

Vamos a procurar, antes de abordar cuestiones especiales 
relativas a los dones, dar una síntesis del pensamiento de 
Santo Tomás. Una síntesis, que proporcione una visión pano
rámica de toda la cuestión, para facilitar al lector la aprecia
ción exacta de los puntos que desarrollamos. 

. Los datos recogidos en la Escriturél, Tradición y su inme
dIato antecesor, Alberto lV[agno, van a facilitarnos nota ble
mente esta síntesis. Santo Tomás sigue por el camino trazado 
por su maestro: los dones perfeccionan las virtudes como há-
bitos auxiliares de las mismas. ' 

Para comprender bien a Santo Tomás, debemos tener en 
cuepta alf\~ que puede parecer baladí, pero que los teólogos 
olvIdan faCllmente: se. propone explicar teológicamente el pa
pel que los Padres aSIgnan a los dones en la economía de la 
perfecc~?n cr~st~ana. Los dones son hábitos encargados de la 
perfeccIOn cnstIana; y como la perfección es obra de las vir
tudes, ellos llevan a las virtudes a un modo de obrar eminen
temente adecuado a aquella perfección. 

Los dones son los siete que enumera Isaías: entendimiento 
sabiduría, ciencia, consejo, piedad, fortaleza y temor de Dios: 
Son siete hábitos distintos de las restantes virtudes, y de las 
gracias gratis data? Son hábitos por los cuales el hombre es 
movido por el Espíritu Santo. Colócales el Angélico entre los 
principios operativos, después de las otras virtudes morales 
y teologales (I'-Il"', q. 68); esto es una prueba evidente que les 
considera como hábitos. En la segunda parte los done~ son 
tratados en especial, según las virtudes a que se refieren. Las 
virtudes son pe.rfeccio:r;es por la~, cuales el hombre se dispone 
para obrar el bIen segun la mOCIOn de la razón. Los dones obe
dece~ a que el. hombre necesita perfecciones más altas para ser 
mOVldo por DIOS, según el modo excelente como Dios quiere 
moverle. "Oportet igitur inesse homini altiores perfectiones, se
cundum quas sit dispositus ad hoc qua divinitus moveatur" '(1). 
Como movidos por un "principio mejor", los dones mueven a 

(1) l"-Ilre; q. 68, a.l. 

, ~\ 
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"actos más elevados" (2). Estos actos se realizan según obedece 
el Espíritu Santo (3) en orden al último fin sobrenatural "in 
hereditatem illius ternE beatorum" (4). En Las Sentencias 
obra de su juventud, la explicación es sustancialmente la mis~ 
ma. Los dalles no cambian la operación humana por razón de 
la materia o de la potencia sino por razón del modo. La 
operación propia del hombre puede considerarse de tres ma
neras. Primero, por razón de la potencia elicitiva de tal opera
ción. .. Segundo, se dice operación humana por razón de la 
materia o. del objeto. Las virtudes momles tienen por objeto 
las operaCIOnes o las pasiones; por eso se dicen virtudes hu
m~nas: Las .i~telectuales, como dice el Filósofo tienen un objeto 
mas bIen dIvmo, pues es lo eterno, y necesario ... Tercero, las 
operaciones se dicen humanas por el modo; cuando se observa 
un modo de obrar connatural a la razón. Si alguien obra por 
encima del modo connatural al hombre, tendremos una ope
ración no humana, sino en cierto modo divina. "Erit operatio 
non humana simpliciter, sed quodammodo divina (In III Sent., 
d. 34, q. '1, al). De donde concluye que "dona a virtutibus clis
tinguuntur in hoc quod virtutes perficiunt ad actus modo hu
mano, sed dona ultra humanum modum". De donde a la 
pregunta inicial ~i los do~es son virtudes, contesta el Angélico, 
en ad l"tm del mIsmo artlculo: los dones pueden decirse virtu
des en cuanto perfeccionan al hombre para obrar el bien' y 
aun virtudes humanas en cuanto no son comunes con los b~ri
tos; .pero son en cierto n;odo sobre las virtudes, en cuanto per
feCCIonan para obrar mas allá del modo humano' "dona dic} 
possunt virtutes in quantum perficiunt ad bene op'erandum, et 
humana secundum quod operationes qUée ex donis eliciuntur 
n?n sunt. communes hominibus et brutis sed sunt supra 
vzrtutes, In quantum ultra humanum modum perficiunt 
(ad l t1m). 

De donde la razón formal de don no se salva en las virtu
des aun infusas; pues el modo de obrar que es propio de las 
virtudes es según la condición humana, aunque la sustancia 
del hábito sea también un don divino. Sin embargo, en cierto 
modo también las virtudes infusas pueden llamarse dones (ib., 
ad 2um ). Los dones se ordenan así a un modo más eminente en 
la a::t.ividad human~, influyendo sobre las propias virtudes, 
modIfIcando su propIO modo ele obrar. La definición de virtud 
conviene pues al don genéricamente, no específicamente. En 
la concepción específica de la virtud siempre se introduce algo 
que pertenece al modo humano, o a un modo proporcionado 
y connatural al hombre (ad 4um). Lo que distingue a los dones, 
es el modo eminente de su operación, más con relación a la 
perfección del fin sobrenatural que con relación a lo connatural 
al hombre. Por esto decimos propiamente, que el hombre es 

(2) lb., m c. 
(3) lb., a.2. 
(4) lb., a. 3. 
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elevado al orden sobrenatural. En la nomenclatura de las vir
tudes que da Aristótele.s,. Santo Tom~s asimila los d,o~es a l~s 
virtudes ejemplares o dIvIr;as que estan sob:-e las.l?ohtrcas. ASI
milación en orden a explIcarlas, no para IdentIfIcarlas. Cada 
cosa es perfecta, dice Santo Tomás, según qUt~ alcanza su fin. 
El hombre porque tiende a su perfección tiende a su fin. 
En ese movimiento hacia el fin, el hombre puede orientarse, 
ya hacia un fin b110l10 o hípl1 ha,in un fin malo. En este último 
caso, obra por sus hábitos malos, y sus actos se denominan pe
cados. Supuesto que obra por un fin bueno, obra por las vir
tudes. Ahora bien, dicho fin puede ser connatural al mismo 
hombre, o sea conforme a la misma estructura de su natura
leza, o bien puede exceder a la misma naturaleza. Este es el 
caso del hombre elevado por la gracia al orden sobrenatural. 
Puede obrar, ya hacia un fin connatural consigo mismo o bien 
por un fin excedente, sobrenatural. En el primer caso tiene las 
virtudes morales; para el segundo caso, las virtudes infusas 
teologales y morales. 

Las virtudes morales mueven al hombre perfectamente en 
orden al fin último connatural, o sea al bienestar humano 
honesto, que pide la naturaleza humana. Pero en orden al 
fin sobrenatural, que excede la capacidad de la naturaleza, el 
hombre no puede moverse con esa perfección. Entonces, en el 
movimiento del hombre al último fin sobrenatural, tenemos 
un modo imperfecto, y otro modo perfecto. 

La existencia de ambos modos consta evidentemente por la 
experiencia. El modo imperfecto de las virtudes teologales o 
infusas es un hecho común de expericencia diaria. Todo el 
mundo puede apreciar la distancia que existe entre la fe y 
caridad de un santo, el cura de Ars, por ejemplo, y la de un 
honesto burgués de la calle; la fe de un hombre que se pro
pone seguir el camino de la vida espiritual, y la fe de otro 
que se confiesa regularmente pero que no se propone adelantar 
en serio. Así a posteriori, es dado comprobar la distancia que 
existe entre un modo imperfecto y un modo perfecto de la 
misma virtud teologal. La fe, la esperanza, la caridad, de 
Santo Domingo, Santo Tomás, Santa Teresa de Jesús, el cura 

~ 
de Ars, son sustancialmente las mismas virtudes que tenemos 

: nosotros. Sin embargo, hay una gran distancia, entre el modo 
" perfecto, ultra modum humanum, que tienen en esos santos, 
( al que tienen en nosotros. Por eso decimos que a posteriori; 

por los ejemplos prácticos, comprobamos fácilmente la dife
rencia que existe entre moverse imperfecta o perfectamehte, al 
último fin sobrenatural. Esta diferencia depende de nuestra 
generosidad. Depende de que no luchamos como debemos 'por 
librarlas del modo imperfecto. Todo lo tenemos de parte de 
Dios. La distancia que nos separa de los santos, es obra de 
nuestra pereza y comodidad. 

Admítense grados en el modo de tender al último fin so
brenatural; el modo imperfecto es un grado ínfimo; viene a 
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ser como un grado rudimentario en el ejercicio de las virtudes 
teo100-ales y 11lOrales infusas. El modo perfecto será un modo 
emin~nte en el ejercicio de aquéllas. El primero será el ejer
cicio inspirado por el ideal de bienestar humano, que pueden 
pres~ntar los princip,io:, de la razón :r;atural.. Sar:t~ Tomás 
reconoce que este regImen de la ra.zon es .lnsl:1hCle~te en 
orden al fin sobrenatural. Entonces VIene el mstmto del Es
píritu Santo para suplir aquella deficiencia de la razón ~I"-II"', 
q. 68, a. 2). Insistimos en que los domeS obran con las VIrtudes 
modificando la operación de las mismas. El modo humano o 
imperfecto es de las virtudes. Los dones son auxiliares de las 
virtudes. 

b) Orden r Combinación. 

En el texto de Isaías los dones enuméranse según el orden 
de su dignidad. Segím dicho orden, primero tenemos el don 
de sabiduría el de entendimiento, hasta terminar por úhil'no 
en el temor' de Dios. Primero son los dones perfectivos de la 
parte intelectual; después los que perfecc~onan lo apetitivo. 

Pero ya desde los santos Padres, se conSIdera en los dones 
otro orden, según la ejecución, o sea según el desarrollo de la 
acción. Este orden contempla la forma cómo los dones actúan 
en nosotros, y tiene importancia porque nos permite seí';í-alar 
las etapas en la vida espiritual, con mayor o menor clandad. 

Si el orden de dignidad comienza con la sabiduría, el de 
ejecución comienza con el teI~or, y termin~ ~;m la sabi~uría. 
Sería un error pensar que eXIste una apanclOn progresIva y \ 
por etapa.s de cad~ uno de lo~ cl~n.es. Se trata más bien de ) 
predommlO de matlces, en el eJerClClO de un~ u otro. c~on. Los 
santos Padres atribuyen el origen de la VIda espIntual al 
temor de Dios, a la huícla del mal. Esto corresponde perfec
tamente a los actos del don de temor. 

San Alberto Magno distribuye los dones según un triple 
punto de vista: el sujeto, el objeto, el fin. ._ 

La primera distribución que Alberto pone en Marzale (,,) 
y en Las Sentencias (6) .es por razón de~ ?bje.t? Su funda:t;Ie?to 
es la doctrina aristotélrca de la espeClfIcacIOn de los habItas 
por sus objetos formales difer?ntes. Los don.es, o bien .disponen 
para separarnos del mal, o bIen nos aprOXIman al bIen. , 

Encargado de la fuga del mal, es el de temor. Los demas 
se encargan de ordenarnos a la consecución del bien .. Esto 
puede ser con respecto al fin, o con relación a los medIOS. 

En fin podemos considerar dos aspectos: la verdad y la 
bondad. Siendo este fin Dios mismo, tenemos qne Dios es la 
verdad primera y el Sumo Bien; lo primero,. ?bjeto de las 
potencias intelectivas, lo segundo, de las apetItlvas. Por eso 

(¡j) Mariale, q. 24" 5-4; ed. Borgnet, t. 37, p. 275. 
(a) In IU Sent., d. 3·1,. e, a. 3; eel. Borgnet, t. 28, p. 625. 
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tenemos dones, según Alberto, tanto para alcanzar la Verdad 
primera, como .po:ra el Sumo Bien. Para lo primero, pone el 
don de entendImIento, para lo segundo, el de sabiduría. No 
es ,que los dones se necesiten para alcanzar formalmente lo 
que ya es objeto de las otras virtudes, sino que perfecciona 
la posesión de aquella Verdad primera y de aquel Sumo Bien. 

En orden a los medios, los dones perfeccionan en la eje
cución y en la dirección. En 10. ejecución, con relación a los 
medios, tenemos dos dones: el de piedad, para lo que es de 
precepto; el de fortaleza, po.ra lo que es de consejo. 

En la dirección de lo. acción: el de ciencia, para lo de pre
cepto; el de consejo, para lo que es propiamente de consejo 
o no obligatorio para todos. Tiene el defecto esta clasificación 
de imputar jurídicamente tal clon o. tal sector determinado de 
o.c~ividad human:" sin observar las diferencias de materias, u 
objetos, que pu.dIe~a? caer dentro de ese sector. No se puede 
preceptuar el eJerCICIO de los dones, dentro de una materia de 
c~n~ejo o de precepto. El ej~ycicio del don es ejercicio de un 
habIto, que ~e. pO~I: en aCClOn frente a su objeto propio. La 
segunda clasIhcaclOn se toma desde el punto de vista sub
jetivo. Los dones perfeccionan, unos la parte intelectiva otros 
la parte afectiva. "Donum -dice Alberto- nt habitu~ est 
est altior qua m virtns. Illud altius o.ut accipitur ex parte in= 
tellectus, aut ex parte affectus." 

H!1ciendo un esquema, tenemos lo siguiente: los dones per
fecclOnan, 

Por parte del Entendimiento: 

En cuanto a la posesión del último fin: { 

En cuanto a lo que dice orden al fin: 
razón dirigente: 
en el acto práctico de dirigir: 

Por parte del Afecto: 
En cuanto a la posesión del último fin; 
Para disponer al martirio, y las pasiones 

que le resisten: 
Respecto del bien común: 

entendimiento 
sabiduría 

czencza. 
consejo. 

temor 

fortaleza 
piedad. 

La tercera clasificación completa las otras dos. Alberto Ma 0"_ 

no .~ice que es la más común (7), contemplando el fin de la 
aCCIOn, o sea según su orden a la vida activa o a la vida 
contemplativa. 

En ~a. ;vida contempl~tiva tenemos dos elementos: el gusto 
y la VISIOn. Para lo pnmero pone el maestro de Colonia la 
sabiduría; para lo segundo, el entendimiento. El acto ~on-

(7) SAN ALBERTO MAGNO, In II! Sent., d. 34 e 3. 1; ed. Borgnet, 
t. 28, p. 626. ' , 

't 
I 

i 
". 
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templa ti va, debe completarse con los dos elementos, la visión 
el gusto de las cosas divinas, función que se asigna a la sa
biduría. 

En la vida activa, ordenada dispositive para la contempla
tiva, tenemos un orden paralelo al anterior. El don de ciencia 
y el don de consejo, que implican dirección. Los de fortaleza 
y piedad, ejecución. Al de temor se asigna como tarea separar 
del mal. 

Estas clasificaciones de Alberto son importantes, pues aun
que no llegan a una extremada precisión, determinan la ZOlla ¡ 

de influencia de cada uno de los dones. 
Santo Tomás en Las Sentencias distribuye los dones según 

el modelo de esta última clasificación de Alberto su maestro, 
modificándola de acuerdo a un criterio que contempla mejor 
todas las posibilidades de acción. 

El criterio general es el siguiente: "Como el don eleve a 
una operación que es sobre el modo humano, es necesario 
que acerca de la materia de todas las virtudes haya algún 
don, que dé el modo excelente en aquella materia." Pero 
-agrega- no es necesario que sean tantos dones como virtu
des; en cada género de cosas, que comprende una pluralidad, 
tenemos una que es más excelente; así puede haber un don 
que haga por sí sólo la excelencia o perfección de muchas 
virtudes (8). 

Dentro de su modo propio de obrar o modo humano, la 
virtud perfecciona la actividad humana, en la vida activa 
y en la contemplativa. 

En la contemplación tenemos los dones ele entendimiento y 
sabiduría. El primero procede en la vía de invención, que 
procede ele lo particular y experimental a lo necesario y 
eterno. El don de entendimiento termina perfeccionando y 
elevando al modo divino_ el modo connatural del habitus pri
morum principioTum, el de ciencia y el de la fe que "est inspec
tia divinorum inspeculo et renigmate" (ib.). El objeto del don 
de entendimien to es que las cosas espirituales "quasi nuela ve
rita te capiantnr", como dice el mismo Angélico Doctor, que 
sean entendidas como en su desnuda verdad. Juan de San
to Tomás añade, como veremos más adelante, que le pertenece 
el juicio discretivo de la misma verdad. 

El segundo es el don de sabiduría. A la sabiduría, virtud, 
aun procediendo de modo humano, pertenece la contemplación 
de las causas más elevadas, por las cuales el hombre puede 
juzgar las inferiores. Pero -añade en el mismo contexto de 
Las Sentencias que venimos exponiendo- que el hombre se 
una e identifique a esas causas transformado en su similitud, 
y que desde esa unión juzgue las cosas inferiores, eso pertene
ce al modo sobrehumano, que es propio del don. Como lo 
enseña el apóstol "qui Deo, unus spiritus est" (1 Coro 6, 17). 

(8) SANTO TOMÁs, In I!I, Sent., d. 34, q. 1, a. 2. 
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Por parte de la acción (9) tenemo~ dos. ,cosas, que ya encon
tramos en Alberto Magno: la chrecClOn que pertenece al 
conocimiento, Y la eje.cu?ión qu~ ~ertenece. 3.1 afect~. El. ?O
nacimiento, es el co~oclmlento pract~co que chnge la eJ~CL~clOn. 
Divide Santo Tomas los, clone.s seguH que este. c~lI:lOcmllento 
práctico proceda por la VIa de lnvenClOn o la de JUICIO. 

La vía de invención, referida al conocimiento práctico, se 
refiere a una investigación de si.ngularidades, a un examen 
conjetural de cosas particulares, su adaptación a tal o cual 
hecho particular; para esto es el don de consejo. Pero para 
que el hombre juzgue con acierto, con una certeza casi ex
perimental e instintiva de las cosas humanas, tenemos el 
don de ciencia. 
La ejecución propiamente dicha, comprende las operaciones 
en las cuales el hombre se pone en comunicación con los 
demás, y las pasiones, por las cuales el hombre se dispone 
a sí mismo. Esta comunicación con los demás, en cuanto se 
considera no sólo el bien comunicado o a quien se comunica, 
sino también el modo excelentísimo de comunicar sobre el 
modo humano, pertenece al don de piedad. 

Las pasiones son irascibles y concupiscibles. En lo irascible 
pone. Santo Tomás las pasiones de esperanza, temor, audacia, 
ira. El "bonum rationis" en esas pasiones es puesto por las 
virtudes magnanimidad, fortaleza, mansedumbre. 

Las virtudes dan la forma de honestidad natural a estas 
pasiones. Su modo excelente y hero,i,co, que contempla las 
exigencias de la perfección sobrenatural la adquieren por el 
don de fortaleza. 

El don de temor es colocado por Santo Tomás en este lugar 
de Las Sentencias como propio de la templanza. En la Suma, 

(9) Ex parte autem actionis duo inveniuntur: scilicet dirigere quod 
pertinet ad cognitionem et exequi quod est affectionis. In cognitione 
autem practica qUiE dirigit in operibus moralibus invenitur duplex 
vía sicut in contemplatione cognitiones, scilicet inventio et judicium. 
In inventione autem modus humanus est quod procedatur inquirendo 
et conjecturando ex his quw solent accidere. Sed quod horno aCGÍpiat 
hoc quod agendum est quasi per certitudinem a Spiritu sancto edoc
tus supra modum hurnanum est; et ad hoc perficit donum consilii. 

In via autem altera... quod homo ce¡·titudinaliter sentiat de his 
qUiE agenda occurrunt, supra hominem 8st, et hoc fit per donum sGÍen
tirE. 

Executio autem activre vitw in duobus consistit: scilicet in operatio
nibus, quibus fit communicatio ad alterum, et in passionibus, quibus, 
homo ad seipsum disponítur. 

... Sed quorl ratio communicationes attenclatur ... quantum est Deo 
acceptum divinum bonurn quod in se vel in proximo relucet hoc 
supra hurnanum mochan 8st, et hoc fit per doman pie/atis. 

Passiones enim irascibiles ad tria reducuntur. Prímum est spes ... 
secundum timol' et audacia qure sunt. respectu mali difficilis inminen
tis ... Tertium est ira qUiE consurgit ex lectione prrecedente (In I!I 
Sent., d. 34, q.l, a.2, ed. Mandonnet pp. 1118-9). 

I 
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veremos después, el temor se apropia a la esperanza, pero sin 
dejar de influir en la templanza. La templanza tiene por 
objeto las delectaciones carnales y sensuales; pero, que el 
hombre por reverencia a la Divina l\1ajestad de Dios, piense 
que aquéllo es estiércol, pertenece al don de temor: "sed quod 
hamo ex reverentia divina:: majestatis omnia ha~c ut slercora 
arbitretur, supra humanum 1110dum est, et hoc per donum 
timoris perficitur" (lO). 

En la Suma Teológica (I"-Hao q. 68 a. 7) el orden ele los 
dones se atiende según la dignidad y según la generación. 
En la IIO-IIao considera cada don según la o las virtudes que 
acompaña. Así la doctrina de la Suma nos ilustra mejor sobre 
el modo como perfeccionan los dones en la vida activa y en 
la contemplativa, introduciendo algunas modificaciones de 
detalle que es oportuno destacar. 

El orden de dignidad es el tradicional, empezando por la 
sabiduría y terminando por el temor (11). El orden de gene
ración comienza por el de temor: "timol' maxime requi.ritur, 
quasi primordium quoddam perfectionis donorum, quia ini
tium sapientÍéB timol' Domini" (12); en el temor de Dios, dice 
el mismo Angélico, es donde la sabiduría comienza él 

obrar (13). Por razón de la materia, o de la generación de 
la vida espiritual: decimos así porque la generación debe co
menzar en la materia más próxima y más connatural con 
nosotros mismos; esa materia es el mal, del que nos separa 
el temor de Dios; por eso el orden de generación, es el orden 
de la materia; a medida que la materia se purifica, se hace 
posible el ejercicio más efectivo de todos los dones. En este 
orden de la materia, o generación, los dones de fortaleza o 
consejo son preferibles a los de ciencia o de piedad; aquéllos 
son "de arduis", acerca de una materia difícil; la piedad y 
la ciencia, acerca de una materia común (14). Los dones con
templativos, según sus actos más excelentes, son los últimos 
en el orden de generación; el gozo de Dios en la contempla
ción es como un premio a las fatigas del camino recorrido. 

En este orden de generación, los dones van purificando el 
ejercicio de las virtudes a las cuales se añaden. Desde el temor 
de Dios, ya el hombre pone en Dios su esperanza y so aparta 

I del mal. El orden de generación coincide con el orden mismo \ 
'del desarrollo de la vida espiritual, en su totalidad. ) 

En el artículo 4" de la misma cuestión (I"-lIao, q. 68) los 
dones se distribuyen según el sujeto de radicación. Hay dones 
en la razón y dones en el apetito. Al elevar los dones todos 
los principios operativos humanos, que son fuentes de acti
vidad humana, debe haber dones así como hay virtudes. Exis-

(10) In JI! Sent., p. 1.120 ed. Mandonnet. 
(11) San Alberto ponía primero el de entendimiento. 
(12,) l"-II"', q. 68, a. 7, ad 1 um. 
(13) Il'-II"', q.17, a. 9. 
(14) ro-II"', q. 68, a. 7. 
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ten las virtudes en el apetito y en la razón, luego los dones 
también se distribuyen unos en la razón, otros eJ,1 el apetito: 
"Et ideo in omnibus viribus hominis qwe possunt esse principia 
humanorum actuum, sicut sunt virtutes; ita etiam sunt dona, 
scilicet in ratione et in vi appetitiva" (In corp'). Esta clasi
ficación recuerda a la segunda de Alberto Magno. 

Los dones cognoscitivos se distribuyen por la razón especu
lativa y práctica con un criterio análogo al de Las Sentencias. 
En ambas, en la razón especulativa y práctica, considera la 
vía de invención y del juicio. 

En la vía de invención, o sea en cuanto a la capacidad 
de discernir la verdad, tenemos: entendimiento, para la razón 
especulativa; consejo para la razón práctica. En cuanto a la 
vía del juicio (deducción desde los principios más elevados del 
saber), sabiduría en lo especulativo; ciencia en lo práctico. 
Los dones ejecutivos, que perfeccionan lo apetitivo son los 
re~tante~i. pie.dad, correlativo a 1.:::: justicia, perfecci~na a la 
mIsma In hIS qu<:c sunt ad alterum" en sus relaciones con 
otros; fortaleza, contra el temor de lo~ peligros, y el don de 
temor contra las delectaciones de la concupiscencia. 

Los dones, igual que las virtudes, guardan conexión entre 
sí y en la caridad. Son, como lo dice Santo Tomás, hábitos 
para que el hombre sea movido por el Espíritu Santo. El 
Espíritu Santo habita en nosotros por la caridad. Luego quien 
tiene caridad, posee el Espíritu Santo (p-IIre, q. 68, a. 5). De 
donde, agrega, el que tiene caridad, posee los dones del Es
pír'itu Santo. En la respuesta ad 1 um distingue la ciencia y 
sabiduría gratis datm, con los dones homónimos; aquéllos son 
transitorios; éstos son permanentes; y así, concluye el santo, 
los dones están en todos los que poseen la caridad "in omnibus 
habentibus charitatem" (ad l um ). Así como las virtudes mo
rales no son perfectas sin la prudencia, así las virtudes in
fusas (dones y virtudes propiamente dichas) no existen sin 
la caridad. Los dones no tendrían ninguna razón de ser sin 
el amor sobrenatural, que une nuestra alma con Dios. Su 
existencia radical depende de la existencia de la caridad, 
como su existencia actual o ejercicio, del Espíritu Santo dado 
en la caridad, y que mueve por los dones a la perfección de la 
caridad. Como dicen los teólogos, los dones están vinculados 
al desarrollo de la vida de la gracia. 

Tal es en síntesis, en una brevísima síntesis, el pensamiento 
de Santo Tomás acerca de los dones. Para ser completos fal
taría considerar cada una de las virtudes con relación a los 
dones; eso lo hacemos más adelante. Por ahora solamente 
notaremos cómo en Las Sentencias afirma que no hay dones 
correspondientes a la caridad ni a la esperanza. En esta obra 
de su juventud sigue más a Alberto Magno su maestro. Pero 
en la Suma, coloca la sabiduría con la caridad, y el don de 
temor como propio de la esperanza y la templanza. 

San Alberto atribuye al don de temor el alejamiento del 
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mal. El mis~o criterio manifiesta Tomás en los textos que 
hemos menclOllado de !-as Sentencias. Aun en la p-IIre, a. 4 
el don de temor se aplIca a la templanza: "temperantim au
tem respondet donum timoris" (ad l um ). No se dice ni palabra 
de l~ .espera~za. Es en la IP-IIx, en la cuestión 17, donde el 
Angehco a~n.buye el don de temor a la esperanza, por lo 
menos exphCltamente. 

La ~cci~m de los dones e:1 la vida acliva y conlcmplación 
se vera mas adelante, como Igualmente su relación con las vir
tudes. 
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CAPÍTULO V 

EL INSTINTO DEL ESPíRITU SANTO 

a) Nota Preliminar. 

Santo Tomás dedica a los dones del Espíritu Santo una 
"questio" completa en la Prima Secundce, o sea donde trata 
de los principios elicitivos de la actividad moral. En la. Secu;n
da Secundce al tratar de cada uno de aquéllos en espeCIal, dls
tribuye los dones según las virtudes a que acompañan. Los 
dones son considerados por Santo Tomás, siguiendo en parte 
a San Gregario, como auxiliares de las vi.rtude~. Son auxilia
res que suscitan un modo de obrar especlal, vlncu~a~o estre
chamente a la perfección sobrenatural del ser y actIVldad hu
manos. 

El ejercicio de los dones, que tantas contro,:,ersias ha sus
citado entre los teólogos, depende de la graCIa operante, y 
formalmente es ejercicio de virtudes. Fácilmente puede pro
barse que seo-ún la tradición patrística y la teología pretomista, 
los dones 50

0

n virtudes: Santo Tomás también tiéneles como 
virtudes, principios activos para obrar. El problema que se 
propone es el de la distinción de estas virtudes con las otras 
virtudes, teologales y morales infusas. Sobre este proble:na 
afirmamos: el principio de la distinción está en la mOCIón 
especial que es el instinto del Espíritu Santo. La razón es 
la siguiente: principio es aquello de lo que algo depende. La 
distinción entre dones del Espíritu Santo y virtudes, depende 
del instinto del Espíritu Santo. Luego el principio de la dis
tinción debe ponerse en el instinto del Espíritu Santo. ¿Por 
qué depende? La moción del instinto es, en primer lugar, .una 
moción objetiva especificativa, en el orden de la causalIdad 
final. Mueve pr'oponiendo al sujeto un fin, un "bonum" de
terminado, como último fin suyo propio; este fin es la perfec
ción de la caridad. 

Santo Tomás enseña que las acciones humanas reciben la 
especie del fin. Donde existe una nueva razón de fin, habrá 
una nueva razón formal especificativa de acciones humanas; 
por consiguiente nuevas acciones y nuevos principios elicitivos 
de las mismas. 

Esto ocurre con los dones. ¿Por qué es necesario distinguirlos 
de las restantes virtudes? 
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Trataremos de explicar esto, que aparece indudablemente en 
las vidas de todos los santos. El hombre de Dios, antes de 
escalar las cimas de la perfección ha sido como Daniel un 
varón de deseos. ¿Cómo no reconocer en es~o~ deseos la m?
ción del Espíritu Santo que conduce la actIVldad voluntana 
del hombre a especificarse por la perfección de la caridad? 
En las vidas de todos los santos, esas vidas admira bIes de una 
Teresa de Jesús, un Tomás de Aquino, encontramos que para 
ellos la regla de sus actos es el Evangelio, las grandes ver
dades de fe. Por el instinto del Espíritu Santo esas verdades 
son actuales en ellos; no están desfiguradas ni subordinadas a 
consideraciones más o menos mundanas com.o en nosotros. 
El Espíritu Santo enseña a vivir para Dios, muriendo para 
sí mismo. 

Santo Tomás distingue los dones de las virtudes por la 
sio-uiente razón: hay que considerar en el hombre dos motores: 
el'" uno interior que es la razón; el otro exterior que es Dios. 
Es necesario que el móvil sea proporcionado al motor. Así 
como las virtudes son necesarias para que el hombre sea mo
vido por la razón, son necesarios lo,s done~, para que ?ea 
movido por Dios. Los dones, pues, no, solo ~on mfusos P?r DlOS, 
sino que son para que el hombre este habItualmente dlspuesto 
a moverse con prontitud bajo la moción de la inspiración 
especial del Espíritu Santo. . . 

Es evidente que Dios mueve al hombre, y que ordmana
mente por el concurso general le mueve a obrar según su 
razón, por sus principios naturales de obrar. Dentro de esta 
moción general de Dios, el hombre obra por la razón, y la 
razón es el motor de la operación. No es ésta la moción de los 
dones. 

La moción de los dones es posible, porque puede existir otra 
moción, no sólo en el orden eficiente, sino en el orden espe
cificativo de la acción. Moción que modifique profundamente 
el dictamen ele la razón de un modo eminente y superior. 
Moción que determine una nueva razón formal operativa y 
por ella una nueva especie en la acción. Si en los dones te
nemos una nueva especie de hábitos y acciones humanas, es 
porque contamos con esta nueva moción, no. solaJflente eje
cutiva sino especificativa, que señala la eXIstencIa de una 
nueva' razón formal de obrar. Esta moción es lo que llamamos 
instinto o moción especial del Espíritu Santo. Dicha moción 
es especialisima tanto que exige nuevas disposiciones en la 
causa material paro. recibirla y traducirla en acción. 

Vamos a explicar el carácter de esa moción divina que 
exige hábitos par~ disponer el móy~l en orden al motor., 

La dificultad pnncipal de la cuestlOll es la que ~anto Tomas 
pone en la primera objeción: los dones. ,son vlr~ueles. Esto 
obliO"a a distinO"uir entre la común acepClOn de vlrtud, y las 
que °son virtud~s especiales en orden a Ul:a moción. tambié? 
especial. Aristóteles había reconocido la vntud herOlca o dl-
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vina, como principio activo que mueve en un plano superior. 
El alcance de la respuesta ad 1 Ul11 no es más que sentar la 
posibilidad de una virtud superior que perfecciona al hombre 
movido por Dios. Los dones exceden la común perfección de 
las virtudes, no porque ejecuten obras de otro género, dice 
Santo Tomás, sino porque tiene su origen en un principio 
más elevado. 

En Alberto Magno (1) ya aparecen los dones como nece
sarios en orden a esta moción divina superior, y su modo de 
obrar por encima del propio de la virtud. Por eso tenemos 
planteado el problema de su distinción con la virtud. Podría 
formularse una pregunta: por qué el modo divino o sobre
human~ .de obrar es tal, que requiere nuevos hábitos, y no 
son sufICIentes las virtudes teologales o morales infusas. Los 
teólogos tomistas dicen: las virtudes aun infusas, responden al 
modo natural de acción humana cuando mueve la razón; los 
dones responden al instinto del Espíritu Santo. Debemos acla
rar qué es ese instinto del Espíritu Santo, r por qué no basta 
la simple gracia actual. Sintetizando, podemos decir: a) Lo 
que explica la distinción específica entre los dones y virtudes, 
es la moción denominada instinto del Espíritu Santo; b) son 
necesarios 10 dones como hábitos, por la presencia de un 
nuevo principio formal especificativo de la acción. 

El don posee una triple relación: una, al Espíritu Santo en 
cuanto es el motor y el don principio móvil; otra relación 
es al objeto, que le especifica, y una tercera a la persona 
humana qne le posee, de la cual como hábito, es principio 
qua operativo. En virtud de esta triple yelación, el don posee 
un carácter instrumental; es "instrumentum", con respecto al 
Espíritu Santo y la persona que obra con sus hábitos. Fuera 
de este corácter instrumental, el don es principio formal de 
acciones humanas. Es un hábito ordenado a una operación 
determinado. Existe correlación manifiesta entre ambos ca
racteres; el uno no excluye al otro; la instrumentalidad con 
respecto al Espíritu Santo no excluye la libertad, ni ninguna 
de las condiciones propias de la acción humana. La acción 
elícita por los dones es modo divino o sobrehumano, pero 
acción humana, elícita de principios activos humanos. 

El d?n coincide pues con la virtud en ser principio formal 
de aCCIones humanas; difiere, en cambio, en su carácter es
pecial de instrumento de la moción divina que le hace 
ejecutor de uno acción especial. ' 

b) Principio formal. 

El don del Espíritu Santo, en cuanto es hábito es principio 
formal operativo. Esto le pone en relación inmediata con la 

(1) In ][1 Sent., d. 34, a. 1; ed. Borgnet, t. 28. 

EL INSTINTO DEL ESP!RITU SANTO 55 

persona que obra, y con la voluntad humana de la cual el don 
es vn principio qua operativo. 

Es frecuente entre autores no tomistas el equívoco de poner 
la acción de los dones fuera de la esfera ~,ae la voluntod. Para 
eso basta mencionar uno objección propuesta por Santo To
más; su respuesta nos ilustra plenamente al respecto. Dice eJ 
objetante que los dones no pueden ser hábitos, pncs el instru
mento no necesita de hábitos, como los necesita el agente prin
cipal. A esto responde: la objección tiene lugar si se considera 
solamente el instrumento que únicamente es movido, y que 
no se mueve. Tal instrumento no es el hombre que, de tal 
manera es movido por el Espíritu Santo, que obra (por el 
mismo) en cuanto dotado de libre alhedrío (2). 

En este texto se refiere el Santo explícitamente al don como 
dependiente de la voluntad. La moción divina no rompe la 
estructura de la operación libre en cuanto libre. La acción del 
don es pues acción humana; el modo divino de ésta, en nada 
modifica la estructura formal de la acción. Distingue Santo 
Tomás el instrumento animado del inanimado; este último 
"agitur", es movido solamente, pero él no se mueve; el ani
mado "agit, et agitur" se mueve y es movido (3). 

El hábito se explica porque el modo de obrar es voluntario; 
no es una acción transeúnte como una moción de la gracia 
actual, como ocurre en la profecía o gracia gratis data. El prin
cipio de la acción es un habitus que dispone para una acción 
voluntaria; acción elícita por la persona como principio quod, 
y el hábito como principio qua de la misma. El hombre se 
mueve como instrumento del Espíritu Santo; el hábito es re
querido por su calidad instrumental. Por eso le ocurre mover 
y ser movido. El mismo principio del instrumento animado, 
aplica el Santo Doctor a la humanidad de Cristo en cuanto 
instrumento de la Divinidad (4 ). El instrumento recibe de la 
causalidad de la causa principal; por tal participación es 
incorporado vitalmente a un solo principio activo que por si. 
mismo obra: "agitur et agit" (5). Tenemos: j") el instrumento 
"animado" tiene acción propia; 2 9

) su acción es acción humana 
elícita por principios activos humanos. Aplicando esto a los do-

(2) I"-II"', d. 68, a.3, ad 2um:. "Ratio illa pr:ocedit de instrumento 
cujus non est agere sed solum agIo Tale autem mstrumentum non est 
horno, sed sic agitur a Spiritu Sancto quod etiam agit in quantum est 
líberi arbitrii, unde indiget habitu." La moción no pierde por esto su 
carácter instrumental, ni el modo impreso por el primer agente: "lns
trumentum semper sequitur conditionem primi agentis in actu suo, in 
onmibus ordínatis", In Il Sent., d. 35, a.4. 

(3) De Ver., q. 29, a. 1, ad 911m: "duplex est instrumentum: quod
dam inanimatum quod agitur et non agit, ut securis; et tale non 
indiget habituó quoddam vero animatum, ut servus quod agit et 
agitur". 

(4) In 1lI Sent., q.7, a.1, ad 3um. 
(5) In III Sent., d.13, q.1, a.1, ad 4,um. 
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nes, pese a que el hombre es instrumento del Espíritu Santo, te
nemos acción propiamente humana de un sujeto que obra con 
deliberación. La razón de ser el hábito, dice el Angélico, es la 
facultad de poder obrar con libertad. El acto del don elícito 
por hábito, no puede ser ex instinto naturO?, sino por un prin
cipio libre y racional (6). "Oportet quocl in actiblls humanis 
conditio vohmtatis saln'tnr, in his videlicet qlli ad imperillm 
voluntatis fiunt" (7). En todo principio inmediato, formal 
ejecutivo se requieren tres cosas: 1") que sea móvil con res
pecto a la causa eficiente de la acción; 29

) que sea adaptado 
para recibir la moción; 3") que sea libre, no obrando por 
coacción. El acto del don reúne estas condiciones: es acto 
humano; obediente a la moción divina; bbre y meritorio. Exis
te, pues, una interna correlación entre el motor, el móvil (prin
cipio operativo) y la acción formal o específica del mismo (8). 
Tal correlación es guardada por el agente como causa principal 
que "dispone" la materia a la forma, y mueve en el sentido 
que el móvil realice su operación, perfectamente caracterizada 
en su estructura específica. El hábito es un principio formal 
operativo; los principios formales, dice Santo Tomás, no pue
den rigurosamente llamarse principios del movimiento, aunque 
son aquellos por lo que algo se mueve (9). 

c) lnstrumentum. 

El clan es también instrumento del Espíritu Santo. Es una 
disposición del habitus, radicada en el sujeto, que sirve de 
instrumento, mediante el cual el hombre se dispone para 
seg'uir la inspiración del Espíritu. En esto consiste su carácter 
de instrumento. Es un instrumento del Espíritu Santo porque 
posibilita su inspiración, la hace posible; es instrumento para 
el hombre, porque hace posible su acción bajo aquella inspi
ración más elevada. 

La primera condición del instrumento es que sea adaptado 
al agente principal, como el móvil debe ser pro~orcionado al 
motor: "omne quod movetur necesse est proporclOnatum esse 
motori" (lO). Proporción es la relación entre una cantidad a 
otra: "relatio unius quantitatis ad aliam" (11). La proporcio-

(6) l'-II"', q.50, a.3. 
(7) In I! Sent., d. 35, q. 1, a.4. 
(S) "Potentia autem passiva comparatur ad actum determinatum 

umus speciei sicut materia ael formam; eo quod sicut materiam ele
terminatur ad unam formam per unum agens ita etiam secundum 
speciem", P-II"', q.54, a. 1. 

(9) "Forma; non possunt esse movcntes, sed solum principium quo 
aliql1id movetur", De Veritate, q.22, a.3. 

(l0) l'-U"', q.68, a.1. 
(11) "Proportio est habitudo unius quantitatis ad aliam", V. Eti· 

chorun, lectio 5", n. 939; d. IOANNIS A SANCTO TROMA, Cursus Phílo
<;0phicus t. n, p.237. 
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nalidad se incluye entre las condiciones requeridas para la 
causalidad; la proporción entre la materia y la forma es ne
cesaria para que ésta pueda informarla. La proporción entre el 
móvil y el motor es también necesaria para la realización 
del movimiento. La existencia del don es así explicada por 
este principio ele la adaptación de la materia a la forma, del 
principio móvil de la actividad efjciente y motora. La es
tructura material del don mira la especie del acto a realizar. 
"Potentia auteln passiva comparatur ad actum detenninaturn 
nnius speciei si cut materia ad formam; ea quod sicut materiam 
determinatur ad unam formam per unum agens ita etiam po
t€ntia passiva a ratione unius objecti activi detenninatur ad 
unum actum secundum speciei" (12). Cuando esa potencia 
pasiva es un móvil, debemos pensar que su perfección en tanto 
que móvil consiste en su disposición para ser fácilmente mo
vida por su motor (13). El agente principal obra según lo 
exige su forma; en él la fuerza ejecutiva es perfecta: "habet 
esse completum"; no así el instrumental cuya capacidad 
ejecutiva depende de aquélla (H); la forma del agente prin
cipal, dice Santo Tomás, es el principio de la oprración y 
regla de la misma (15). El instrumento tiene dos acciones: 
una propia, y una según que sea movido por la causa princi
pal. Esta última hace obrar al instrumento por encima 
de sus exigencias formales específicas: "trascendit virtutem 
proprire forrme" (lO). La perfección del instrumento en 
cuanto instrumento no es la operación de su propia for
ma; su perfección es disponerse en el orden de la causa 
materÍal, para recibir la acción del agente principial. Es
ta disposición puede ser mayor o menor; por eso la acción 
ejecutada por principios activos ele caracter instrumental no 
refleja totalmente el· vigor operativo del agente principal, si· 
no en una cierta medida: "motío primi moventis non recipitur 
eodem modo in omni mobili sed secundum proprium modum 
uniuscujusque (17). En los dones debemos contar con diversos 
grados de adaptación, como causas instrumentales que son: 
Dios (18), por la moción del instinto del Espíritu Santo mueve 
a la perfección cristiana del sujeto, a la santificación; la 
actio perfecta del primer motor no llega a realizarse de hecho, 
a través de las causas subordinadas, sino a lo largo ele un 

(12) I"-II"', q.54<, a.1. 
(13) "Et héec esl perfectio mobilis in quantum est mobile; dispositio 

qua disponitur ael hoc quoel bene moveatur a suo motore", I"-II"', q. 68, 
a.1. 

(14) III" pars, q.63, a.5, ael 2um. 
(15) In II! Sent., d.27, q.l, a.1. 
(16) De Veritate, q.27, a.4. 
(17) De Malo, q.3, a.2. 
(18) "A gens principale agit secundurn exigentiam suce formre; ideo 

virtus ejus activa habet esse completum; non autcm instrumentale 
quia agit ut motu m ab alio" , UI" pars, q.63, a.5, ad 2UTIl • 
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proceso de purificación y disposición en que .~a act.itud para 
recibir la moción crece en desarrollo y perfecclOn. ?lOS mueve 
a la perfección de la caridad; pero esto debe reahzars: me
diante acciones humanas; un modo de obrar torpe e ma?e
cuado. Los dones deben modificar todo el comple);). operatlvo 
humano adaptándolo a la moción especia~ del ESplntu S,:nto. 
El valor de los dones como hábitos conslst~ ~;n S~1 capélc~dad 
instrumental para seguir la moción del ESPl:'ltU Santo. DIcha 
capacidad estú inchoative en todo el que VIve e,n estado ,d: 
gracia; completivc en la moción actual del mlsl~o ESPU'I
tu (19). Como instrumento dispone, como 10 hemos dIcho, para 
la acción de la causa principal (20). 

d) Instinto del Espíritu Santo. 

La razón de la cli~tinción específica entre las virtudes y 
dones es la moción llamada instinto del Espíritu Santo. 

La razón de ser de los dones no puede ser simplemente para 
dar facilidad en seguir la inspiración del Espíritu Santo. La 
facilidad o prontitud para seguir la moción .divina 1~0 es sufi
ciente para poner nuevos hábitos. Vázquez ~l~ne 1'azon cu~ndo 
objeta que para una mayor prontitud o dOCllIdad en .segl~lr la 
moción divina no es necesario recurrir a nuevos húl)Jtos mfu
sos (21). Pero Santo Tomás no habla solamente de facilidad de 
los actos de las virtudes sino de disposición para una nueva 
clase o especie de acciones humanas. Poniendo el acento sobre 
la mavor o menor prontitud en el ejercicio de virtudes, nada 
adelantamos, ya que se trata de una nueva. estructura. en ~a 
acción; la mayor o menor facilidad no cambIa la espec~e. Sm 
embargo el mismo V ázquez al tratar de los dones en Cnsto les 
pone como hábitos (22). 

Entre los tomistas no han tenido los dones la fortuna de 
otros asuntos que han sido objeto de extensos comentarios. Los 
Salmanticenses. Gonet, Billuart, etc., nada o muy poco trae!l so
bre dones; Capreolo al comentar 01a distinci~'m corr.espondwnte 
a los dones en Las Sentencias (~3) transcnbe caSI mtegro el 
artículo primero de la cuestión 68 de la P-H"'. Debemos lle
gar a Juan de Santo Tomús para encontrar expues~o Y: des~HTo
nado el pensamiento del Angélico en ~1l1 comentan o hde;hgno. 
Es siguiendo al último gran comentansta de Santo Tomas que 

(19) nI' pars q.62, a.4. 
(20) P pars, q.4,5, a.5. " . . 
(21) "Contra h~nc tame~ (hf1cr:-nt1~m --:-entre .dones .Y vlrtud~s:-

objicere posset qUlSp18m qUla omms v1rtus m~usa. 1m? elJam. ~eqUlsIta 
habet ut reddat homíni habilem ad hoc llt mSp1ratlOncs d1vma res
pondeat et ei consentiens efficiat smnn opus:', In Iitm_IIam, d. 8?, c.20. 

(22) In lIIam, d. 44, c. 1. DE GUIBERT s.fIrma. ~lW\ .segun v: AZQUEZ, 
los dones son mociones actuales, Theologta Spzntuahs Ascetzco·Mys
rica, p. 136. 

(:.\3) Defensiones T heologiee Divi T homee, vol. V, p. 592. 
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vamos a determinar cuál es esa moción especial del Espíritu 
Santo, y cómo es base suficiente para distinguir los clones de 
las virtudes. El instinto del Espíritu Santo ha sido concebido 
por Santo Tomás como una moción. Moción significa impe
ler; mover a la ejecución de un acto. .L?- moción S? refiere en 
este caso a la acción de una causa efIClente que Impele a la 
ejecución. Como lo hemos dicho, en nuestro caso sin dejar de 
existir una moción en el orden eficiente, debemos contar con 
otra previa en el orden de la causalidad final. Tenemos: 19 ) la 
caracterización formal del acto; 29

) su ejecución. 
Santo Tomás explica esta moción del instinto por analogía 

como mueve la razón en el orden natural. De la misma Ina
nera que podemos decir que el hombre es movido por su razón, 
es movido también por el Espíritu Santo. La razón mueve en 
cuanto "est imperans et movens" (24). Impera determinando 
la estructura de la acción por el juicio práctico que inmediata
mente realiza la ejecución. Hay en el movimiento de la razón 
una prioridad de naturaleza y de tiempo en la esfera inten
cional, que precede a la acción. Por se movimiento la razón 
es regla de acción; es regla próxima y homogénea, dice Santo 
Tomús (25); su movimiento propio es regular, conferir las di
mensiones normales de la acción, determinando su plan de es
tructura. La moción en el orden ejecutivo, aquello que es la 
realización del acto en sentido propio, es algo subsiguiente, 
efecto de la gracia actual. 

Luego en el modo de mover la razón, o sea en la promoción 
del orden ejecutivo humano, tenemos que poner dos movimien
tos correlativos, íntimamente ligados entre sí: el primero que 
mueve a la especificación del acto; el segundo que mueve a la 
ejecución propiamente dicha. 

El instinto posee pues una doble función: 19 ) mueve en el 
orden de la causalidad final: moción metafórica, objetiva, que 
tiende de suyo a la especificación del acto; 2Q

) la acción pro
piamente dicha. Es el movimiento propio de la voluntad que 
así especificada en la ejecución produce nuevas acciones hu
manas, elícitas de nuevos principios operativos, adaptados a la 
nueva razón objetiva específicamente. Por lo tanto podemos 
decir que: 

d) La moción del instinto debe concebirse analógicamente con 
respecto a aquélla de la razón recta. 

En el texto que hemos citado anteriormente dice el Angé
lico: en aquello en que no es suficiente el instinto de la razón, 
es necesario el don. 

Decimos que hay analogía entre el modo de mover el ins-

(24) "Manifestum ('st autem Cjuod in moralibus ratio est sieut im
perans et movcns", la-II"', Cj. 60, a. 1. 

(23) Ia-H"', Cj. 71, a. 6. 
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tinto y la razón. El instinto eleva la razón, modifica el con
tenido de la misma, introduce nuevos elementos en el esquema 
intencional de la conciencia, modificando el criterio de la ra
zón práctica: en esa forma decimos que mueve de modo aná
logo a la moción de la razón. 

El instinto del Espíritu Santo, dice Santo Tomás, reemplaza 
a la ra,zón y no le p.och~a reemplazar si no fuera algo análogo 
a la IlnSlna, vale deCIr, SI no se encontrara en ólla misma razón 
formal de regla de las acciones humanas que se encuentra en la 
razón. Claro está que no la reemplaza en sentido material sino 
que ~erfecciona .su dictame~l práctico agregando una ~ayor 
capaCidad operatIva correlatIva a aquella perfección. 

Co~firma la analogía el hecho obvio que la regla remota 
tambIén es regla en sentido propio de la actividad humana. 
Regla se dice con respecto a sn acción de regular. Dios es re
gla, porque efectivamente la ley eterna regula la ley natural 
y la ley humana positiva. Es regla en cuanto autor del orden 
sobrenatural, en cuanto regula el ejercicio de las virtudes en 
orden a este fin. Hay, en síntesis, una verdadera modificación 
de~ p.ri~cipio activo r:or una reactualización práctica de los 
pnnCIplOS del EvangelIo y de la fe, efectos de la gracia divina. 

Dadas las dos reglas, estamos en presencia de una doble ra
z~m formal de bien especificante de la actividad moral. El 
bIen y el mal moral, dice Santo Tomás, se realiza seo'ún rela
ci?n de. c?nve~iencia ~ di~cOl:venie.ncia él la. razón h(26); no 
eXIste Il! 1nen In mal, nI lo optImo nI lo peor, SI no es con res
pecto a una regla. El bien es una moción analógica' la bondad 
toda depende de la regla de las acciones hum~nas.' 

Hay un bien que determina los principios naturales de la 
synderesis (el. bonum natural de la vida humana); otro bien 
que es deternnnado por los postulados prácticos del saber teoló
gico, inspirado en la revelación. El acto humano dice Santo 
Tomás, en cuanto regulado por la razón o por Dios es bue
no (27). La doble regulación moral es el principio de dos razo
nes formales distintas de bien moral: el bien humano, conna
tural al hombre en su estructura de ser racional' el bien divino 
los va.loTes de ~a. perfección sobrenatural, que dependen de l~ 
ley dlvma pOSItIva. Vale decir que el instinto reemplaza en 

(~) H!30I"!-um et. malum in n;?ralibus dicitur secundum quod con
vel1l~ ratlOl1l vel chscordat .ab ea , l"-II"', '1.34, a. j. La razón formal 
de ble~ se ~oma de la medld~ que la p~udencia pone en el acto, según 
los prlllClplOS de la synderesIs. Es el bIen humano connatural al hom
bre., La raZÓ!1 formal de bien 80brenatural, debe tomarse según la 
razon, pero mformada por la fe y los principios de la revelación. 
La conmensuración de la reg~a e.s algo formal <:1 acto: "Omne '1uod 
compa.rat~,r ad alterum ut ratlO e)us se habet ael Ipsum sicut forma ad 
matenam , De malo q.2, ad Qum. 

( ')7) "E b h '. h . . ~ t o oc omms aclus umanus attIngens ad rationem aut ad 
lpsu,m Deum est b,?nus", IP-II"', '1.17, a.1. .La regla determina la 
razon de bondad: unumqursque bonum est lt1 quantum attingit ad 
prOj)]arn regulam", I'-II"', '1.19, a. 9. 
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cierto modo al dictamen práctico de la razón. Con más pro-
piedad, le modifica. J" 

L,a proposiciór:: apuntada dice que el instinto mueve, ~'ue la 
razon mueve, senalando ambos, cada uno por su lado un modo 
particular de moción, analógico. El modo peculiar d~ la razón 
comienza por la prescripción de una finalidad. El fin objeto 
especificante d? la acción, mueve y puede mover, porql~e no es 
sólo un contermlo en estado de mera posibilidad sino que fun
damenta estados subjetivos de valorización tendencia y todas 
las formas de la apetibilidad. ' , 

La razón práctica busca elevar los contenidos representati
vos en la esfera de la intencionalidad; por tal elevación trans-
formados en intenciones actuales, vuélvense fjnes. ' 

. ~l f.in es ?l objeto, indivi.dualizado, como referencia y prin
ClpIO mtencIOnal por la mIsma razón práctica. El fin es en 
si;rto mod.o realizado, y reconstruído por la razón práctica. La 
etIca kanl13na al rechazar los fines suprimió los motivos de 
determinación práctica en el ejercicio activo de la voluntad. 

La apetibilidad objetiva, depende del valor real del conte
ni~o que se~á un fin. Valor real es la capacidad para deter
mIllar un bIen. La apetibilidad subjetiva, es lo que de hecho 
se da a nuestra apetencia en presencia de un valor real o apa
rente. 

La razón práctica o juicio práctico mueve suscitando los con
ten.idos representativos que deben transformarse en fines ape
teCIbles: Corresponde a~ fin suscitar el orden ejecutivo; por 
eso deCImos .que es m?CIÓn, pero moción intencional objetiva. 

Al contel1ldo apetecIble le llamamos objeto bien fin especi-
ficativo de la acción. ' , 

~a . él;.:ción humana. corno libre y positiva, posee pues un 
prm~;plO que clet?rmma su naturaleza o estructura. La pro
mOClOn del acto lIbre, no dependiente de la naturaleza serrún 
la expresión de Santo Tomás, requiere ser diseñado y confor
mado er:- el es~ruema intencional de la razón práctica. Tal es
quema mtenclOnal es regla de la acción y su medida' es el 
diagrama racional que da el tipo de la acción. ' 

Pero existe otro principio de regulación fuera de la razón 
que es. D~o~. El hombre, dice el Angélico, está sujeto a un do
ble pnnCIplO regulador: el uno interior que es la razón y el 
otro ex.terior que es Dios (28). .Estos principios son reglas de 
las aCCIOnes humanas; vale deCIr que ambos convienen en la 
misma razón formal ele reglas en la estructura de las mismas, 
y por ellas son reglas en toda la vida moral elel hombre. Es 
eso lo que nos autoriza para hablar de analogía. 

El instinto del Espíritu Santo es pues regla de costumbres 

. (28~ IP-II"', q.17, a.1; cf. P-II"', q.68, a. 1. "Ce sont la deux 
chrectlOns regulatrices, deux regles differentes qui constituent des motifs 
f,?rD;els. c!ifferentes", H. GARRIoou-LAGRANGE, o. P., Les trois áges de la 
me znterzeure, t. 1, p. 96, ed. Du Cerf, París, 1938 (Versión castellana, 
Desclée, de Brouwer, Buenos Aires, 1945). 
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en un sistema operativo inspirado por los principios de la fe 
y el Evangelio. Es pues regla, en sentido propio y formal. La 
moción divina introduce en el dictamen práctico de la razón 
otros principios de actividad, inspirados en la revelación posi
tiva de Dios. Actuando la moción divina en el dictamen prác
tico de la razón comienza a ver v atender las exig'encias del 
último fin sobrenatural. .. 

La vida moral que tiene sus fuentes de inspiración en el 
Evangelio y en la revelación posee un dinamismo propio que 
excede los dictados y la regla de la razón. Por eso es justo 
pensar en la posible coexistencia de dos principios normativos, 
en los cuales existe la razón formal de medida o regla de la 
acción; de ambos depende la estructura y el modo de la misma. 
El apetito racional y animal, enseña Santo Tomás, inclínanse 
hacia lo apetecido por alguna aprehensión preexistente (De 
Virt., in c., a. 6). Tal aprehensión es dada en "actu exercito" 
por la prudencia, que perfecciona la razón práctica. Elevado 
el modo de obrar, permanece intacto en su estructura: siem
pre preside la aprehensión. 

No vamos a encontrar en autores modernos las expresiones 
regla, regulación, medida de la acción humana; sin embargo 
tropezamos a cada paso con ella en la Etica de Santo Tomás. 

Al juicio práctico que dirige la acción se la llama regla; 
como este juicio depende de la acción recta, también a ésta se 
la llama regla. Reglas son: la ley eterna, la ley natural, la ley 
positiva, interpretadas como normas de acción. 

En la jerga filosófica actual, no se habla de regla; se cree 
que la acción perdería su carácter de autonomía, introduciendo 
un principio de violencia en la misma. La razón principal de 
tan lamentable equívoco, débese a que después de Kant se ha 
perdido la distinción tomista entre los actos formalmente hu
manos y los que no lo son. Se han perdido las peculiares mo
dalidades que distinguen y estructuran el acto humano y vo
luntario. 

Contra los postulados y apriorismos de un pseudoautono
mismo, decimos que la regla es inmanente a la estructura 
misma de la acción; es el esfuerzo de la razón que humaniza 
propiamente hablando el elemento instintivo y material de la 
tendencia, dándole los elementos de razón que suscitan el modo 
de obrar humano en el orden del bien a realizar. Si heterogé
neo significa algo impropio y violento, la regla no es pues un 
elemento heterogéneo en la esfera de la humana actividad. 

La razón es regla, porque la promoción de la actividad hu
mana necesita regulación. Dios es regla, porque sólo Dios, el 
Bien por esencia, puede ser la norma suprema, desde donde 
desciende la suficiencia normativa de toda regulación. 

Tiene especial importancia para nosotros la contemplación 
de estos aspectos del obrar moral o humano. La correlación 
existente entre la regla de la razón y la regla suprema que es 
Dios. Dios mueve a obrar por la regla de la razón; la razón 
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es movida por el auxilio divino de la. gracia, y :nueve e~ forma 
connatural a su estructura. Pero DIOS puede IntervenIr en el 
m~do de obrar ele la razón; y modificando establecer una nueva 
razón formal de operación (29). 

e) La felicidad r los felices. 

Para corroborar sobre la existencia del divino instinto, Santo 
Tomás trae un texto de la ética eudémica donde se habla de la 
inspiració:r;- de l~~ poetas homéricos. Dios q~e e~t.á e2~ todas 
partes, esta tambwn ep :1 alma del p~eta y le msp~1 a f )'. 

En la mente de Anstoteles estableCIdo e~ orden JerarqUl~o y 
subordinación de las causas segundas al pr;mer n;otor, se s!gu.e 
la posibilidad de que el hombre obre no solo segun sus pnnCI
pios natul'é;les de ~cción, sino fuer~ de,l ord:n natur~l~ por el 
divino instmto. As! explIca Santo lomas la mtervenCJOn de la 
inspiración divina en la regulación de la actividad humana. 
Este principio es la fortuna o felicidad (€VTVx~a), que afecta 
a cierto individuos (€: Tvxh,), los felices. 

Evidentemente para el Angélico ésto es lo mejor que puede 
explicar aquella moción de~ ~=sph:itu .Santo. ~n. el c?nte:cto ?,el 
filósofo se habla de un dlVmo mstmto o dIvma mspIraClOn 
que se reduce como a su causa a la Causa primera del uni
verso (30). En el texto citado por Santo Tomás se lee así: "en 
aquellos que son movidos por el instinto divino no les es ~ece
sario aconsejarse de la razón hun:mna; basta co~ q~e. SIgan 
el instinto interior, pues son mOVIdos por un pnnCIplO me
jor" (31). 

Con elementos de la ética eudémica toma pie el Angélico 
para explicar una nueva modalidad de la vida humana. El 
hecho concreto de la inspiración divina explícase en el ~echo 
más general de la intervención ~e pios como cau.sa pnmer.a 
y motor del universo. Todo m?VIml~nt? es reductIble. al. pn
mer motor. Dios es causa, segun Anstoteles, del movlmlent.o 
de todas las esferas de la generación y corrupción, y del mOVl
mieto de los ani~ales. Es causa también, de un modo 
particular de actividad humana, a lo cual redúcese la moción 
del instinto del Espíritu Santo. 

f) Recta ratio. 

La expresión recta ratio, observa el P. Lehú (32), tiene se
gún Santo Tomás diversas acepciones. Significa ya .la facul
tad de razonar, ya la operación de la razón, o en fm lo que 

(29) Ethique a Eudeme, 1. VIII, ~. 14,. ed. Didot. " . 
(30) "Pater ergo quemadn:odum.m ~mverso. est D.eus _SIC .etr~,m. m 

anima: moventur enim omnla ab IneXIstente In nob1s Numll1e , lb., 
n.21. 

(31) 1"-11''', q. 68, a. 1. 
(32) La raisan regle de la maralité, p. 17. 
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es más común el dictamen o producto de la razón práctica, Es 
este último dictamen práctico-práctico de la razón el que re· 
suelve en última instancia, alcanzar tal o cual bien concreto, 
y ordenar la ejecución del acto, El dictamen práctico de la 
razón es el último elemento normativo v regulador de las accio
nes humanas, En la obra del p, Lehú v que mencionamos, pue
den verse numerosos textos que acreditan lo que acabamos de 
decir, 

Como lo hemos dicho anteriormente, la estructura formal 
del bonum rationis depende de la regla, La reglo. racional otor
ga la estructura formal a las virtudes (:38), A su vez aquélla 
depende de la ley eterna (34), Hay una in tima trabazón, dice 
Vladimir Solovief, entre toda virtud dada, la regla de acción 
correspondiente a ella, y el bien que resulta (3;:;), El objeto 
solo no es regla de la moralidad; el objeto es una de las fuen
t,¿s de la moralidad, advierte el mencionado p, Lehú, como lo 
son las circunstancias, El objeto indica lo que el acto es; la 
regla lo que debe ser, 

La regla es esencialmente normativa, el objeto no; hay una 
irreductibilidad perfecta entre estos dos conceptos de objeto 
y regla (SU), Aunque el objeto objective y matcrialitcr sea men
sura del 'acto, sin embargo en esse morís, en su calidad ética, 
la mensura pertenece a la razón, Todo el contenido moral de 
la acción depende de la regla moral, propuesta por la razón, 
A causa de esa regulación por parte de la razón tenemos en la 
realización del bien la reproducción de la forma agente lla
mada por esto ejemplar: "perfectio autem et forma est qmedam 
similitudo agentis, cum omne agens agat sibi sirnile", Por 
lo mismo, la razón recta al imprimir su forma en la actividad 
humana actualiza el bonum rationis, el bien humano por exce
lencia que es el bien racional, todo aquello que naturalmente 
constituye el bien del hombre (37), 

La analogía se establece entre el dictamen de la razón r el fin 
que objetivamente propone el instinto del Espíritu Santo 

El dictamen de la razón mueve por la proposición del bien 
en cuanto apetecible, Su intervención en la acción humana 
se realiza en el orden de la causalidad final y formal extrín
seca, Preséntase el objeto al entendimiento, como un bien 
apetecible; el entendimiento mueve la voluntad "sicut prresen-

(33) "Et talis est divisio virtutum in diversa genera virtutum eo 
quod bonum rationis non seeundum eundem m'dinem invenitur in om
nibus". la-U"', q, 61, a, 1. 

(34) P-II"', q, 19, a. 4; eL I"-II"', q, 31,. a,1: "Bonum et malum in 
moralibus dicitu!' secunrlum quod convenit rationi vel discordat ab ea," 

(35) La justification du bien p. 97; trad, del ruso por D, T, M" 1939, 
París, 

(:in) LElIÚ, o, c" p, 40, 
(3,) P pars, q, 6, a, 4,; eL Ia_Il,e, q, 64, a, 1. 
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tans ei, objectum" (38), La presencia del bien ~ , 
orden Intencional procede de 1 ' ",' «peteoble en el 
especificativa de la ac;ión La

a 
veoJlecUtClOln, y es. ur1la moción 

't 1 ' ' un ae Inuove ') entend' mlen.O a a ejecución del acto' p' 1, . 1"" (" l-
en ordell a la 'f'" ,el o e C!ltene rl1nento nlueve espeCl ICaClon, ' 

Para mover a la ejecución se reql1I' e. rÚ.Il 
1 ) , tres condiciones: 

Q ser un bien apetecible; 
2

Q

) ser fin del movimiento voluntario' 
Y) su presencia objetiva actual (39), ' 

Dichas condici~:mes son reunidas tanto por PI d', " 
nal como por el mstinto del E . ',' S' ?ct<l,men laclO
en primer lU<rar ) 'Z ".~S'pllltr,l ,anto, El /lzslmto mucue 
un bien apet~cibieOl a ¡JI esenclCf ob¡et!va actual en concreto de 

. , que mueve IntcnClOnalmente a la l' 1 I l 
para poner actualmente actos C(Jn .1 f' 1 . :,0 un a( 

t 1 f ' e In G e C0715C"U1I1o P es o poc eInos a lunar qUf' dI" 'h ,or 
ratio, . . mueve e moe o analogo a la recta 

La analogía es expresada 01' S T' . 
las virtudes m l. 1 e P ar: t? omas: aSl como por 
obedientes '1 l~rra e; as fuelrzasdapetrtlvas se vnclven dóciles y 

. , (. azon, por os ones se disI 1 . ' 
para ser dóciles al Espíritu Santo ('40) r' )one.n ls potenCIas 
~agrega- perfeccionan al ho b' '~~s vlrtuc ~s morales 
Imperio de 1, " 1 d m le en cuanto mOVIdo por el 

el razon, os ones en cambo f" 1 
cuanto movido por el Es • 't S· éC41 10" per eCClOnan e en 
en la moción por eÍ in~lf.~~1 u an:o 1 )', ,SI el Espíótu Santo, 
zón, se sigue que servatis o'e ocupa.e mIsmo lugar que la ra
análoga, c'on anaÍogía de p~oprv~n?-ls~ l~nluel·Ye de, una 1llanera 

Conf 1 d' h e OIClOnd le ae prOPIa 
actos h~~:::'aanoos IDcI'Coll el estudl~od dde ll~ ,causalidad (Úvina de los 

, e" a causa l a e IV n 1 1 tllrales observ 1 . , ,la e e . os actos sobrena-
dad r'· ~n os ton:nstas, se extlende no sólo a la causali 

e IClente Slllo a la fInal y form 1 t " (. c,-

samente el pensamiento d . ~ ex Illlseca, Ese es preCI
sus obras (42) En 1 ~~ Andgehco en mu. chos lugares de 
,.' e , a mOClOn el instinto te 

Clon especificativa; después 1,,' " n,emos ,1}na r:10-
Santo To' '. ,a E)eCUClOn, La IntenclOn dIce 
la razón del\l~~~~~aíaupsaliler ? la ej;C.cuciún, y el ~cto' ton~~ 

, l' ,(, 01' esa IlltcnClOn, Por ej' 1 ' , 
~a, b~l a gUlen qw;cre ayunar por Dios: el avun~ t(lp o, agl.e-

e len por eso llllsmo que se hace por Dios '( 43), lene razon 

(38) "1 ntellectus movet vol t t ' 
P-H"', q, 9, a, 1. un a em 51cut prwsentans ei ohjeetum", 

(39) l"-H"', q, 1, a,3, 
(40) P-II'" q.68 5 
(41) lb" a.' 3, ,a" 
(42) DEL PRADO o p, De 't' Z'b ' , 

d, P pars q 101:', '5' gTa la et I ero arbltrzo, vol. II. p, 235, 
(

43 H 1 • ..J, a.,. ' , 

1 ) I-lI"', q,12. a,l' "PnEeedit q 'd r' 
untatis quando aliquid ~oJ Ul ~m capsa lte1' mtcntio 1'0-

et tune m'do ad finem :d1mus propter ,mtentJonem alicujus finis 
1, , conSl eratur ut ratIo q ] b'" ' 

y~ ltl,; puta cum aliquis vult 'e" UW( am omtatls lpsius 
JeJumum rationem boni ex h ) )Unale ~roI?ter Deum habet enim 

oc lpSO quoc< fIt propter Deum", 
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g) La inspiración. 

La analogía con la recta razón tropieza con. una dificl!ltac!, 
y es la de determinar con exactitud qué se entlen(~¡. por: m~I;ll
ración, cuando decimos que los d.ones son por In~pIraClOn 
divina". El mismo Santo Doctor dIce que los dones sunt ab 
inspiratione divina". . , . 

Si la Ínspiración se identifica con una mOClOn de la graCIa 
actual, la analogía con la razón recta r;~ pHe~e ü;ner. }ugar. 
Se hace pues indispensable revisar la no.c;l(Jrl de l~sl)l.raclOn. 

Algunos autores cons5deran la m?ClOn del mstl!lto c~~~ 
una gracia actual. ASI el esclareCIdo P. De C;;-Ulbert ( ). 
"Inspirationes Spiritus Sancti, instinctns, ~llllStratlOnes et m?
tiones idem sunt ac gratiEe actuales, eJus quatenus nobls 
augent vires seu gratiEe medici:t:tales." Igu~l~ente !a?q.ue
rey (45) define el don del Espíntu Santo dlClendo: habl~~s 
sobrenaturales que dan a nuestras faCl~ltades un~ ta~ m?vIh
dad (souplesse) que obedecer:- ~o~ prontlt~ld a.las .lpsplraclOn~s 
de la gracia". En estas defmIclOnes la mspIraClOn del ~Spl
ritu Sa'nto es una simple moción actual, ur:- cf?cto tra~sel~nte 
de la misma. Sin embargo la moción del mstmto, o ,Inspll'a
ción, debe ser algo habitual, para conservar la analogla de la 
razón recta. . 

La raíz de la dificultad parece ser que identif~can:lOs ~;n 
más el concepto general de inspiración con el de 111SplraClOn 
bíblica. . . 

La inspiración bíblica es una moción, actual, transItona. y 
carismática de nuestras facultades. Defmesela com? un 111-
flujo físico que obra eficiente y e~i~azm~nte, sometIendo las 
facultades del hagiógrafo a una actJvId~~ Instrumental ~n que 
proceden como instrumentos del EspIn.tu ?an~~, segun un 
modo transeúnte. Tal es el concepto de mspIraClOn elaborado 
por los exegetas para explicar la inspiración bíblica. Ahora 
veamos qué signiflca en general, inspiración. 

En el primer artículo de la Suma (46) ~onsagrad?, a los ~o
nes la inspiración significa, en general, CIerta mOClOn velllda 
del' exterior. Es ésta la inspiración en general, y no el concepto 
más elaborado de inspiración bíblica. En sí, inspiración sig
nifica una cierta elevación de las potencias; nada nos dice que 
sea actual o habitual. 

Al hablar de inspiración divina en el caso de los dones, nos 
referimos a una moción actual, aunque importa por parte del 
que la reciba un efecto per~~nente. El efect.o perman.ente 
es en nuestro caso la elevaClon de las potenCIas operatIvas, 
p;ra nuevas modalidades de la acción humana, exigidas por 
la perfección de la caridad. 

(44) Theologia Spirilualis Ascetica el Mystica, p. 123. 
(45) Frécis de Théologie Ascétique el Mystique,. p. 285. 
(46) P-II"', q.68, a.l.; d. IP-II"', q. 171, a. 1, ad 4um. 
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La inspir~;:ión del ESJ?íritu eleva las potencias para tender 
a la pe-:fc::lOn de la candad .. ~or ?t:-a parte, .no hay ninguna 
contraclrcclOn para que la aCClOn ChVllla tNmme de un efecto 
habitua l. La conservación y gohierno de las criatnras es actio 
por parte de Dios, que termina en un efecto habitual. Acon
tece de modo semejante en la inspiración del instinto: "actio 
qutt>dam hahentis et habiti" (47). 

. ,El i~s~into del Espí;itu Santo es pues una moción o inspira
Clon chvlna, que ü'nnllla en la elevación permanente de todas 
r;uestras ca~acidades de acción; no puede identifirarse con la 
SImple graCIa actual; posee un efecto habitnal, la elevación 
per~anente de las potencias operativas, tanto en la esfera in
tenclOna 1, como en la ei.eCl:ti,va. La inspiración dd Espíritu 
Sa.nto, por pa:te de su pr111ClplO, es actual; por parte de su tér
mll10, es habItual. A todos los efectos actuah~s de esa eleva
ción podemos llamar inspiraciones, mociones, ilustraciones, etc. 
?ero .. n~ ,dehem?s i~lentificarl~s con lo fundamental que es la 
ll1SpIraClOn del mstll1to, que SIrve de base a aquéllas. 

Debido a este efecto habitl!pl de la inspiración divina, po
~emos hablar de una regulaclOn del ohrar humano por el ins
tmto, y compararlo con el modo de obrar de la razón. 

h) El pensamiento de Juan de Santo Tomás. 

Hasta ahora nos hemos abstenido de exponer el pemamiento 
de quien es sin duda el mejor comentarista de Santo Tomás en 
esta materia. 

Su punto de partida es el pnraleJismo entre la razón v el 
instinto, que ya había señalado el Angélico en el Ú,xto 
mencionado (48). Comentando este paralelismo. dice el men
cionado teólogo: "y para eso sirve aquella disposición ele los 
dones;, T;lara que deficiente la razón, seamos sustentados por 
el EspIntu que es una regla superior" (49). El hombre es mo
vido por el Espíritu como el apetito por la razón. 

El instinto es para Juan de Santo Tomás una nueva razón 
formal operativa. La razón formal operativa ordinaria en el 
hombre, o sea la razón porque obra, es en el obrar honesto 
ef dicta!l1en de la razón, inspirado en los principios de la 
sll1deresls. 

Por la inspiración del instinto tenemos el dictamen de la ra
zón, profundamente modificado, por los principios de la fe, 
hasta tal punto que podemos contar con una nueva razón for
mal, que da una nueva estructura a la acción. El dictamen 

("17) P-II"', q.49) a.l. 
(48) "Et hoc servit dispositio illa donorum ut deficiente humana 

ratione ah illo spiritu superiol'e modo regulate sustentcrnur" Cursus 
Theologicus, de Fructibus Spiritus Santiq. 70; d.18 a.2 n' '1.6. 

(49) "In his quibus non sufficit instí:lctus ~<l tioni~ est' n~cessarius 
instinctus Spiritus Sanc!Í", P-Il"', q.68, a.2. ' 
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de la razón, ha sido elevado para obrar de modo divino, sobre 
las exigencias de la misma h?nestida~l natu;';\l.. . " . 

En otro texto añade el mIsmo teologo: la mspIracIOn dI
vina y la moción es en nosotros, ya para seguir la dirección de 
la razón, ya para seguir algo más elevado a la misma raZÓn 
que es Dios o el instinto divino. Si Dios nos mueve únicamente 
para seguir el camino de la razón y las reglas de la prudencia 
adquirida o infusa, n'sulta, la J'egnlación y moralidad de las 
virtudes humanas, que reciben su moralidad de la razón. Pero 
si Dios nos mueve para obrar conforme a una regla más eleva
da, como es el instinto del Espíritu Santo, entonces son necesa
rias otras virtudes, qne representan una nueva razón de mora
lidad más elevada que aquellas viJ:tndes naturales" (''jO). Los do
nes son pues nuevas virtudes, en sentido propio y formal, reque
ridas por una nueva moralidad, por una nueva razón formal 
de honestidad, aquella singular y excelente honestidad de las 
acciones hnmanas ordenadas a la perfección de la caridad. En 
el entendimiento y en la voluntad, contamos con nuevos prin
cipios para ver, y con nuevos principios ejecutivos para hacer. 

La acción del instinto tieue parA Juan de Santo Tomás un 
efecto inmediato sobre los contenidos de la fe y la revelación. 
Debe definirse como una reactualización ele los principios del 
Evangelio y de la revelación como normas prácticas en orden 
a la acción. La promoción de la actividad humana es, o co
mienza a ser, lo que vemos en todos los santos. 

"Por el instinto del Espíritu Santo, dice el maestro lusitano, 
al ser elevado el entendimiento, ocurre gusto y afecto por el 
Evangelio y la revelación adquiriendo la perfección de la cari
dad el carácter de norma suprema, pero norma ele hecho, en 
la humana actividad. Los dones de entendimiento y sabiduria, 
ocasionan una mejor penetración de los misterios de la fe y 
cosas divinas. Por esa interior ilustración y gusto experimental 
de las cosas divinas se inflama el afecto (inflammatuT affectus), 
para que de un modo más alto alcance el objeto de las virtu
des, en cuanto sigue una regla y medida más elevada, el ins
tinto del Espíritti Santo" (51). 

(50) "Inspiratio autem divina et motio, aut est in nobis ad sequen
dum ductum aut regulationem aut a1iquid altius et e1evatius ratione 
nostra, quod est Deus, seu divinus instinctus qui est altior onmi ra
tioni et regula human3: et jis qUir! humano modo et juxta car::tUl!l 
nostrum discernuntur. Si Deus nos movet sequendum ductum ra11on1S 
et regulas prudentire sive acquisitéB sive infUSéB. prout a nobis for
mare possunt, exincle resultat regu1atio e~ mora~itas virtutum .huma
narum quw juxta illum modum prudentlalem mduunt morahtatem. 
Ergo si nos moveat ael sequenclum altiorem ductum et regulam, quam 
sit regulatio prudenti<B, et sola regulatione Spiritu Sancto mensuretur 
aliquas virtutes postulabit altiores omni moralitate virtutum huma
narum". Cursus Theologicus, q.70, d. 18, a· 2, n. 45. 

(51) "Ex ista autem intcriori ilustrationi et experimentali gustu 
elivinorum et aliorum misteriorum fidei, inflamatur affectus ad hoe ut 
altiori modo tendat ad objecta virtutum", l. C., Il.4·7. 
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. La aCCIOn inm0d}?ta que el instinto tiene sobre los conte
mcl?,s de la revela~I?n, es hacer que informen los criteriOil de 
aCCIOn, en l? . actlvldad moral del sujeto, promoviendo una 
forma de actIvIdad peculiar (en cuanto al modo), en todas las 
esferas a donde puede extenderse la acción del hombre. Por 
eso tenemos que la razón y el instinto, como 10 hemos dicho 
son dos reglas, ÍllPnte de mw doble caracterización moral. So: 
ore lodo en Juan de Santo Tomás tenemos hien en claro el 
hecho que poco ha llamado la ?t~nción. de los estudiosos; que: 
de un modu somos llevados al ultmlO fm por la prudencia na
tural y nuestros medio.s h~lmanos, y d? .otro modo, si la regla 
de nuestro obrar es el mstmto del Esprntu Santo. 

La ~ecesidad y funcionalidad de los dunes como hábitos 
°r~ratlvos no. está pues vincul.ac1a a un mayo.r o menor ejer
CICIO de las vIrtudes morales, SIno a la I)resenCla de una nueva 
razón formal objetiva, que tenga razón de fin. especificativo. 
~or (;~o p~.;lemos hablar de d~~le moral~clad y de doble especi
fI.ca~IOn.C' -). Tal es la moclOU que orrece fundamento para 
d~stn:gUlr los. dones de las. virtudes: "non ex parte caUSiE effi
Clentls sed etlam regulantls et mensurantis" (03). 

Podríamos multiplicar los textos en los cuales Juan de Santo 
~omás repite, .l;ma J; !llil veces, que el instinto es n'gla y me
d!da de la aCCIOn ehCIta por los dones. En la solución de obje
CIO~':S, ten~m~s que todas ellas se fundan en que ponen la 
accIOno del mstmto en el orden puramente ejecutivo. Así cuan
do qUle~'e. destruir la posición de Scoto, que cree la virtud in
fusa. sutlClente para seguir la moción elel Espíritu Santo, opone 
lo sIgmente: los d~:mes .son disposiciones no precisamente por
que. ml~even effcctwc, smo porque mueven regulando la acción. 
El mstmto mueve como mueve la regla ele los actos humanos 
~on moción. objetiy,a, presentando el Bien sobrenaturaL par~ 
mteresar la mtenclon del agente. Juan de Santo Tomás insiste 
e~ la forma,ción de esta nueva regla como una nueva concien
CIa necesana para no defeccioné1r en la tendencia hacia la 
perfección de la caridad. 

Por lo expuesto ya es fácil comprender los principios de 
distinción entre los clones y las virtudes. 

(52) :'Et sic ~iversam mora~ilatem ponit et diversa m specificatio
nem; c]¡verso CjUlPP: modo dUCll11Ur ad lun~inem clivinmn et supcrna
~uralem; ex regulatlOne formata nostro stucho et labore etiam si virtus 
ll1fusa sit, vel formata et fundata in regu1atione et l!!Cl1S11ratione Spi
ntus Sancti", CUTSUS Theologicus, l. C., 11.29. 

(50) "~?na .1lOn differunt a yirtutibus communiter dictis ex parte 
~ausée efflclerJtls et pure movelltls sed etiam regulantis et mesurantis", 
lb., n.45. 

Er: otro lugar: "Et sic cum dicitur quod est dispositio... non 
preClse movente effeclive, sed etiam regulante et mensuran te" , ib., 
n. 3!. En cuanto a los dones intelectuales: "Et quidem in donis perti~ 
nenübus ad mtellectum non solum est diversa il1ust1'3tio ycl infusio 
luminis in genere cans .... c effÍcÍentis sed etiam dÍstinctum motivum 
formale cognoscendi", ib., n.30. 
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i) La distinción. 

Los dones son necesarios por la presencia de una nueva ra
zón objetiva que es principio formal de nuevas acciones huma
nas. La existencia del halJitus-don, y su coexistencia con el 
habitus-virtud, tiene lugar por la cOé'xistencia de dos razones 
formales de bien, que poseen en sí razón de último fin. Los 
dones proce(]en según otro criterio formal, dentro del cual 
el bien más excelente de la vida humana, es la perfección del 
supremo precepto de la caridad. Éste se introduce como cri
terio práctico de acción. La diversidad ele Jos fines distingue 
las virtudes como la diversidad de sus principios activos (M). 

La distinción en general, dice Santo Tomás, es formal o es
pecífica, material o numérica. En toda pluralidad es posible 
alguna división. Una es la división de lo extenso-continuo en 
partes materiales diversas, que dan origen a la multiplicidad 
numérica de los individuos. Otra es la distinción por la diver
sidad de los principios formales opuestos entre sí; es la distin
ción especifica (03). La distinción numérica no es distinción 
de naturaleza; es distinción de individuos dentro de la misma 
estructura fundamental (56); la distinción formal no es sola
mente cuantitativa sino de estructura (;'7). Toda distinción es 
o por la cantidad o por la forma (58). Ppro la distinción formal 
admite a su vez g-rados. La diversidad formal específica es di
versitas per se (5U); la no pspecifica es llamada per aeci
dens (60). La distinción numérica es especifica. cuando una 
nueva razón formal incide en el contenido material dándole 
forma propia. Otro principio de distinción es el siguiente: 
"Omnía qUée dicuntur secundum ordinem ad aliquid distin
guuntl1: sec~u~dUl!~ distjnction:n~ eornm ael qUée dicuntur" (61); 
es la chversIflCaClOrl de los dlstmtos según su orden o finali
dades diversas. 

A los dones debemos aplicar los principios generales de la 
distinción, y los particulares de la distinción de los hábitos. 

La distinción específica entre los hábitos puede verificarse 
según Santo Tomás de dos maneras: ya sea-el modo común 
de d~stinción que tienen las formas entre sí, ya según el modo 
propIO de los hábitos como principios de acción. Las formas 
o principios formales se distinguen según la diversidad de su~ 

(54) "Habitus sjlerie distinguuntnr non solum secundum objecta 
et jlrincipia activa. sed eliam in 01 chne ad naturam; quod quidem 
contingit duplicitcr: uno modo secundum ronvenicntiam ad naturam 
vel secunclum clisconvenientiam ab ipsa, P-II"', q.54·, a.3. 

(;'5) P pars, q.30, a.3. 
(50) lb., q.47, a.2. 
(57) De Veritatc, q. 12, a. 13. acI 2 mll • 

(58) De Potentía q. 9, a. 7. . 
(,,9) In 1 Senl., d.26, q.26, q. 2, in c. 
(GO) In Il Senl., el. 32, q.2, a. 3, ad 1 Ulh. 

(61) l"-II"', q.54, a.2. 
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princIpIOS activos. Todo agente hace algo similar consigo 
mismo. Es el principio activo el que determina y distingue 
la estructura formal. Existe en el hábito un orden a la natu
raleza que perfecciona y otro orden a la operación que sigue 
aquella naturaleza; tenemos tres elementos: 1") orden de la 
naturaleza a la operación; 2") ele la operación al objeto (for
malmente en cuanto [in); y 3") del objeto a la naturaleza, 
perfeccionada por la acción y la posesión objetiva del fin ya 
alcanzado. "Secundum tria habitus specie distingu untur: uno 
quidem modo secundum principia activa; alio vel'O modo 
secundum naturam; tertio yero modo secundum objecta specie 
differentia" (62). 

Para la distinción entre dones y virtudes no es suficiente 
contar con la distinción entre los objetos formales: con la sola 
distinción entre objetos formales tendriamos otras' virtudes in
fusas, pero no los dones. Para los dones es indispensable con
templar el orden de la naturaleza, a aquella naturaleza que 
como causa final específicamente, preside la teleología interna 
de la acción (03). La acción de los dones es ordenada a la per
fección sobrenatural, a la perfección del supremo precepto del 
amor, según como es posible alcanzarle hie el nunc en la 
tierra. El fin, que determina la estructura formal de sus prin
cipios de actividad es ese bien a alcanzar formalmente en 
cuanto sobrenatural, y distinto de cualquier razón formal de 
bien natural. 

Las virtudes (morales y teologales) sin la moción del Es
piritu Santo, guardan una relación al bien de la naturaleza 
humana, en cuanto humana; esa conveniencia determina el 
modo de alcanzar sus objetos formales. Es el modo humano 
que dice Santo Tomás. Las virtudes, en general, convienen 
en ese modo de obrar correlativo al bien de la naturaleza, 
que es el fin general de la vida humana. Esto ocurre aun 
c?r~ las virtudes teologales en cuanto movidas por los prin
CIpIOS de la razón. Pero, cuando el Espíritu Santo mueve el 
bien sobrenatural o perfección de la caridad, entonces aparece 
una nueva razón formal operativa, tendencia a un nuevo 
fin, nueva relación de conveniencia a una nueva naturaleza. 
Los dones, pues, tornados complexivamente, convienen en una 
razón objetiva superior, ordenándose como principios operati
vos de un modo de ser (natura) más elevado; esto les distingue 
específicamente de las virtudes. 

(62) 1'.II"', q.54·, a.2. 
(63) P pars, q. 77, a. 3: "Ex his autem duobus aetio speciem recipit, 

scilicet ex principio vel ex fine seu termino". Finis est principium in 
operativis (el objeto especifica en cuanto tiene razón de fin). "Speci
ficatur autem actus in esse mOTali per se primo a fine operantis quia 
actus mora lis per se primo est actus elicitus seu interior ipsius YO
luntatis cujus propium objectum motivum est finis intentionis seu 
operantis; e contra actus cxterius specificatur a fine in executione", J. 
M. RAMÍREZ, De Hominis Beatitudine, t. 2, p. 269. 
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Hesumiendo: las virtudes convienen en una razón formal 
común, por el común principio de su actividad que es el bien 
de la naturaleza humana (bonum rationis). Los dones son 
olras virtudes, que convienen también en una razón formal 
común que es la perfección de la caridad, "lúe et nunc obti
nenda". Por ejemplo tenemos el acto del don de fortaleza 
y el de la virtud infusa homónima. Poseen idéntica rnateda; 
pero el acto de la virtud está reglado inmediatamente por el 
bonum naturce, el bien de la naturaleza, y sólo mediatamente 
ordenado al fin de la caridad. El acto del don, reglado por 
el bien sobrenatural, está inmediatamente ordenado al fin de 
la caridad. Lo que decimos se puede ilustrar con un texto de 
Cayetano: "El hombre, dice Tomás de Vío Cayetano, está 
subordinado a tres motores con relación a sus actos buenos; 
el primero es la mente humana, dotada de la luz natural 
de la razón y la prudencia; el sengudo es la mente dotada de 
la luz de la fe y de la gracia; el tercero es la mente humana 
movida por el instinto del Espíritu Santo (64); para que las 
fuerzas humanas, agrega, obedezcan el primer motor tenemos 
las virtudes morales adquiridas; para que la acción humana 
reciba una estructura adecuada al segundo motor tenemos 
las virtudes morales infusas; para que obedezcan al supremo 
motor los dones del Espíritu Santo. Esta moción del instinto 
en cuanto es moción en el orden de la causalidad final, es 
moción especificativa, origen de nuevas acciones, y razón de 
ser de nuevos hábitos (65). 

Los dones del Espíritu Santo se distinguen de las demás 
virtudes en no tener como regla inmediata la satisfacción de 
la naturaleza humana ut sic, sino la perfección sobrenatural. 

(G4) In Iam_IIam, q. 68, ad 1um . 
(65) R. G,\RRIGOu-LAGRANGE, O. P., en su libro Les Trois Ages de la 

uie inlérieure, t. 1, p. 96, dice que el instinto del Espíritu Santo y la 
razón iluminada por la fe son dos reglas diferentes, que constituyen 
dos motivos formales diferentes. En igual sentido se expresa J. ME
Ni:NDEZ REIGADA, o. P. - "Por otra parte, agrega este último, cuando 
se obra en virtud de los dones es el Espíritu Santo la regla inmediata 
de nuestros aclos, superior a la regla de la razón." La palabra "regla 
inmediata'" confirma lo que venimos diciendo: si algo puede carac
terizar la acción del instinto, es la proposición habitual de todos los 
preceptos y consejos evangélicos como regla inmediata y próxima 
de acción. JUAN DE SANTO TOMÁS refuta la opinión de GREGORIO 
lVL"RTÍNEZ según el cual el don de consejo se distingue de la prudencia 
en que procede sin discurso e inquisición. Sería caer en la opinión de 
SCOTO que identifica el don a un acto especial de las virtudes infusas. 
Tal opinión es rechazada porque los dones perfeccionan el modo 
connatural que tiene el hombre, en cuanto ser racional cualquiera 
que sea la ratio bonitalÍs que lo inspira la acción humana meritoria 
posee la misma estructura. La diferencia entre el consejo y la pru
den.cía es que el primero es un obrar inspirado en la fe viva y en la 
candad, contemplando como regla próxima las exigencias de la per
fección. 

L 
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Obran, cuando los principios de la fe y del Evangelio informan 
el contenido práctico de la razón recta, y el hombre tiende 
de hecho a la perfección de la caridad. Suprimiendo el orden 
inmediato de la actividad humana a la perfección de la ca
ridad, se suprime la acción de los dones. Por eso los dones 
son virtudes especiales, cuya estructura dice relación tmscen
dental él la perfección del supremo precepto. 



CAPÍTULO VI 

INTENCIÓN E INSTINTO 

a) Intención. 

La primera mOClOn del Espíritu Santo, en orden a la per
fección sobrenatural, es una moción en el orden ele la inten
ción. El hombre se mueve por apetencia del bien; tal apetencia 
es lo único capaz de suscitar el movimiento de la voluntad. 
Dios, que nos mueve en el orden natural y sobrenatural, nos 
mueve como hombres, según el orden que Él mismo ha es
tablecido para la ejecución de acciones humanas. 

Moviéndose a la perfección sobrenatural, el hombre se mo
verá prim:ro a la consideración de un bien o un fin, para 
hacerlo obJeto de su apetencia. Si el bien -dice Santo Tomás
es lo que todas las cosas apetecen, y lo que se apetece tiene 
razón de fin, es evidente que el bien tiene razón de fin (1). 
Mover hacia la apetencia del fin sobrenatural, es en cierto 
modo una moción que concretiza o determina cuál y cómo 
será el bien o fin subjetivo, que va a suscitar el movimiento 
de la voluntad. Ese bien, será lo primero en el orden de la 
intención, en el orden de la causa final para ser lo último en 
la ejecución. ' 

Nos interesa pues sobretodo, la intención, o sea ese orden 
de cosas, o tablas de valores, formado en la inteligencia que 
va a presidir la acción. El instinto del Espíritu Santo trae las 
luces a la inteligencia, incitaciones en la voluntad aun hasta 
una conc.epción del mundo, que tiende a suscitar l~ apetencia 
de un bIen tan elevado como es la perfección sobrenatural. 
Destacamos pues el valor que posee la intención en la vida 
espiritual y afirmamos que una intención depurada y perse
verante, es un signo ciertísimo de la moción del instinto 
y el primer paso en el camino de Dios. Por eso vamos a ve; 
la intención en sus relaciones con el instinto. 

"Intentio -dice Santo Tomás- significat in aliud tendere'" 
tender hacia algo (2). El Angélico lo coloca como acto de l~ 
voluntad, pero presupuesta la ordenación de la razón. Los 
tomistas la definen como deseo eficaz de un fin, a alcanzarse 

(1) P-H"', q. 5, a. 4. 
(2) P-II"', q. 12, a. 1. 
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por divers;)s l;nedios (3). L.a ~ntención mira al fin ~egún que 
este sea termmo del mOVimIento voluntario. No SIempre la 
inten~!ón serú .del último fin; pueden darse fines parciales; 
estos fmes parClales son todas las cosas que pueden constituirse 
en ohjetivos del movimiento voluntario. 

Sólo el agente inteIecttwl posee una tendencia intencional. 
La naturaleza tiendc a su fin quc es Dios, pero no se ordena 
por sí rnisma. La tendencia intencional. es ele una creatura 
inteligente, que por si misma anhela y' tiende hacia su fin. 
La intención mira al fin, en cuanto será el término a donde 
llegue el movimiento voluntario (4) la voluntad no se ordena 
por sí misma; debe seguir el orden de la razón (5). 

~sta tendencia de la voluntad al fin depende, por la propia 
pSIcología de la acción, de la concepción intelectual que ten
g.amos del fin. El fin no mueve como es en sí objetivamente, 
smo según como se presenta en la concepción subjetiva del 
age?,te. Dic~a concepción es la norma o diagrama de la 
aCClOn. Es Importante, pues, en la vida espiritual, acentuar 
el valor que posee esta concepción snbjctiva, y como sRrá una 
tarea no despreciable, depurarla y perfecéionarla cada vez 
más. Lo. perfecta razón de fin, objeto de la intencionalidad 
a¡¡sente, está integ:ad~ por tres elementos: primero que sea un 
bIen amable en SI mIsmo; segundo, que no se ordene a otro; 
tercero, que los demás se ordmlen a él (6). La perfección 
de la. candad debe aparecer en la conciencia del sujeto como 
un blen amable, cuya posesión se desea; Dios y la unión con 
Él, como el supremo fin al cual se ordenarán todas las cosas. 
Este ideal supremo no debe subordinarse a ningún otro infe
riG~" y todos los inferiores dRhen suhordinarse a ét Entonces, y 
reCIén entonces tenemos la perfección ele la caridad en su 
lugar, constituída como último fin, bien supremo en la vida 
del hombre. 

b) Intención y último fin. 

La intención es siempre un acto acerca del fin aunque no 
siempre acerca del último fin. Como lo afirma Santo Tomás, 
mira el fin, según que es término del movimiento volunta
rio (7). La intención contempla el fin (cualquier fin), lo 
elegido como fin, en cuanto es término al que se dispone 
alcanzar por ciertos medios adaptados. Que este fin sea último 
o no, poco interesa a la intentio, solamente contempla la 
razón de fin, la amabilidad o apetihilidacl ele aquello que 
se propone alcanzar. El fin de la intención, no necesaria-

(:i) BILLUART, Clll'SIlS Thcologiclls, t. IV, p. 126: "Dcsiderium ef-
ficflX finis per media assequendi." 

(-» I"-I1"=, q. 12, a. 2. 
(¡j) lb., a. 1, ad 3um. 
(6) D. BAÑEZ, In ram-Ham, q. 12, a. 1. 
(7) P-Il"', q. 12, a. 1. 
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mente coincide con el último fin. Ni aun el último fin sub
jetivo de un sujeto, coincide necesariamente con lo que es el 
último fin del hombre. En el pecado mortal, por ejemplo, 
el último fin subjetivo es la creatura. En el régimen de los 
dones -como lo hemos clicho-- el último fin subjl,tivo, del 
sujeto, es la perfección de la caridad. 

c) Intención y orden intencional. 

Hay Hna distinción i1 hacer entre intención y orden in
tencional. La intención es acto de la voluntad; presupone la 
inteligencia. Es el acto de la volunti1d. en cuanto tiende a 
i1quel1o que le seüala la inteligencia. ' 

Cuando decimos orden intencional, nos referimos a un or
den ele conocimientos, juicios, estimaciones, etc., que esclarecen 
la razón práctica, en orden al fin, a los medios, él la elección, 
introduciendo div('rsos elementos de juicio, que van a incidir 
en la intención. Estos elementos de juicio, son los que dan 
estructura subjetiva al fin que Vi1 i1 mover li1 voluntad. Po
demos pues afirmar, sin temor a equivocarnos, que toda li1 
actividad voluntaria y humana, descansa en este orden inten
cional que le rige y determina. 

d) La acción del instinto. 

Al hablar de la intención y el instinto nos referimos i11 modo 
cómo éste influye en el orden intencional, esclareciendo la 
razón en orden al fin, y en orden a los medios pma conseguir 
el fin. 

Vei1mos cómo se realiza dicho esclarecimiento. El hombre 
posee habitualmente muchas intenciones ineficaces. Un cris
tiano, tiende habitualmente a prosperar en sus negocios, a 
p::ocurarse el mayor bienestar temporal que le sei1 posible. 
Sm embargo, puede también entrar en la intenciOIli1lidad 
agente, el ideal de seguir a Cristo, la perfección de la caridad. 
Ti11 intención, puede ser más o menos explícita más o menos 
dominante sobre las demás. Se podría denomi'nar intención, 
cuando realmente influye en Ji1 acción; cuando no influye 
tenemos. velleitas, v.deidad. El Espíritu Santo puede, mediante 
la gr~CIa actual, Ir transformando esas veleidades, e irlas 
redUCIendo a verdaderi1s intenciones. Pero las gracias actuales 
obran per modum (fctus. (le modo transeúnte. l'vlantener ha
bitualmente una intención eficaz, suficiente como para es
pecificm un nuevo tipo de acciones humanas, es obra del 
instinto del Espíritu Santo. 

El instinto del Espíritu Santo como inspiración, tiene por 
obi.eto eJevi1r la inteligencia y la voluntad, para que ad
qUIeran las luces TlCcesarii1s de 10 que es la perfección de 
la ci1ridad, y la eficacia d€ los deseos para adquirirla. 
Consecuencia de esto es que el modo de obrar humano se 

INTEiYCIÓN E INSTINTO 77 

transfigura según las exigencias de la revelación y tri1scen
dencia del 'orden sobrenatural. Purificar, significa en este Ci1S0 
que el agente excluye, de una lTIi1 n el'él práctici1 y en ]0 con
creto de su acción, toda ingerencia de motivos humanos y afec
tos temporales, por lo menos en la especificicli1Cl de su i1cción. 
El instinto. al purificar el orden intencioni11, concibe 1i1 tras
cendencia del ,unor de Dio,,_ y el anlle10 pall:atino de s(·¡- cru· 
cificado con Cristo y morir' con Él en la cruz. En cuanto 
este orden intencioTl2!1 incide en la intención, suscita el mo
vimiento voluntario, la tendencia hacii1 18 perfección. TellPmOS 
nna nueVi1 Si1biduría práctica en accióll, que es la sabichlrÍa 
de la cruz. 

El instinto tiende él que la intención dominante en la i1C

tividad moral del sujeto S('(\ la perfección de la carilb,l. Cuan
do esta intención es eficaz, capaz de dar eSTlf'cificidac] a la 
misrna actividad nlOfi11, entonces tcncnlOS ejercicio eJe Jos dones 
del Espíritu Santo, () sea ejercicio (]c las virtudes auxiliadas 
por los dones. 

Para explicar esto, debernos considerar que puedC' h(1)('1" Hna 
intención general de saJYill"se, evitar el infierno, llegar a la 
gloria de Dios, sin intención de llegar aqní eH el tiempo a 
la perfección éle la carielad. Puede· haher también, esta in
tención explícita de llegar a la perfección ele la caridad. 
Claro está que cn la intención de salvarse va implícita, más 
o menos, aquella de la perfección. La moción dd instinto 
está vinculi1da i1 Ji1 expliciti1ción de esta segunda intención. 

Un agente puede ordenarse i1 su acto con una intC'l1ción 
actual, virtual. habitual, o interpretativa. La intención actnal 
rei1liza la ordenación i1ctual v formal dd acto hacia su fin; 
la intención vinE n ] realiza f¡¡ ordenación al fin, no por un 
acto propio sino en virtud de otro anterior que le contieIlC' 
implícito, como la causa contiene implícito al efeclo (R). 
La ordenación hi1bitual, supone Ja presencii1 dC' un hábito o 
disposición, una cierta voluntad no retractada (0) en el a¡::;ente. 
La ordenación habitual del i1gente i1 su último fin, 10 da el 
hábito, la caridad. El agente puede obrar c:r carÍla{c, por !a 
caridad, o simpleluente cum caritatc, con la caridad, pero Slll 

influencia de la misma sobre su acto. "Habitualiter enim refert 
in Deum et qui nihil agit, nec aliquid actl1éllitp1" intpl1dit l:t 
dormiens; sed virtlwliter aliquid refprre in Dpllm esl agentls 
propter finem ordinantÍs in .Deum." ~n síntesis, siernpH'. que 
un agente ohra 170r un hábIto ?perat~;o (lO), por la c,:ndi1d, 
en este caso, dehC'rnos poner una lntenclOn por lo menos YIrtual. 
La ordenación interprcti1tiva es una intención hipotética qlle' 
se supone en un acto que de suyo puede onlel1i1rse al último 

(8) J. RAl\IÍHEZ, o. P., De Hominis flealiludinc in Comrmme, p. 
34<8. Salamanca, 1942. 

(9) V. CATHREIN, S. J .. , Philosophia moralis, p. 54. 
(lO) De Caritate, q. 11, ad 3m. 
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fin. Para el acto humano los moralistas dicen que se requiere 
intención actual o por lo menos virtual. Las intenciones, habi
tual o interpretativa, no influyen en el acto humano. Esto es 
importante en nuestro caso. Puede haber un sujeto,. y los h~y 
muchos, con intención de salvarse, en estado de graCla, pero sm 
intención actual o virtual de la perfección de la caridad, lúc el 
nunc obtinenda. 

La caridad supone una ordenación habitual a la perfección. 
a Dios último fin sobrenatural del hombre. Pero en todo acto 
eHcito por la caridad, debemos poner una intención susceptible 
de variar según se considere el modo humano de esta virtud 
(sin los dones) o su modo divino (con los dones). En el acto 
de caridad modo humano, y en el rnorlo divino tenem03 in
tención, actual o virtual de obrar por Dios, último fin sobre
natural. Pero en el primer modo el acto está reglado por la 
razón; en el segundo por la fe y el Evangelio. En el primer 
caso tendremos una intención real, pero condicionada por las 
exigencias de la prudencia humana, y por lo mismo, casi 
desvirtuada, reducida en su' influencia sobre la acción a un 
mínimo. En el segundo caso, tenemos una intención incon
dicionada, de carácter absoluto, con una influencia más deci
siva sobre la acción. 

Los dones modifican la acción de las virtudes; pero éstas 
son principios operativos que dependen en todo del orden 
intencionaL Para una distinta modalidad en el ejercicio de 
virtudes, es pues indispensable poner diferencias en la inten
ción. Por eso en el ejercicio de las virtudes modo divino, 
debemos quizás poner una intención más efectivamente so
brenatural, más llena, más explícita, más libre de condiciones 
que la limiten. Podemos ensayar una distinción. Todo hom
bre en estado de gracia, sin los donf's, puede obrar por las 
solas virtudes teologales en orden a la perfección. Con una 
intención actual, virtual, condicionada, casi ineficaz, con in
fluencia mínima en la acción, concedo. Con una intención, ac
tual o virtual, no condicionada, eficaz, con influencia próxima 
sobre la acción, niego. Para esto es necesario el instinto, y las 
virtudes auxiliadas por los dones. 

El instinto interviene no por insuficiencia de las virtudes 
teologales; pero sí por insuficiencia del modo que poseen por 
el sujeto en que radican. El instinto y los dones hacen posible 
a las virtudes teologales desplegar todas sus posibilidades de 
acción. Esta es la doctrina común entre los tomistas. Para pro
bar lo dicho a posteriori, no tenemos más que mirar la expe
riencia cotidiana. En tantos cristianos, que reciben con rela
tiva frecuencia los sacramentos, encontramos ese modo de 
obrar remiso e imperfecto de la fe, de la caridad, revelando 
no tener ninguna intención seria de pasar más allá de una 
dorada mediocridad. Son comunes, los ejemplos de esa fe tibia 
y floja, que apenas mantiene una cierta honestidad natural. 
Esto es contrario al régimen de los dones, que están como 

INTENCIÓN E INSTINTO 79 

talentos ociosos para ser un .díe: r;uestros .acusador.es. . , 
La acción humana tiene mfmüos matlces. de mtenClOn y 

. uc'o'n Intenciones diversas pueden suhordJl1ar5e, o pue~en eJec 1 . . lIt' concurrir a integrar, como parte.s materIa ~s, un. so o .ermIno 
intencional formal: "quando qms mult~ sIm~l mt.en~Jt, sem
per ilIa multa accipiuntu~ ut unU5 termmus lntentlOllls, :r::ro~t 
sunt unUIn secundunl raüonem,quatenus c?ncurrunt ad lnte~ 
grandum aliquod unum vel, quaten.us s~lb allquo uno corn.rnum 

ontinentur" (11). La accian del mstmto en el orden mt:?
~ional conduce a la intención eficaz de alcan~ar la perfecclOn 
de la ~aridad; es la intención que .triunfa habItualmente sobre 
las demás, subordinándolas enérgIcamente a todas. 

(11) D. BAÑEZ, In Iam_Hum, q. 12, a. 3, p. 213. 



CAPÍTULO VII 

GÉNESIS DEL ACTO DEL DON 

No es posible una preparacJOl1 para las gracias gratis data', 
pues no tienen conexión ninguna con la gracia habitual. 
En cambio una preparación es posiblp, para todo aquello que 
según el orden actual de la Providencia, portenece a la esfera 
de la misma gracia habitual. Así, es posihlo hablar de una 
preparación para la fe, pues aunque don gratuito, guarda re
lación con la gracia habitual. En el mismo sentido, podemos 
también hablar de una Vf>rdadera preparación, para la acción 
de los dones del Espíritu Santo. No creemos esto temerario, 
si se piensa que los dones son hábitos infllsos por Dios con 
la misma gracia habitual (1) Santo Tomás, en su come~tario 
al Evangelio de San Juan, habla ch~ una preparación para re
cibir el Espíritu Santo: "Pneparatio ad receptionem Spiritus 
Sancti, una quidem est necessaria ex parte discipulorum· alía 
ex parte Christi. Ex parte quidem discipulorum est d{lplex 
pra.'paratio, scilicet, amor cordis et obn,dientia operis" (2). 

El amor del corazón y la obediencia en la acción son las 
condiciones que predisponen al ejercicio de 105 dones. No es 
que exijan el ejercicio de los dones; simp10mente dan una 
aptitud, a la cual no es iljena la misma acción del Espíritu. 
¿Quién no ve que la acción del Espíritu Santo es progresiva, 
y que responde perfectamente a la estructura psicológica y 
moral, de la acción h1lmana? Él es el señor de la voluntad, )' 
el señor del término a que quiere llevarla. ' 

Las gracias actuales -dice el Angélico- facilitan el ejer
cicio de las virtudes: esto es ya un don de Dios. Pero -añade
a quien usa bien el don concedido, merece más gracia y nue
yos dones; al que usa mal de ellos se le quitan. Vallgornera, 
mterpreta ese y otros textos del Angélico, como preparación 
para el ejercicio mismo de los dones. Ya sabemos que toda 
preparación a la gracia, viene por la misma gracia; "non enim 

(1) CO:VCILIUlVI TRIDENTINUM, Dccrctum dc justificatione, ss. VI, 
c. 7. 

(2) Lectura super ]oanl1em, cap. XIV: "La preparación para re
cibir al Espíritu Santo. una es necesaria por p;¡rte ele los discípulos, 
otra por 'parte ele Cristo. Por parte ele los discípulos se requiere doble 
preparaClón: amor elel corazón y obediencia." 
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p:'eveni:m~ls gratiam Dei sed ipsa prevenit nos", Los apóstoles, 
cbce {~l Husmo Val~gornera, primero recibieron el Espíritu San
to paya amar a DIOS y ~bedecer sus mandami011tos; pero para 
reobl1' una mayor plemtud del Espíritu Santo, fné n0cesélrio 
que utilizaran bien el don ::ecibido antes" (3). La génesis 
del ~c.to del don supone ya la mtervpndón cId mi'Tllo E.spíritu 
Santlúrador, actlli'lldo en el alma mediante gracias actuales, 
;Iue o~ran profundamente en la persona humana, en (,1 orden 
IntenCIOnal y en el ejecutivo, disponiéndola al ejercicio formal 
de la perfección. La "preparatio" que Santo Tomás sintetiza 
en esas dos cosas capitales, supone en la voluntad. como se ve 
en la vida de los santos, todo un proceso de inte;'na tnmsfor
maci.ón y depuración que termina por adaptarle d0sde el punto 
de '??ta de la especificidad para moverse según el instinto del 
ESpIntu Santo. 

Si hablamos ~le una génesis, no es por hacer salir lo más c10 
lo menos; es SImplemente diseñar el camino que el hombre 
recorre. por la moción e impulso del Espíritu Santificador. 
Es pOSIble, J;lues, habl~r de una génesis del acto clPl don, y 
que se descnban las dIversas fases de ese proceso. Hablamos 
de un proceso, y en realidad lo es: tiene Jugar una verdadera 
acomodación de todo lo que pertenece a la esfera del hacer 
que da aptitud tanto en lo psíquico como en lo moral par~ 
el acto del don., Es una predisp?si~i~n del principio quod, 
que puede usar lIbremente sus pnnClplOS qua operativos, ins
trumentos de una acción de altísimo valor, trascedente del 
orden humano. ¿Cómo se verifica esa disposición? Responde
mos: el proceso de esa disposición es paralelo o análogo al 
de la preparac~ón para fe en el incrédulo, y en sus lineas 
generales, comun al de todo acto voluntario elícito de un 
hábito sobrenatural. 

Igualm0n~~ que para la fe es necesario la intentio [ielei, 
para la aCClOn de los dones es necesario tener la intención 
del fin que es la perfección sobrenatural (4). 

El acto de fe es sobrenatural, elícito de la virtud de la fe 
que es infusa por Dios con la gracia habitual. El incrédul~ 
no podría llegar nunca a la fe si no es por una serie de actos 
previos, que le disponen a la misma. 

Comparamos con el incrédulo, porque así como éste es nro" 
vi~o po~ una serie de actos previos que marcan la génesis 
pSIcológIca del acto de fe, así también en nuestro caso ocurren 
una serie de actos que marcan la génesis psicológica del acto 
de los dones. 

(3) TOM,\S A: VAL:_?ORNEHA, o. ~., Mystica Theologia, 11, 45l. 
.(4) SobrD la mtenclOn y deseo dIce TAULERO: "El cual (Dios) no 

mlr,: t~nto a J.a~ obras cuanto al amor, intención y fin de ellas", 
I'!ftltuczo,!es Dzvlnas, p. 41, eel. Getino, Madrid, 1922. - "La perfec
Clan c.onslste en conformar la voluntad con la de Dios". SANTA TEHE

SA, Vida, 31, 16: Obras; eel. Silverio ele Santa Teresa; ·Burgos; 1930. 
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La fe como los hábitos de sabiduría y temor, son hábitos 
infusos; sus modos y posibilidades de obrar están sujetos a 
ciertas nonnas comunes, impuestas por la misma estructura 
psicológica del obrar humano. Tanto la fe como el don en 
cuanto actos, son actos humanos. Santo TOlnás, como 10 hemos 
dicho, ubica los dones entre los principios operativos habituales 
del hombre. Es por eso que cabe en ambos el esquema general 
de los actos humanos. Para el estudio de los clones necesa
rio tomar como punto de partida lo siguiente: el acto del don 
es un acto humano, aunque lnodo divino. Es un acto humano, 
y en ningún grado de la vida espiritual que se suponga, 
podríamos alterar este carácter sin caer en lo fantástico y 
desnaturalizar su carácter de acto libre y meritorio. Por eso 
podemos estudiar su génesis psicológica c'omo la de todo acto 
voluntario. 

Dentro de la estructura psicológica del acto voluntario, po
demos distinguir con Santo Tomás dos especies de actos: los 
del orden inténcional y los del ejecutivo. Al orden intencional 
y ejecutivo pertenecen los jalones principales que señalan la 
ruta del acontecer voluntario, provenga de hábitos infusos o 
adquiridos. Inicia el movimiento hacia la acción elícita según 
lo dicho anteriormente la preparación del entendimiento en el 
orden intencionaL En el orden de intención mira al fin, más 
aún significa, por etapas sucesivas, una determinación del fin. 
Toda la estructura nocional o intencional del quehacer hu
mano, no es más que una selección de finalidades que se 
proponen como objetivos de la acción. Nos referirnos desde lue
go a los diversos actos del orden intencional, en los cuales el 
fin se concreta cada vez más, constituyendo la forma específica 
que debe proporcionar la razón de ser y medida de la acción. 
En el caso propuesto de los dones, esa selección en el campo 
de las finalidades, dispone a obrar según aquel fin, propuesto 
por el instinto del Espíritu Santo. El instinto propone la per
fección de la caridad. Y decimos simplemente "propone", 
aludiendo a la moción objetiva, en el orden de la causalidad 
final, que es la primera. Después se da la disposición orgánica 
de la voluntad, por la acción de la gracia; ésta es progresiva 
hasta volverse capaz de poner el acto del don. 

En los actos humanos tenemos alternativamente actos del 
orden intencional y del ejecutivo. Abre la marcha la moción· 
objetiva, que dispone en el orden intencionaL Vamos a empezar 
por los actos que corresponden a la intención del fin, siguiendo 
por la elección y la ejecución. Ante todo tiene lugar la simple 
aprehensión, simple aprehensión del bien a realizar. En nues
tro caso, la idea de la perfección cristiana aparece en el 
campo de la conciencia como un ideal posible a realizar; no 
como algo extraño, sino como algo posible, algo que diríamos 
vital, que imprime carácter a la concepción del mundo, de la 
vida y de las cosas. La idea de la perfección es aún confusa, 
sin contornos definidos, pero es realmente ya un propósito de 

1I 
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codormarse a las exigencias del último fin sobrenatural. Prác
ticamente por una lectura, por un amigo, por un sermón la 
lectura del Santo Evangelio, en fin, por una gracia act{wl, 
puede aparecer, como decimos, en la conciencia la idea de 
tender a la santidad en concreto, a la perfección de la caridad 
como último fin apetecible y apetecido en acto. La inteligenci~ 
experimenta fácilmente por el influjo de p:racias actuales cada 
vez más dicarf's, un pru[l!lJ(]o sentimiento de paz, ele armonía. 
de amor por la Iglesia, contemplación de los grandes misterios 
de fe, admiración por las graneles cimas de belleza moral del 
cristianismo. La voluntad puede consentir o no consentir. Si 
no consiente, ya hemos terminado. Se puede quedar en un 
vano sentimentalismo religioso más o menos estético, que 
desnaturaliza el objeto de la contemplación. Dicho sentimenta
lismo puede tomar formas muy variadas desnaturalizando el 
ejercicio de la caridad y la práctica de las demás virtudes. 
Si consiente, entonces tenemos el segundo momento, que se 
llama la simplex volitio boni: el deseo de aquel bien que es 
la perfección de la caridad. La simple volición de aquel bien. 
análogo al pillS crecZlllitatis affectlls, es un sentimiento afec~ 
tuoso', sobrenatural que aparece como apetito ineficaz e. 
irresoluto. El apetito sigue naturalmente al conocimiento. y 
el . copo cimiento de aquel bien, precede a su vez, moviendo 
objetIvamente a la voluntad. La volición simple es definida 
por los tomistas como la simple complacencia de la voluntad 
en el bien que le presenta el entendimiento. Esta complacencia 
es gusto o gozo por el bien que propone para realizar, el enten
dimiento. La simple volición, no se refiere a la tota1idaél de los 
sentimientos o deseos que entran en la esfera de la voluntad. 
Es un deseo primordial, sirnple, aún rudimentario, tendencia 
inclinación primaría ele la voluntad hacia formas de acontece; 
determinadas por el atractivo de aquel bitn. En nuestro caso 
el bien objeto de la complacencia voluntRria adviene sobr~ 
una base de ejercicio de virtudes, principalmente la fe v la 
caridad. Es pues volición simple, pero con respecto a es\.' bien 
que es la perfección. Es un movimiento rudimentario de la 
voluntad, pero que tiende ya a exceder el modo humano de 
la vida el:l hom,bre, para ser en propiedad hijo de Dios, aun
que no tIene aun en cuenta los medios para realizarle. 

Si vamos a una caracterización más' exacta de esta etapa, 
tenemos que fijarnos en este aspecto primerizo y elemental 
de la tendencia voluntaria. Es una etapa de deseos. que puede 
durar más o ruenos tiempo, una etapa en que las' gracias ac
tuales tienden a reafirmar el orden de la intención. La simple 
volición puede alcanzar un grado de mayor o Ulenor üüen
sidad. Si es de una intensidad adecuada, el entendimiento a 
su vez es movido él una mayor penetración del objeto, propues
to como un bien. Éste a su vez despierta las energías profundas 
del espíritu, que vigorizadas por la gracia concurren a desear 
este bien. Continúa el proceso ele maduración del acto volun, 
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tario cuando la vivacidad intelectual y el deseo elícito de la 
voluntad adquieren la suficiente dpnsidad para desembocar en 
el juicio práctico del entendimiento, q.ue propone .e~ fin .. A me
nudo. dice el P. Lehú, las aprehensIOnes y vohclOn sImples 
pasarí sin flejar rastros en el hombre,. es ,.el CilSO del ho~J;re 
que se entretiene con lecturas y deseos mehcaces de perfeccIOno 

El juicio teóricoprúctico propone en lluestro caso el obrar 
confonne a las exigencias del último fin sobl'enatll 8.1Ulque 
no (le una nIanera' concreta. Los actos de las yirtlldes ele fe y 
caridad son más intensos, y apuntan lm~l nueva concepci?n 
del mundo y las yerdades de la fe. La graCia cooperante SusClta 
el ejercicio ele estas virtudes que aun Sp mlle-,-en según el modo 
humano, pero dentro de Ul~a profunda insatisfacción, 

Esta docilidad intelectual va seguida del acto de la voluntad 
que es la intención del fin: intcntio finis. El deseo anterior la 
simple.y volitio, puesta la intención del fin, transfórmase en un 
propósito, en a.lgo que. va.a ser intentado en }.a ('je(;u.ci~~ de. los 
actos voluntanos subslgmentes. La palabra proposlto qmere 
indicar la eficacia del deseo anteriormente expresado. El pro
pósito o intentio, es un deseo eficaz del fin, como díC(~ Santo 
Tomás (S). Este deseo es apetencia del fin y de los medios. 
Es ya llna voluntad robusta que apetece positivamente la ac
ción. Tal es el acto que cierra el orden intencional. La per
fección de la caridad ha sido algo conocido, reconocido como 
posible y deseado. La intención significa este mismo deseo 
robustecido y hecho eficaz. No hay duda que en este proceso 
del orden intencional, ha intervenido muchas veces la gracia 
actuaJ, ya como gracia suficiente, ya como gracia eficaz, 
cooperando en la libre determinación voluntaria, y obrando 
eficazmente en ella. El orden de la intenci6n ha sufrido todo 
un proceso de depuración o maduración en que se dispone a 
obrar bajo aquella norma divina que hemos dicho es el instinto 
del Espíritu Santo. Es un proceso que afecta rigurosamente 
el orden especificativo: desde el momento en que se ha conso
lidado el propósito eficaz de tender a la perfección; esto dice 
ya el carácter específico que tendrán las acciones elícitas bajo 
la apetencia de aquel último fin. Es una nueva especificidad 
de la acción. Prácticamente puede hablarse ele una nueva vida. 
La voluntad, que antes no tenía otro objetivo que seguir más 
o menos una cierta rectitud natural, bajo la norma de la razón 
recta, ilustrada por la fe, pone ahora su intención en el con
tenido mismo de la fe y la revelación. Es eso lo que modifica 
la estructura en la acción, por el cambio en lo específico o 
formal. Este cambio en el orden de los fines o razones obje
tivas de acción determinan una profunda transmutación en 
los valores a r'ealizar del acontecer anímico. Señalamos en 
este momento en que ha cambiado o se tiende a cambiar la 
estructura formal de la acción humana, el comienzo de la 

(5) P_na", q. 12, a. 1. 
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vida espiritual en su sentido más propio. Cuando la facultad 
volitiva ha cumplido este proceso inté'rno, concretando en esa 
forma la intencionalidad de la acción, entonces los actos hu
manos comienzan él disefwr un nuevo modo de obrar, distinto 
elel modo de las virtudes, lo cual revela ya la presencia de 
otros principios elicitivos de la acción, que son los dones. 
El nuevo fin propuesto por d instinto y asentarlo por el 
principio ejccuLivo bajo la razón de bien apelecible, y actual
mente apetecido, es lo que caracteriza la formalidad de la 
nueva acción. 

Este movimiento en la caracterización formal del acto se 
efectúa bajo la acción de gracias actuales que mueven la eje
cución voluntaria hasta hacer posible el acto, según sn nueva 
modalidad. La voluntad determínase ante un propósito, que 
aún no puede reaJizar, pero que espera poderlo; tiene ya una 
eficacia de intención, aunque no posca la de ejecución. El 
hombre no puede por sus IJropios medios realizar el acto del 
don; éste es un efecto de la gracia operante actual; pero pone 
las condiciones morales v psíquicas en que este acto dura, va 
a obrar por su mismo desarro1lo normal en el alma, la eje
cución. La forma de desarrollarse Ja gracia en el alma, es 
haciendo posibles los actos humanos en orden a la santidad. 
La gracia -como lo dicen los tomistas-- en su desarrollo 
normal, pone en movimiento los dones para completar la per
fección del acto humano, a la altura del nuevo objeto, el último 
fin sobrenatural. 

Tenemos pues todo un proceso evolutivo en el modo de obrar 
humano; el termino a quo, o punto de partida lo constituyen 
los principies naturales de la razón, el bien común de la natu
raleza humana, aunque ilustrado por la fe; pero que también 
se adapta a este modo de obrar humano. El término ad quem 
es el bien divino, la santidad, la perfección de la caridad. 
Entre ambos términos se realiza un proceso de depuración 
intencional que precede al orden ejecutivo. 

En el término a qua las exigencias morales de la fe están 
reducidas a un mínimo, las virtudes poseen un modo humano, 
la concepción ele Ja vida y del mundo está medida por el 
propio yo; el sentido y orientación ele la actividad humana 
es radicalmente antropocóntrica. En las formas de vida que 
representan los ciclos culturales afines a esta concepción, reapa
rece la primacía de los económico y humano sobre los valores 
morales mús altos que unen al hombre con Dios. 

Por el contrario, cuando las fuerzas morales del individuo 
se organizan en orden al último fin sobrenatural, la concep
ción del mundo v de la vida se traduce en formas culturales 
más elevadas y ele mayor envergadura ética, en que la ten
dencia hacia Dios impone la valoración estimativa en todas 
las cosas del hombre. En este caso la fe aparece con más 
vigor, poseyendo sus principios propios, e imponiéndolos corno 
normas del obrar del hombre en un grado cada vez mayor. 
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Al hablar de un cambio en la especificidad en la aCClOn, 
queremos solamente indicar lo que precede al acto formal 
elícito del don. Tal especificidad más elevada comienza a 
influir poco a poco sobre el acto mismo clícito desde la 
virtud, y a medida que aquella influencia cs más intensa, 
éste va quedando insuficiente, dando lugar al nuevo principio 
operati\"o que cs el don. El cambio, pues, se \"crifica en forma 
gradua 1 y Y no por saItos violentos, lo cual sería 
absurdo. 

Se po(lria ahondar más en el fenómeno psicológico que se 
origina en esta radical transmutación. Lo que aparece "a la 
vista" ('s que el alma adquiere una mayor comprehensión del 
Evangelio y de los misterios de fe. Si algo puede caracterizar 
este estado es la primacía de los valores divinos, del orden 
sobrenatural. 

Fuera de e~;tos actos ya enumerados, que conducen a la de
terminación formal del fin, existen otros acerca de los medios 
para realizarle. Tales actos son cHatro: consejo, consentimiento, 
juicio pníctico-práctico y elección. 

El consejo es acto del entendimiento práctico acerca de los 
medios (6). Lo. materia del consejo pertenece <'1 la voluntad; 
es algo que el ENTENDIMIENTO SUGIERE HACER. El consejo está 
siempre en los actos humanos; se refiere no a lo universal sino 
a lo particular. Su objeto formal es la determinación de los 
medios en orden al fin. En la génesis del acto del don como 
en la fe hay consejo. El bien determinado como apetecible, 
suscita la inquisición de los medios, la forma de realizar aquel 
bien. Nos referimos al consejo previo para el acto elícito de 
los dones, y no al acto del don de consejo, que veremos más 
adelante. Al consejo acompaña el consentimiento de la volun
tad con respecto a los medios para llegar al fin. El consenti
miento acceptat bonum, acepta el fin y los medios propuestos, 
y da lugar a los dos actos correlativos que se suceden: el 
juicio práctico-práctico por parte del entendimiento, y la elec
ción por parte de la voluntad (1). 

Toda la parte intencional se ordena según las exigencias 
del instinto del Espritu Santo, y toda la parte ejecutiva se 
realiza por efecto de la gracia actual. La moción especificativa, 
acompaña a los primeros movimientos mientras que la eje
cutiva acompaña y ejecuta estos últimos. Los místicos nos 
hablan a menudo de una docilidad al Espíritu Santo. Esta 
docilidad se va adquiriendo paulatinamente desde la simplex 
volitio, hasta llegar a la intención del fin, explícita, clara y 
eficaz. La moción de los dones, aunque del Espíritu Santo, su
pone un cierto trabajo humano, dentro de las posibilidades 
humanas, con todas las limitaciones hmmmas que se quiera, 
pero que es real. Es ese trabajo humano el que hemos querido 

(6) I"-Il"', q. 14, a. 2. 
(7) P-II"', q. 15, a. 1. 

GÉNESIS DEL ACTO DEL DON 87 

poner de manifiesto, aunque no queremos decir que haya aquí 
nada que dependa totalmente del hombre. 

Podemos afirmar que ya desde la intentio finis los dones 
como hábitos comienzan a obrar. En tal caso los actos ejecu, 
tivos acerca de los medios ya de hechos son vigorizados por la 
influencia del ejercicio de los dones. Es aún un modo latente 
de operar qlle facilita el acierto en el consejo y la elección. 

Existe un paralelo real, entre el ascetismo, las formas todas 
de la vida espiritual, y este orden psicológico del obrar humano. 
El orden ejecutivo, cualquiera que él sea, es algo que sigue 
al orden de la razón. El acto esencial de la ejecución en 
nuestro caso es la elección. La elección que significa la reite
rada aceptación y preferencia de medios en orden a un fin. 
El fin está siempre como condicionado a la preferencia de unos 
medios, y postergación de otros. El fin puede especificar, y de 
hecho caracteriza la posición del acto humano, pero no inter
fiere en la ejecución. "Perficitur enim electio in motu quod
dam animc.e ad bonum quod eligitur" (8). 

En el caso nuestro el bien quod eb:gitur, es el bien sobre
natural, la unión con Dios. Es un bien; no el bien actual 
que persigue la naturaleza, sino en cuanto elevada por la 
gracia a una condición superior. Naturalmente la elección 
está ordenada para ejecutar la selección de medios que debe 
terminar con la consecución del fin propuesto. Pero, en la 
esfera de la gracia y del orden sobrenatural, esa elección se 
refiere al fin sobrenatural, actualmente propuesto por el ins
tinto, y a los mecEos que la economía de la redención, señala. 

Al llegar al "imperium", ya tenemos la posibilidad del acto 
del don bien constÍtuído. El imperio es acto del entendimiento 
que manda a obrar conforme a aquel fin (9). Aquella finalidad 
es norma: como hemos dicho, principio regulativo de la ac
ción. Al imperio sigue el "u sus" por parte de la voluntad; es 
la aplicación de la voluntad y potencias ejecutivas a la acción. 
Tenemos ya la ejecución formal del acto humano, que en 
nuestro caso será modo divino, ordenado a aquella altísima 
finalidad, para la cual mueve al instinto del Espíritu Santo. 

El acto elícito por los dones, no es pues algo esporádico o 
repentino, sino que tiene un período más o menos largo de 
gestación, en que se hace física y moralmente posible. Supone, 
como dijimos, toda una concepción de la vida, y el ejercicio de 
la actividad humana en una "esfera" teologal, bajo la luz de] 
Evangelio, y la revelación. Este período de gestación, en que 
asistimos a la génesis del acto elel don, significa una como toma 
de posesión paulatina por parte del Espíritu Santo, por la 
afluencia de gracias cada vez más eficaces. La persona huma
na, como principio quod operativo, libre, debe peticionar rei
teradamente este orden de cosas, que le excede. Todos estos 

(8) P-II"', q. 13, a. 1. 
(9) I'-II"', q. 17, a. 1. 
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actas que hemos menCionado, son actos humanos, vitalmente 
proc~dentes de princil?~os operativos que el hombr: posee 
corno suyos. Su eIevaclOn, no les hace perder su caracter de 
instrumentos para ejecutar la acción, dependientes de la per
sona humana, en cuanto al hecho de la ejecución; dependien
tes del Espíritu Santo, en cuanto al modo y al acto de la 
ejecucióll, así como a la estructura objetiva del bien a alumzar. 

Es difícil encontrar entre los autores cuúndo titme lugar lel 
iniciación del acto del don. El mayor o menor ejercicio de 
virtudes morales, no puede ser razón suficiente, pw,s no puede 
cambiar el orden de especificación del acto del don, y la 
caracterización moral del acto humano permanece invariable. 
A pesar de no tener relación necesaria, el ejercicio de virtudes 
es sin embargo una buena disposición para el ejercicio de los 
dones y prácticamente le precede. Tanquerey habla de una 
flexibilidad producida por la virtud en la potencia, que fa
cilitaría la acción de los dones. No se ve sin embargo cómo 
Hna flexibilidad mayor o menor pueda modificar la especie 
del acto, cuando éste es especificado por el fin. Es más 
plausible hablar df~ una nueva especificidad de la acción, una 
renovación total del orden intencional, a lo que seguirá una 
llueva eslrnclura de la acción. Esto es lo que hemos pretendido 
diseñar, al proponernos explicar la génesis dé'l acto del don. 

Ir 

" EL ESPIRITU SANTIFICADOR 

y SUS DONES 



CAPÍTULO VIII 

EL ESPÍIUTU SANTIFICADOR 

a) Introducción. 

1. - Según los Padres de la Iglesia, el Espíritu Santo es el 
santificador, y la santificación es obra principalísima de los 
dones del Espíritu Santo. Todo el proceso de la donación o 
procesión en el tiempo del divino Espíritu va encaminada 
a la tarea de realizar la unión de la creatura con el principio 
indeficiente de su ser. 

Basta recordar los textos que hemos mencionado de los san
tos Padres, para comprender la Íntima ligazón de los dones 
con la función santificadora del Espíritu Santo. 

Por los textos mencionados, y por lo que hemos dicho del 
instinto y dones, en cuanto virtudes especiales, ya podemos co
legir la íntima conexión que existe entre los dones y los 
objetivos de la procesión temporal de las divinas personas. 
Es esta unión tan Íntima y tan perfecta que un tratado de 
los dones resultaría trunco e incompleto si no presentara los 
dones en su carácter propio ele efectos de la misión temporal 
del Espíritu Santo y ordenados al fin de la misión. La razón 
de ser de los dones aparece así más natural y evidente. Todos 
los autores están de acuerdo sobre la necesidad de los dones 
en la vida espiritual, pero dicha necesidad aparece mejor si se 
les considera como productos de la misión temporal del Espí
ritu Santificador, como factores que deben realizar el fin de la 
misión. 

Los dones, auxiliando las virtudes, realizan el ideal de una 
unión lo más perfecta posible con Dios. A este respecto dice 
el Cardenal EiUot: como la creatura racional sea naturalmente 
incapaz de gozar de Dios como es en sí, y ele tener sociedad con 
El, y como Dios por su infinita bondad la ha ordenado al 
último fin sobrenatural, es necesario que le infunda principios 
operativos capaces de la bienaventuranza sobrenatural; estos 
principios van conexos con el don de la gracia habitual (1). 

(1) "Cum enim creatura rational is sit naturaliter incapax fruendi 
Deo ut est in se habendique societatem cum Ipso, ex hoc quod Deus 
infinita bonilate SUa ordinat eam ad dictum supernaturalem Enem ne
cesse est ut infundat ei intrínseca qua:clam principia operationis et 
beatitudinis supernaturalis, qua: quidem principia pertinent ad donum 
gratÍée habitualis", De Deo Uno et Trino, p. 533. 
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Para llegar él aquella bienaventuranza ;5 necesaria una .ol?cra
ción qué en cierto modo esté por enCllna de las conc!~Cloncs 
ordinarias dr" la acción lnmwna; para aquella operaoon son 
insuficientes aún las virtudes infusas, por eso Santo Tomás des~ 
pnés de su tratado de, las Virtud~s, se pregunla aur: para que 
son los dones necesanos, rcspondH'llllo:. S011 Iwcesanos porqup; 
a la heredad dr' los bienaventurados mnguno puede llegar SI 

no es movido por el Espíritn Snntü (2). 
Lo que nosotros qu.crem?s es mostrar ~h~ranwnte la razón 

de ser de los dones lnchlldos en los obJetlves de la InlSlOn 
temporal del Espíritu S~nto. La finalidad eSTle~ífica de J:er
feccionilr la obra de las vlrtwlr:; en orden a este fm es el objeto 
de los dones. 

2. - El concepto de procesión tt'mporal del Espíritu Santo 
envuelno especial complejidad. Una cosa es proceder in. alte
Tum, dice Santo Tomús, y otra cosa ('$ proceclpr' ab alzo (3). 
El primpr C850 se refipre él la procesión temporal, el segundo 
(1 la eterna. Proceder ab alio es commricar el ser: esse ab alio 
habcre. Proceder in alter1ll1l e" comunirar S11 similitud. En 
el primer caso no se da diversidad numérica y específica entre 
la naturaleza. que comllniw a la comunicada. En el segundo 
caso hay eficiencia relación (1e causa a pfecto, y rélusaliclad 
ejemplai· formal extrínseca, determinante de la similitud. Evi
dentemente, la alteridad substancial es un hecho. En este 
texto distingue Santo Tomás la procesión eterna, de la proce
sión temporal de las divinas personas. La procesión de las 
creaturas que encierra el concepto de proce~lión temporal se 
rlistingu(' de la eterna en que en ésta hay una comunicación 
no causal de la naturaleza, mientras en aquélla hay llna )'cla
ción de causalidad con respecto a los efectos temIJorales espe
ciales que llevan impresa la similitud del agente que ha obrado 
en ellos. Mientras el concepto de procesión eterna es así 
intratrinitarÍo. el concepto de procesión temporal significa más 
bien los efectc;s que podríamos decir externos por Jos cuales se 
dice qne nrocede ad extra. Tenemos, pues, en síntesis tres cosas 
que clisti;guir: la procesión eterna, l~ misión de ~lr:~ divina 
persona, y los efectos temporales que Slguen a la 11:151On, com.o 
son la gracia, las virtudes infusas, los dones propwmente dI
chos. Acompaña a la misión, no sólo el ser sobrenatural .de 
la gracia, sino aun los principios de todo un sistema ~peratIvo 
destinado a influir profundamente en la nervadura m1o;rrw del 
acontecer anímico para realizar el fin de la misión. Al hablar 
de la procesión temporal del Espírit1: .~allto nllestr? ~ema se 
circunscribe a preguntar qué es la m1SlO11 de una chvma per
sona; cómo puede decirse enviada, cuáles son los efectos tem-

(2) "Quía scilicet in h32reclitatern illius ter~·a: beatorur;; nullus 
potest pervenire nisi ltlo\'eatur et dedllcatur a Splntu Sancto , I"-II"', 
q. 68, a. 2. 

(3) De Potentia, q. 10, a. 2, ad 3um, 

¿ 2 
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porales de esa misión, cuúl es el fin, y cómo la procesión 
temporal se distingue de la elerna. Santo Tomás con su habi
tual claridad nos dice lo que la misión importa: 1") Distinción 
del que envía y del enviado: 29

) clepedencia del uno al otro; 
3") relación a 1m término d()l1(lr~ concluye la misión. Siendo 
éstos los caracteres formales para la noción ele misión. debe 
también figurar en la misión de lels divjl1as pej',CJi1é\S (1). 

3. - La literatura neotestamentaria y de lo" Padres apostó
licos refiérese a m01wdo a la misión temporal del Espíritu 
Santo. El Espíritu Santo descendió sobre los apóstoles en el 
día de Pentecostés e). Jesús promete el Espíritu "que yo en
viaré a mi Padre" (O). No hay más que un solo Espíritu de 
Dios; Espíritu del Padre y del Hijo qurc opera todo en todos: 
el Espíritu Santo enviado, es espíritu ele fe y de sabiduría, a 
quien se debe la santificación (1). Principalmente por las Ac
tas ele los Apóstoles, conocemos el papel Cjne el Espíritu Santo 
tiene en la vida y desarrollo de la Iglesia. La distrib1lción de 
los dones y carismas, el sugerir y mandar acciones determina
das, el disponer de los apóstoles, todo esto es acción del Es
píritu Santo en el gobierno y régimen de la Iglesia. Por 
ejemplo en Actas 10, 9 el Espíritu Santo manda San Pedro 
al centurión Cornelio; Saulo y Bernabé son separados por el 
Espíritu Santo para una misión especial (8). Allí veis al Es
píritu vivo que llama y envía con autoridad, comenta este 
pasaje San Cirilo de Jerusalén (0). No vamos a mencionar 
todos los pasajes, pero es indudable el papel que el Espíritu 
Santo tiene tanto en el gobierno de la Tglesia como en el 
régimen interior de las almas. Son notables las operaciones 
que ya vamos a ver extensamente comentadas por los Padres 
de la Iglesia y por Santo Tomás. La distribución de los caris
mas y dones, la diversidad de oficios en la Iglesia, el gobierno 
de la misma Iglesia, la santificación de los fieles que es como 
la realización de la Iglesia viviente en la unidad vital del 
Cuerpo Místico, etc. Son todas estas operaciones a que se alude 
a todo lo largo del Nuevo Testamento, y que se atribuyen al 
Espíritu Santo. Esto nos dice ya algo, el núcleo rel'clatum, 
acerca de los caracteres generales ele la procesión temporal, 
la razón de ser de su incidencia temporaria, en que rompe 

(4) FRAI'lZELIN, De Deo Trino, p. 620; d. CAYETAI'lO "Missio in
cllldit duo: scilicet habitudo processionis a rniUente vel seCundlllYl 
ímperiurn vel secundurn consilium, vel secundum originem: et habi
tudíncm ael id qua mittitur inceptionis essendi simpliciter vel novo 
modo", In 1a111 partem, q. 43; ad 1um• 

(5) Act. 2, 4, 
(O) loan. 15, 26. 
(7) 1 Coro 12, 6; 4, 8-31. 
(8) Act. 13, 2-4. 
(9) Catequesis XVI, p. 255, cd. P. Rcstrepo, S. J. - Pueden verse 

otros textos explicados segím su valor exegético en P. ClWPPEI'lS, De 
Deo Trino, llama. 

Ud.1 
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la corteza de temporalidad del quehacer humano para elevar 
al hombre y su historia a una experiencia o vivencia de parti
cipación de lo eterno. 

Si tratamos de la procesión temporal del Espíritu Santo 
nos referimos a su influencia en lo que el Pseudo Dionisio 
llama deificación de las almas. Es para mostrar que en su 
más auténtico sentido, el cristiano debe romper la estructura 
cerrada del marco espacio-temporal de su existen, ji!, 
do con la vida "de los acontecimientos" y del tiempo, para 
entregarse a una realidad más honda. La honestidad natural, 
es obra de las virtudes; la santificación es obra de la proce
sión temporal del divino Espíritu. Como quien debe obrar, 
siempre es el hombre, los dones son he'ibitos, y por medio de 
ellos el hombre puede realizar el fin de la misión, su incor
poración en cuanto redimido, a un modo de ser, sobre las 
huellas del Hijo de Dios. 

4. - Al intentar distribuir en forma ordenada los temas del 
presente artículo nos encontramos con una dificultad, y es 
que la distribución de tópicos bien diferenciada aparece tarde 
en los grandes sistemáticos de la escolástica. La procesión tem
poral en los Padres aparece tratada incidentalmente al hablar 
en general de la Tercera Persona, al tratar de la santificación 
del cristiano, etc. El don es para ellos ya el mismo Espíritu 
Santo, ya los dones que nosotros conocemos. Es indispensable 
exponer lo que la tradición trae del Espíritu Santificador 
para hacer inteligible lo que Santo Tomás escribe acerca d~ 
los dones. En los tratados d e teología sistemástica se omite 
frecuentemente todo el amplio capítulo del Espíritu San tifi
cador, haciendo por eso ininteligible la teología de los dones. 
:Ésa es la razón porqué la teología de los dones haya sido 
poco menos que desnaturalizada. En esto podemos ver también 
la influencia elel nominalismo que ha reducido la teología a un 

1 tipo de concepción natural-mecanicista, que hace imposible 
concebir la personalidad en Dios, la libertad del acto creador, 
y la san tificación de sus creaturas. Este defecto se subsana 
cuando la especulación está atenta a los datos de la Escritura 
y de la Tradición. Entonces las fórmulas, cobran un nuevo 
sentido vital, se reintegran a su primitivo significado, del 
que quizás estábamos alejados. No obstante, vamos a procurar 
encauzarnos en la teología del Espíritu Santificador, para se· 
guir el desarrollo de las diversas etapas por donde la labor 
especulativa ha pasado, y poder apresar el sentido auténtico 
de una doctrina que dada su trascendencia en el dinamismo 
de la vida espiritual no debió desaparecer jamás. 

b) Anotaciones patrísticas. 

Es imposible encontrar separados en los Padres de la Iglesia, 
la misión del Espíritu Santo y los dones. Al tratar del Espíritu 
Santo, refiérense casi siempre a la función de Santificador 
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que en la Iglesia le corresponde. El amor sobrenatural es 
efecto de la procesión temporal del Espíritu. Su influencia trae 
consigo la necesidad de desplegar en el hombre las virtuali
dad?s ínsitas en el energia divina. Los dones son los principa
les JIlstrumentos ele esta operación, ya que realizan el misterio 
de que las virtualidades funcionales del amor se desarrollen 
mediante acciones humanas. El amor sobrenatural es conduc
tor; es fuerza viva que mueve. Conducir pertenece intrínseca
n;.ente ~ t.odas las formas de la afectividad. Amor es peso, ener
gIc;, espIr.Itu. L~ crea!ura es conducida por el amor. Los Padres 
gnegos VIeron Inmechatamente en la Escritura la creatura con
ducida por la fuerza divina del Amor. La cre~tura -dice San 
Greg?rio de ~isa- es conducida y dirigida por el Espíritu 
de DIOS (lO). Sm pensar en el dualismo platónico, alma-cuerpo, 
la naturaleza aparece como unidad sometida al régimen del 
Espíritu de quien recibe el beneficio de su dirección. Gravitan 
sobre la naturaleza, su limitación, su enfermedad por el 
pecado, y el peso ontológico de la parvedad de su ser. 

El Espíritu vi~ne. c~mo. }ibe.rador.; debe hacerle romper el 
marco de su propIa hmItacIOn: mfudlrle el amor y la sabiduría. 

La función .santificadora del Espíritu Santo es concebida por 
l?~ Padres gne~?s en gener~~ como el acabamiento y perfec
Clan de la creaClOn. La creaClOn, obra de la potencia del Padre 
manifestada en el Verbo "por el cual se han hecho todas la~ 
cosas". 

Al Espíritu Santo pertenece la consumación ele la obra 
trinitaria: el retorno de la creación hacia su primer principio. 
Este retorno de la creación, se verifica de manera eminente 
en el hombre, creado a la imagen de Dios. En eso consiste 
según San Ireneo, la santificación. El obispo de Lvón Sa;1 
I~e:reo, f~lé ,de los más c~rcanos a la primitiva tradición 'apos
tolIca, elIsCIpulo de Pohcarpo, que lo fué a su vez de San 
Juan Evangelista. Ireneo concibe la santificación como una 
restaura~ión de la imagen de Dios, borrada por el pecado. 
Al refenrse a la obra santificadora del Espíritu Santo dice 
textualmente: "El Espíritu Santo restaura en nosotros la' ima- \ 
gen de Dios" (11). .. 

Es interesa:r:te destacar que 1reneo es uno de los pnmeros " 
que ~or I?-~tIV~s de controversia inicia la especulación en 
matena tnmtana. Sus palabras por eso tienen el encanto de 
lo inicial, de lo que está aún palpitante sin haber encon
trado su fórmula de~initiva. L~s. Padres griegos subsiguientes 
desarrollan su teologla del ESplntu Santo, sobre esta base de 

(10) "Creatura dirigitur ac deducitur a Spiritu Dei Spiritus vera 
beneÍlcium deductionis ac direc~ionis largitur natura Sul)dita est, spiri
tus vera prceest; natura consolatlOnem et eX!lOrta!ionem accipit; spiritus 
vera con!;ola~ur et exhortatur; natura serVIt, spu'itus vero liberat; na
tura ,~aplentla!l1 d?c~tur, spiritus vero beneficium sapientia; largitur", 
De ¡, zde ad SzmplzcLUm, ed. Colon, Opera omnia, p. 367. 

(11) Textos de las Catequesis, ed. P. Restrepo, S. J., Madrid. 
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Treneo. La restauración de la imagen de Dios en el alma, 
recuperar una similitud divina, cae siempre bajo las plumas 
de Gregario de Nisa, el Nacianceno, San Basilio, etc., cada 
vez que se refieren a la acción del Espíritu Santo en el alma. 
La santificación es la obra del Espíritu Santo. El Espíritu es 
el don que el Padre confiere por el Hijo. Ésta es la fórmula 
más antigua, que expresa la acción de la Trinidad en la 
santificación del alma. Madurada por las controversias con
tra los a~rianos r macedonianos, encontramos esta fórmula 
en Grcgorzo de Nlsa y San Agustín. 

San CÜ'ilo de Jerusarén expone con más detalles la misión 
saI:tificadora del Espíritu Santo. Ocuparse de ella era para el 
obIspo de Jerusalén algo esencial de su labor episcopal. En sus 
Catt;ql1;esis comenta aquellas palabras de la Epístola a los 
CormtlOs en la cual el Apóstol hace alusión a la distribu
ción de los dones en la unidad del Espíritu (I Coro 12, 1-4). San 
Pablo afirma que los bienes que Dios comunica al hombre 
son don~s del Esp~r~tu Santo. "El Espíritu, dice Cirilo, vive 
y es raclOnal, santlfIcador de todas las cosas hechas por Dios 
:nediante Jesucristo." Él es el que ilumina las almas de los 
Justos, Él habla por los profetas y apóstoles del Nuevo Tes
tamento, Hijo único de Dios único y uno el Espíritu Santo 
q,ue todo lo santifica y deifica. La palabra deificación había 
SIdo .empl~a~a por el Pseudo-Dionisio como participación de 
la VIda chv~na. .traída por. el Espíritu. Encuéntrasela para 
expr?sar la SImIlItud con DlOS, la imagen de Dios que trae la 
graCIa. 

Al Espíritu Santo debe atribuírse, según Cirilo, tanto la 
revelación del Antiguo Testamento como la del Nuevo. Debe 
atribuírsele la dirección y gobierno de la Iglesia, y la santifi
cación de las almas. La Catequesis XVI está destinada a en
señar a los fieles cuál es la obra del Espíritu Santo. Al hacer 
al alma participe de los beneficios divinos, el Espíritu deja 
su huella en el alma, elevándola e incorporándola a la vida de 
Dios. "Mueve a bien y a hacer obras de salvación. Viene con 
entrañas de bienhechor, agrega, porque viene a salvar y a 
curar, enseñar, corregir, fortalecer, aconsejar, iluminar la men
te, primero del que la recibe después de otros muchos por su 
medio" (12). La moción del Espíritu Santo, hace que los cris
tianos destierren la avaricia y practiquen la pobreza volun
taria. No hay más que abrirles las puertas, uues anda buscando 
a Jos dignos a quienes conceder sus dones." 

La obra del Espíritu Santo es para Cirilo toda ordenada a la 
santificación de los fieles. Es ése como el fin de la vida de la 
Iglesia. La Iglesia tiene la misión de transformar a las natUra
lezas caídas, dándoles el ser nuevo de la gracia. "El Espíritu 
santifica toda naturaleza." Recoge San Cirilo los nombre que 
según la Escritura se atribuyen al Espíritu Santo: Espíritu 

(1:;) Ibídem. 

.1:-
, ' 

;~1;'.· t·· , 
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de verdad ... Espíritu del Padre .. , Espíritu de Dios ... Espí
ritu de santificación... Espíritu de sabiduría... Espíritu de 
inteligencia, consejo, fortaleza, ciencia, piedad y temor de 
Dios. 

La nueva vida cristiana, a cuyo nacimiento y maravillosa 
maduración en el seno del paganismo asiste San Cirilo, es, 
en síntesis, la obra santificadora del Espíritu Santo. Decimos 
"obra" porque significa acción y moción; decimos "santifi
cadora", porque significa la nueva vida que es vida de Dios, 
vida santa por excelencia. . 

De este modo San Cirilo exponía en sus intrucciones cate
quísticus una doctrina que debería actualizarse más en la 
enseñanza de hoy. La acción santificadora y vivificante del Es
píritu Sunto en la Iglesia, y en los individuos es ulgo que 
upenas merece una ligera mención en nuestru enseñanzu de 
catecismo, siendo que de ello depende todo el progreso y 
desarrollo de la vida y conciencia cristianas. 

Esta doctrina de Cirilo, hállasela también en Gregorio de 
Nisa, u quien hemos citado, en Ireneo, Basilio, etc. 

Sobre todo los Padres griegos insisten en el ejemplarismo de 
la Trinidad, en los efectos formales de la santidad. 

Los Padres latinos recibieron esta doctrina, transmitiendo 
al Occidente los principios fundamentales de la vigorosa es
piritualidad de las primeras comunidades cristianas. 

Según San Agustín somos santificados por el don de Dios. 
¿Hay necesidad de probar, dice, que el Espíritu Sunto es el 
don de Dios en los libros Santos? Si se cree necesario -agre
gu- tenemos las palabras del Señor en el Evangelio según 
San Juan: "si alguno tiene sed, venga a Mi y beba. Pues el 
que cree en Mí verá salir de su corazón ríos de aguas vi
vas (13). "Por eso el Evangelista, añade, esto dijo del Espíritu 
que recibirían los creyentes en él." "Por lo que dijo San 
Pablo: todos beberemos de un solo Espíritu." En este pasaje 
se ocupa Agustín de probar que el Espíritu Santo es el don 
de Dios. El Señor ha bia dicho a la Sumaritana: "si conociéreis 
el don de Dios". El pasaje es una explicación de los efectos 
que el don de Dios iba a causar en las almas. La razón de don 
conviene al Espíritu Santo porque es el don en el cual se dan 
todos los otros dones. Esta razón de don explica por qué la 
Escritura llama a Dios caridad. Don se dice, añade, por signi
ficar un beneficio gratuito, que es dado sin retribución, que no 
obedece a ninguna exigencia natural. Es algo que está por 
encima de 10 que la naturaleza puede exigir. 

y con esto damos por terminado lo que al pensamiento pa
trístico se refiere, para pasar al problema de la misión tem
poral. Trataremos de esto sobre todo desde el punto de vista 
de su efecto formal que es la santidad. 

(13) SAN AGUSTÍl'!, In Joannem, 1. c. 
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c) A1isión temporal elel Espiritu Santo. 

No nos interesa tratar in extenso de todos los aSpéctos de 
la misión temporal del Espíritu Santo. Solamente anhelamos 
destacar el fin o causa final de la misión, y la función espe
cífica de los dones como ejecutores de aquello que es el fin 
de la misión. El fin de la misión temporal de las divinas 
personas es la unión con Dios; conjungerc Deo, dice Santo 
Tomás el). Unión ésta que se verifica en el orden de la in
teligencia y de la acción, según el modo propio de In creatura 
racional, por actos de conocimiento y amor. "El Espíritu Santo, 
-agrega el Angélico- procede en el tiempo a santificar la 
creatura racional" (15). Si la causa formal d(' lo inhabitación 
de las divinas personas, es la gracia santificante (16) por ra
zón de las operaciones de conocimiento y amor, la causa 
final es la santificación o unión del alma con Dios: si la 
inhabitación se hace según el don ele la gracia sanlificante, 
se hace para la santificación del alma. Causa final significa 
aquel bien apetecible a donde tiende todo el esfuerzo de co
nocer y amar a Dios, que se realiza por las virtudes teologales 
e infusas en general. En este esfuerzo, colaboran los dones 
como auxiliarés de las virtudes, depurándolas en el modo de 
alcanzar su propio objeto formal. 

Por sus operaciones de conocimiento y amor el hombre se 
consagra a Dios. Dios, objetivamente poseído por el conocimien
to y el amor, representa o mejor dicho es, la consagración del 
hombre a Dios. Esta consagración es la santidad. Santidad sig
nifica el carácter de lo consagrado a Dios, y el correlativo ale
jamiento de lo que no es Dios. Cuando decimos que el fin 
de la misión temporal es la santificación, queremos decir que 
la creatnra se consagra cada vez más al servicio y culto de 
Dios; ésta es la perfección sobrenatural de las virtudes y la 
función de los dones. 

Explicado así podemos decir que los actos practicados por 
las virtudes inspiradas por la caridad, en orden al servicio y 
culto de Dios, esencialmente actos de conocimiento y amor, 
constituyen el proceso de la santificación o consagración a 
Dios. Esto tiene su fuente en el amor de Dios; por eso dice 
Platón: lo amado de los dioses, es santo: y lo que no es de 

(14) "Utraque missio (Filii et Spiritus Sancti) ordinatur ad fincm 
unum ultirnum, scilicet conjungere Deo; sed affectus lltrillsque mis
sionis differt secundum duo qua invenitur in rationali creatura, quibus 
Deo conjungitur, scilicct intellectus et affectus", In 1 Senl., d. 15, a. 4, 
a. 2, ad 5um. 

(lG) "Spiritus Sanctus procedit temporaliter ad santifícandam crea
turam", 1 pars, q. 4,3, a. 3. 

(16) MANUEL CUEHVO, O. P., Introducción al Tratado de la Santísima 
Trinidad (Suma Teológica, B. A. C., t. n, p. 612). 
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ellos amado es nefando (17). El amor de Dios es la causa 
eficiente de la santificación; aquello qne la ejecuta in actu 
exercito. Así como la posesión objetiYél d(' Dios, como término 
de conocimiento y amor, es la causa finill, así tarnhi6n el amor 
sobrenatural de Dios, que es acción, fuerza ejecutiva el" rea
lización, es la causa eficiente principal. Ya veremos cómo 
obra realizando el proceso q1H' term i na en 511 f'fecto propio, 
la unión del alma con Dios. Todo ('SÜ' jn'oceso que denomi
namos santificación, unión con Dios, PS formahnente des
arrollo de la gracia santificante. Por el don de la gracia, 
Dios está en la creatura racional, "sicut in cognoscente et 
amatum in amante". La palabra "cstá" significa la prcsencia 
beatificante de Dios como término de los actos ele conocimien
to y amor. Dios está también en ('1 rnun(]o y en pI infierno, 
pero no es bajo su razón formal dp deidad bpatificante. En 
el Inundo conlO creador y conservador: en el infierno como 
justicia punitiva de los pecados del ángel y del hombre. En el 
alma en estado de gracia, Dios está, siendo objetivarnente 
poseído por los actos de conocimiento y amor. Estos actos, son 
actos u operaciones de las potencias naturales, entendimiento 
y voluntad, elícitos de los hábitos infusos; virtudes teologales, 
dones, virtudes intelectnales y morales. Conocimiento, por el 
ejercicio de las virtudes intelectuales, (fe, sabiduría, ciencia); 
amor, por el ejercicio activo de las virtudes morales. Al decir en 
síntesis, conocimiento y amor, hácese referencia a lo sustancial 
de los actos humanos adonde confluyen todas las virtudes. 

La misión temporal de las divinas personas tiene sus fuen
tes escriturarías en los conocidos pasajes del Evangelio de San 
Juan: no estoy yo solo, sino yo y el Padre qne me ha enviado. 
" ... ad eum veniemus et mansionem apuc1 ewn facicmus" (18); 
Y en otros igualmente clásicos: "cum venit plenitnrlo temporis 
misit Deus Filium suum" (19). En estos :v otros pasajes se 
habla a menudo en la Escritura de la misión del Hijo y el"l 
Espíritu Santo. En la Trinidad todo ('s inmutable. La natu
raleza divina. las relaciones, los atributos, la infinita actividad 
que es la vicia misma trinitaria, todo es perfecto, eterno, in
mutable; Dios no puede estar donde antes no estuviere, porque 
está en todas partes. Tal es la doctrina ele la Iglesia, y la común 
de todos los teólogos (20). 

Si hablamos de misión del Espíritu Santo, no nos referimos 

(17) "EO'n 70[VVV 70 ~!EV 7oí~ tw'is 7rpOO'(:nAE~ OO'WV, 70 fiÉ ¡.t~ 
7fpOO'<ptAE~ avoO'!ÓV ". Eutifrón, cd. Carcía nacea, p. 17. 

(18) Joan. 8, 16. 
(19) lb., 14: "Et ideo agrega SANTO TOi\1Ás- C]ui eurn sigilit 

utriusqLlc manifcstationem meretu]''', In loan., ¡cetÍo 6", d. Ad Gal. 
4,4. 

(2D) "y además sostengan firmemente y con tocla certeza quc en 
estas cosas todo cs común a la S3ntísima Trinidad. puesto q Lle todo 
se refierc a Dios como a suprema causa eficiente", Pío XII, Endclica 
Corporis Mystici. 
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19o propio del mismo, sino de algo que se le atribuye 
a al' ., ¡dE' ,. por apropiaczon. En cuanto a a 1n15iOn tempora. e "Splrl.tu 
Santo sabemos que es enviado al alma er.1 estado de graCla. 
Tres ~osas, dice el Angélico, hace el Espíntu Santo. Tres son 
sus principales efectos, que el. santo ?l:cuentra expresa~~s 
en sus nombres propios: ParadItus, SpIntl~S, y Sanctl:s (k ). 
Paráclito significa consolador. Consolador tJene el sentldo de 
pacificador, en cuanto restituye a la actividad humana el or
den y la paz perdida por el pecado. 

Consolator significa abogado, que ayuda. ~~to hace -agre
ga Santo Tomás- en cuanto es amor,. h~clCndon;o:. amar a 
Dios. El amor, como ya veremos, es. a~tlVlda.d. eSpIntu~l. Pa
racletos significa el Cor:s~lado:, o aCtlvIc~a~ dIvma subsIstente, 
en cUanto tiende a esplntuahzar la actIvldad humana, orde
nándola a su principio y último fin. Por eso es consolado~, 
al rectificar la actividad humana y ponerla en su orden pn
mitivo para el que fuera creado por Dios. 

Spiritus, es otro nombre que significa otra fu?ción. Mo:ver, 
es esta función, que estaba implícita en la antenor denomma
ción de 7f'apá."I.)..~TOr;. Sin embargo era conveniente ponerla bien 
de relieve. Espíritu -dice Santo Tomás, comentando .este lu
gar-, porque mueve los corazones para obedecer a. DiOS. Por 
último se le llama Santo, porque nos consagra a DIOS .. !=onse
cuencia natural de lo que antecede es la conS?jl,'ra~IOr: .del 
alma para Dios. Ya hemos dicho lo que c0r,tsafi}'acIOn sIgmfIca. 
Son éstas las tres operaciones que por aproplélClOn corresponden 
al Espíritu Santo; constitu:;:e10 las tres formas en que se cana
lizan los modos de su actIVIdad. Son otros tantos modos de 
la actividad divina en la consumación de la perfección so
brenatural, la más alta perfección del hombre. El Paracletos 
será causa de la sabiduría y causa de la paz en el hombre. 
La paz que es "serenidad ele la mente, tranquilidad ~el alma, 
simplicidad del corazón, vínculo de amor, consorcIO de la 
caridad" (22). La sahiduría que se expresa en aquellas pala
bras "i11e vos docebit omnia" (Él os enseñará todas las cosas). 

Santo Tomás se refiere también a estos efectos cuando dice 
"Spiritus Sanctus configurat nos in F~l~? in qua~tum. adoptat 
nos in Filio Dei" (23). El efecto, la mlSIOn del HIJO, dIce en el 
mismo contexto es llevar a los hombres al conocimiento ele la 
verdad y parti¿ipación de la divina sabiduría. El Hijo es el 

(21) "Tria facit circa Spiri~um. Santum. Primo describi~ ,Ípsum: 
secundum ejus missionem; tortlO eJus cffectum. Ipsum de~enl)lt !llul
tipliciter: quia Paraclitum, Spiriturn ~t .Sanctum. Parachtus qUl<.Jem 
est quia consolatur nos, ... et hoc faClt In quantul!1 est amor faClens 
nos amare Deum ... etc.; Spiritus quidem est, qUIa movet corda ad 
obediendum Deo ... etc., Sanctus ... quia consecrat nos Deo", In loan., 
rapo XV, n. 5. 

(22) SAN AGUSTÍN, De Verbis Domini, citado por S~!"TO TOMÁS. 
(23) lb., In loan. XIV, 1. e., 6; nos configura con su HIJO en cuanto 

nos adopta como Hijos de Dios. 
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Verbo, nos entrega su doctrina; pero el Espíritu Santo nos 
hace capaces de ella. El Espíritu Santo es así principio diná
mico o activo dE" la santificación. Esta verdad de la interven
ción activa de las Divinas Personas en la obra de la perfección 
fué puesta de manifiesto por el gran místico dominicano que 
fué el P. Chardon. La íntima correlación entre inhabitación 
de la Trinidad y santificación, las Personas divinas como prin
cipio dinámico y ejecutor de ésta, es puesto bien en claro en 
las admirables páginas de La Croix de Jésus. Las personas 
divinas, dice el P. Chardon, siendo principio de operaciones 
en nosotros, hacen que avancemos continuamente y que ~;o
lucionemos hasta los más elevados grados de la perfeCCIOno 
Las personas divinas son, como lo afirma el mencionado teó
logo principio de operaciones sobrenaturales; siendo el prin
cipi~ por excelencia de l,a activida~l. y au~er,tt? de la graci~. 
"Se ve pues -añade- como las mISIOnes InVISIbles de las DI
vinas Personas, conformándose a las dos visibles, ]a una en PI 
misterio de la Encarnación, la otra en el día de Pentecostés, 
hacen en nosotros dos admirables producciones (productiOl1s) , 
que nos unen a nuestro principio y a nuestro fin" e4 ). 

Según el texto que hemos citado de Santo Tomás, que re
cuerda otros de Alberto de Colonia, hay una rE"]ación entre 
cada una de las misiones invisibles del Hijo y del Espíritu 
Santo, y el modo de obrar de los dones del Espíritu Santo. 
Los dones intelectuales serían realizaciones correlativas a la 
misión del Hijo, como los dones ejecutivos, tendrían a su 
cargo las producciones correlativas al mismo Espíritu Santo. 
La misión del Hijo lleva correlativa la sabiduría, la del Espí
ritu Santo la ejecución, el amor. Por el conocimiento y el amor 
el Espíritu Santo es: "fans vitée nunquam deficiens", fuente 
de vida inagotable (25). Vida, en su acepción más elevada y 
perfecta. Vida formalmente, vida intelectu~l; de la mer,tte 
humana de conocimiento y amor. Es, el ESplntu Santo, pnn
cipio ac'tivo, de las ~los. ~orma~ de a~ti;id?d como d~c: el 
P. Chardon; es un prmClpIO activo y chnaIr,tIco; esa actlvIdad 
es la ejecutada por los dones, que perfeCCIOnan .e~ mod? de 
obrar de las virtudes. Queremos destacar con nltHlez como, 
seaún Santo Tomás el Espíritu Santo con sus clones hace 
n~estra santificació~. El Espíritu guía, y los hijos de Dios 
le siguen (Ad Rom. VIII,l. c., 5); siguiendo al Espíritu como 
a doctor y director' consiguen la herencia derna" (1. c., 3). 

Aquel que es elevado ---agrega- ese no obra Po! sus propios 
medios. El hombre espiritual no sólo. es ensenado P?r el 
Espíritu Santo sob;-e. qué debe h~cer, smo que su. c~raz.on es 
movido por el Espll'ltu Santo. ASI debe entenderse. Qmcum
que Spiritus Dei aguntur... etc." "Es movido" quiere decir 

(24) LoUIS CHARDON, La emir de lésus, IIIme. Entreti,m, c. 5, p. 
417, ed. Florand. 

(25) In loan., c. XV, 1. C., 2. 
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que no por sí mismo, sino que se mueve por un .instinto 
superior. El hombre espiritual se mueve no por el Impulso 
de su propia voluntad, sino por el instinto del Espíritu Santo 
(Ad Rom., Vnr,l.c.,3). 

El Espíritu Santo es por eso principio activo dp perfección 
en el alma. La infusión de la gracia, admirable imitación 
de la esencia increada de Dios, como dice hermosamente el 
mencionado P. Chardon, trae consigo la elevación de los 
principios operativos para un modo de obrar que imite y par· 
ticipe de aauel que se realiza en la inmanencia de la Trinidad. 
y ¿omo este modo de obrar es esencialmente conocimiento y 
amor, conocimiento del Verbo, y amor de Espíritu Santo, es 
esto lo que desarrollan y actualizan en el alma los dones .del 
Espíritu Santo: conocimiento y amor sobrenatural de DIOS, 
realización en la tierra, de la bienaventuranza eterna. El Es
píritu Santo es el Santificador porque nos proporciona los 
objetos y los principios de nuestras operaciones; principios 
elicitivos y objetos que modifican profundamente el modo hu
mano de obrar. 

d) Más sobre la misión. 

El concepto de misión importa según Santo Tomás el origen 
de quien es enviado con respecto a quien envía, y el término 
o efecto temporal por el cual aquello se dice enviado. En la 
divinidad no puede darse movimiento de traslación en el 
enviado; la misión se dice con respecto o con referencia al 
efecto temporal de la misma en cuanto efecto creado lo es 
de toda la Trinidad. "Ser enviada la persona divina a alguien 
por la gracia invisible significa por un lado el nuevo modo de 
inha biEtar de aquella persona y por otro su origen de 
otra" (26). 

La procesión temporal del Espíritu Santo no es una nueva 
procesión en la Trinidad. Para caracterizarla debidamente 
debernos decir que connota un nuevo efecto en la creatura ra
cional. No hay mutación en Dios; hay mutación en la creatura. 
Debemos excliür ele Dios todo lo que sea cambio, mutabilidad, 
alteración, potencialidad. La operación en Dios es eterna; 
solamente podemos poner en el término arl quem un nuevo 
efecto producido en el tiempo (27). Cuando decimos que Dios 
está en todas partes, explica el Angélico, quiere decir que hay 
cierta relación de Dios a la creatura, que no existe realmente 
en Dios sino en la crea tura (28). La procesión temporal enton-

(2G) I pars, q. 4-2, a. 3. . . 
(27) "Dicenc1um quod elivinam personam essc novo m?do m ah9uo 

vel ab aliquo haberi lcmporaliter non est propte]' mutntJonem elrnme 
persona; sed propter mutnlÍonern crc~tur¡e':, ib., ael 2 um• . 

(28) "Curn dicitur Deus esse UbH)U€, lrnporta~ur. qu¡edarn. relntlo 
Dei ad creaturnm, qua; quidem renhter non est 111 1pSO sed m crea
tura", In I Sent., el. 14, q. 2, a. 1, ad 1um• 
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ces. no es otra más que la procesión eterna añadiendo "alguna 
rel~ción" al e[¡'cto .temporal eO). E~~o lo dice San},o :romás 
siempre que se refIere a la procesIOll temporal: Nmguna 
procesión del Espíritu Santo ~':Íé;te que no sea la ;teTI1a; pero 
Puede agre(rarse alp:una rdaclOll por parte de aquellos, que es 

,.., . d· . , 1" (30) su término ternporal. Por esto se . Ice procPSlOll tempora '. 
Toda acción ad extra perteIlPCe a la Trinidad y sp reduce 

a los efectos temu orales de la misma, como ser la infusión 
de las virtndes y" dones. Pero si el Espíritu Santo no está de 
una manera elis-ünta le tenemos de una manera especial. 

Por su presencia de inmensidad Dios está presente ex; el <.tI
ma. Decir Dios es decir la Trinidad, pues no hay mas DIOS 
que la Santísima Trinidad. Por la. misma presencia de inme~
sidad el Espíritu Santo está tambIén presente en el alma; sm 
embargo no le tenemos de aquella manera especial que le te
nemos en la inhabitación. 

La diferencia consiste en qne por su inhahitación la pre
sencia del Espíritu Santo hácese vital en el alma qne Je co
noce poseyéndole por el conocimiento y el amor. El hom
bre desarrolla los actos por los cuales es capaz de la posesión 
de Dios en el sentido indicado en cuanto término objetivo 
de su actividad propia de ser racional. Tal posesión es para el 
hombre su propia bienaventuranza, en cuanto el objeto cono·· 
cido es Dios, y Dios es el objeto amado, término de sus actos 
de amor sobrenatural, que tienen su principio en la caridad. 
El conocer y amar hacen posible la mutua convivencia, la 
amistad, la mutua unión. 

La presencia de Dios para el pagano o incr?dulo no es. algo 
vital. Ninguno de sus actos hace referenCIa a la mlsma. 
La presencia del tesoro es para el avaro un hecho verd,:cle
ramente vital; desde que le posee y recon0f;e como tal, refIere 
a él todas sus acciones humanas; todo un SIstema de actos su
cesivos de reconocimiento y amor le unen al mismo. La tota
lidad de su existencia entra como en una relación orgánica 
con él· él vive para su tesoro, y es por sus actos ele conoci
miento' y amor que vi ve una especie de. bienaventuranza,.:;ro 
sólo por la presencia real del tesoro, SUlO por su poseSIOn 
objetiva. 

Lo que el tesoro es para el avaro, es la pr?sencia c1e~ Dioes
l para el cristiano que vive en e~ta~lo de gTaCIa, y cultIva 

estado de gracia. Por el conoCImlCntc: y el amor el alma 
entra en posesión objetiva de I?ios, su b](On~lvel!t:1ranza eten;a. 
Dios conocido y amado. conOCIdo por el eJerClCIO de la fe m-

(22) "Sicut processio temporalis non est alia quam processio ¡:eterr;? 
essentialitcr, sed aliquem addit rcspectum ¡¡d cffectum temporalcm ... , 
In 1 Sent., d. 6, q. 1, a. 1. . . . . . . . . 

(RO) "El irlco cum dicitur Splntus Sanc~u.s mIttr mclml:tur m Slg
nificatione missionis uterc¡ue respectus, SCl] Icet, temporahs et rcter-
11US. .. ternporalis prout significatur in habitudinern ael creaturam", 
In I Sent., d. j 5, q. 1., a. J. 
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formado por la caridad y por la acción progresiva de los dones 
del Espíritu Santo. Dios amado por la caridad; poseído por el 
amor, que tiende a la unión con su objeto. De modo progresivo 
crece el don de Díos por el ejercicio de virtudes, o sea por el 
despliegue en el alma de todas las virtualidades de la actividé'.d 
sobrenatural participada en la caridad. Todo el ser humano 
entra en relación con Dios; toda la actividad humana -esen
cíalment(c cOllocímieuto y amor- se refiere a Él como a su 
último fin. La presencia de Dios se transforma en algo vital 
en la vida del cristiano; la presencia de Dios, amado y cono
cído, es una presencia beatificante, que santifica el alma, se
parándola del mundo, llevándola a la más excelente perfec
ción. El hombre posee el divino tesoro, entrando por sus actos 
de conocimiento y amor, en su posesión objetiva y real. Y pues
to que la creatura racional, conociendo y amando, alcanza por 
su OPfTélCión hasta el mismo Dios, según este modo especial 
no solmnente se dice que Dios está en la creatura racional 
sino también que habita en ella como en su templo (31). 

e) Procedit lpsc in nos et dona. 

El don de la gracia determina una nueva actitud del hom
bre ante el hecho de la presencia de Dios. El Espíritu Santo 
procede en nosotros con sus dones: "procedit ipse in nos et 
dona ipsius; quia et dona ejus recipimus et per eadem ad ip
sum nos aliter habemus, in quantum per dona ejus ipsi Spiritu 
Sancto conjnngimur vel ille nobis, per donum nos sibi assi
milans (32). Tenemos en este texto la procesión y su efecto, 
que es una asimilación de la creatura al don de divino 
Espíritu. 

La procesión se realiza en la forma que hemos indicado 
anteriormente, no s~gnificando un nuevo estar del Espíritu 
Santo en el alma, SUlO en cuanto objeto del conocimiento y 
amor sobrenaturales. La procesión tiene, además, un carácter 
dinámico, que es el dinamismo de la vida espiritual. La vida 
se realiza y desarrolla por la acción; la vida espiritual es ac
ción del Espíritu Santo. La misión del Espíritu Santo tiene por 
finalidad dar al alma capacidad vital, de una vida más ele
vada por ser la vida misma de Dios. En este sentido, se asimila, 
o se renueva por el don del Espírtu Santo. Somos asimilados 
al Espíritu Santo, por el don que nos asemeja a Él. Semejanza, 

_ asimilación. "regiratio", son expresiones que vuelven bajo la 
pluma de Santo Tomás para dar a entender, cómo en el don 
de gracia, participamos de la vida divina, Cuando Santo Tomás 

(31) 1 pars, q. 43, a .. : "Et quia cognoscendo ct amando creatura 
l'ationalis sua operatione attingit ad ipsum Deum, sccundum istum spe
cialem modum Deus non solum dicitur esse in creatura rationali sed 
etiam inhabitare." 

(32) In l Sent., d. 14, q. 2, a. 1. 
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afirma, "Ipsemet in nos procedere, vel nob1s dari" (33), ¿cómo 
interpreta r estas expresiones? 

San Alberto Magno llega a decir que el Espíritu Santo 
obra en el don eH). Santo Tomás excluye dpfinitivamente todo 
lo que rompa la unidad del principio trinitario en las opera
ciones ad e,rtra. Sólo por apropiación, puede decirse que los 
efectos temporales sean de una persona y no de otra. 
Ratione appropríatiollis. Tenemos: 1") la gracia, los dones, 
efectos temporales, eficienternente producidos por toda la Tri
nidad; 2°) esos efectos llertenecen por apropiación al Espíritu 
Santo; 3Q

) por dichos efectos temporales somos asimilados, ad
quirimos una semejanza con la vida divina, participándola más 
íntimamente. 

La gracia, participi:1ción formal analógica de la vida divina, 
es algo creado por Dios. Eficientemente procede de toda la 
Trinidad. 

Todo agente prodnce un efecto que le es semejante, vale de
cir que, le participa en cierto modo de sus propias perfecciones: 
"omne agens agit sibi simile". 

La similitud significa comunicación en la misma forma. 
Según los nlOdos de comunicar en la forma, se realiza la si
militud; la similitud del agente va siempre en el efecto. 

Por otra parte tenemos que si el efecto es de la misma es
pecie del agente, la similitud es mayor; la comunicación es 
por idénticlad específica aunque difieren numéricamente, Si el 
efecto es fuera de la especie del agente, la similitud es menor, 
comunicando sólo en alguna razón genérica. Si por el C011-

tratrio el efecto es infinitamente alejado, como la creatura con 
respecto a Dios, entonces es más la desemejanza que la simili
tud, La misma creatura es pues semejante y desemejante a 
Dios. Semejante en cuanto puede imitarlo, dentro de sus es
casas posibilidades de imitarla. Desemejante como efecto que 
no es adecuado a su causa (3'». Dios, en la creación como en 
la colación ele sus dones gratuitos, obra conlO causa eficiente, 
final y ejemplar; obra toda la Trinidad. En las creaturas es 
dado apreciar pI vestigio y la imagen elp la Trinidad, en 
cuanto causa ejemplar. No hay ningún efecto que pueda de
cirse propianienu, de una persona y no elp otra. Si todo efecto 
reproduce a su causa, los efectos superiores la reproducen 
mejor asimilándose mejor todos los rasgos de estructura de la 
causalidad agente. 

Los efectos superiores, gracia, yirtudes, dones, reproducen o 
se asimilan mejor la causalidad divina. Pero, son efectos de
ficientes de su causa: "deficiunt a sua causa" (36). No pueden 
reproducir más que parcialmente la causa principal. Tenemos 

(33) lb., q. 1, a. 1, ad 2um. 
(M) In III Sent., d. 15, q. 2, ad 'l·um . 
(35) 1 pars, q. 4" a. 3. 
(36) lb., ad 1 um. 
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pues en los dones gratuitos, como en todo efecto creado, una 
reproducción parcial de la causa principal. Según lo que el 
efecto reproduzca, imite o asimile es que se predica la apro
piación. No es que el Eopíritu Santo intervenga como causa 
ejemplar, con una acción propia y distinta de las demás per
sonas; solamente tenemos que, por parte del efecto deficiente 
con relación él su causa, no puede reproducir la totalidad de 
la causalidad agente, que le excede infinitament,'. Reproduce 
o imita algunos rasgos de estructura, según le es posible imi
tar. Así los clones gratuitos, no son efectos propios de ninguna 
persona, sino por apropiación del Espíritu Santo. Así procedit 
Ipse in nos et dona. 

CAPÍTULO IX 

EL ESPÍlUT1J y SUS DONES 

a) Espiritu. 

Espíritu significa soplo, viento. En su estructura física es
píritu es impulso inteligente, soplo inteh~ctual, actividad afec
tiva y efectiva de la mente. El espíritu es movimiento inmate
rial, que va hacia algo en cuanto tendencia. El espíritu hu
mano se manifiesta en su movimiento propio, que es cono
cimiento y amor. Interpretamos como lo cmacterÍstlco del 
espíritu ser un cierto modo de actividad inmaterial, que se 
traduce en nuestro lenguaje como tendencia, deseo, querer, 
afecto, moción. Espíritu significa en síntesis, la actividad pro
pia y específica del ser inmaterial, ángel o alma humana, 
llamado por eso mismo espiritual. 

La movilidad del espíritu es amor. Amor, es el modo de exis
tir del espíritu; solamente en Dios, espíritu y amor se identi
fican; por eso el Espíritu Santo es amor. En las creaturas 
intelectuales la movilidad en acto existente de las mismas, es 
amor. En su movimiento inmanente la criatura intelectual, 
como las inferiores, busca su perfección. Por eso busca su per
fección amando, o sea, por el amor. Su movimiento hacia Dios 
es un movimiento de muor, en el mnor: "CUIU gressibus amo
ris" como dice San Gregorio el Grande. Por eso consigue la 
plena actualización de su ser, no de otra forma que amando, 
por el amor. 

Es sugestivo destacar cómo la forma del movimiento espiri
tual es el amor. "Amor meU5, pondus 11leUS", dice San Agus
tín. El acto radical del amor, como principio de movilidad 
propia del ser inmaterial, es llevarlo a la vida, a una partici
pación más intensa del ser, y de Dios. 

El amor une el ser a la vida; mejor dicho es la vida del ser. 
Al surgir de la nada el ser intelectual, posee la autoconciencia 
de su ser existencial, sobrenadando en los abismos de la nada. 
Entonces se mueve con su movilidad propia, amándose a si 
mismo, amando a Dios, el principio ele aquélla, tendiendo 
hacia Aquel supremo principio donde ha recibido la plenitud 
del ser. 

Todo ser consciente ele su vida, y alU1 inconsciente, tiene 
horror al vacío y resiste a la muerte; por eso ama su vida y 
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ama a Dios. De estos caracteres el amor que venimos señalan
do: el ser un movimiento, la movilidad propia (~el ser i!lt.elec
tual que se manifiesta en el hombre con tendenCIa, afectlvldad, 
que;er, nace el efecto formal del amor que es la unión (1). 

Debemos notar antes de seguir adelante, que si el amor es el 
movimiento del ser espiritual, los efectos del amor son también 
del espíritu. Así por ejemplo la unión, será efecto de la ac
tividad espiritual, lo mismo que el éxtasis o el celo. 

En cuanto a la unión, Santo Tomás distingue doble unión: 
la primera "secundum reln", la unión de hecho, cuando lo 
amado está presente en el que ama. La otra "secundum affec
tum", según afecto, con ausencia de lo amado. El amor, agrega 
Santo Tomás, se mueve efectivamente procurando la presen
cia de la cosa amarla; quiere la unión efectiva y real. Forn:~l
mente produce la unión afectiva, siendo como nexo de unIOn 
moral entre los que se aman ."Amans quncrit rem amatam", 
dice Santo Tomás (2); el amor procura la unión real; la unión 
del ser en su integridad sustancial, y la unión del ser con su 
principio que es Dios. 

Dios es amor, dice San Juan. Los Padres de la Iglesia, han 
visto en el amor el principio radical de la inexhausta fecun
didad del ser divino. El Espíritu Santo es la acción inmanente 
en la cual el Padre y el Hijo se aman. La mente humana se 
mueve por el conocimiento del amor, siendo este último el 
principio fundamental del movimiento, como lo testifica ,el 
Angélico cuanclo dice que todo agente debe obrar por algu? 
amor "unde manifestum est quod omne agens, quodcumque sIt 
agit qllancumque actionem ex aliquo amore". Análogamente a 
la mente humana el ser puramente intelectual, debe obrar por 
amor; el modo de existir, o existencial de su actividad inn;:ta
nente debe ser amar; su movilidad intrínseca, no se actuahza 
sino amando, es acto ele amor. Dios, el Ser intelectual por 
excelencia, Intelección perfectísima infinita, sin mez:cla de 
potencialidad, debe poseer una activj~lad, no ya que ~Xlst~ ~o
mo amor, sino que sea alnor; en DlOS el amor se ldentlfIca 
con la actividad divina. 

Los santos Padres han visto en el amor la raíz de la actividad 
divina; y, esa actividad es amor. Dicha actividad se identi~ica 
con el Ser siempre en acto, por lo cual el. amor aclqluere 
categoría ontológica, y San Juan puede deCIr con profunda 
verdad: Dios es amor. 

Así entendemos bien, cómo podemos decir indistintamente 
que. Dios crea o que el amor divin.~ crea, obrando como prin
cipal causal ad extra en la producclOn de las creaturas .. ~or su 
misma estructura metafisica, actividad, creadora y unItIVa, el 
amor imprime a las creaturas un movimiento que Santo Tomás 

(1) l"-II"', q. 28, a. l. 
(2) "Duplex ('st unio amantis ad arnatum... etc.", I"-IIre, q. 

28, a. 1. 
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llama "circulatio" o "regiratio", en virtud del cual tienden 
otra vez a volver a su Principio, por una comunicación si
militudinaria y formal, en que refleja las perfecciones de aquéL 
Es en este movimiento circular, donde los seres creados encuer;.
t1'an su perfección. La perfección es buscada. en la tendenCIa 
hacia la plenitud elel ser; esta form;; tenden.CIal, delata en el 
fondo de las estructuras creadas la llUanenOé\ del amor. 

Esta misteriosa actividad divina, se describe como un "pro
cessus". "Processus" es el curso de una realización. El acto de~ 
"processus" signifícase con el verbo "procedere", y de alh 
tenenlOS "procedit". 

"Procedit" es en nuestro caso comunicación del movimiento; 
hacer participar en el proceso vital de 1.21 existencia y del ser. 
Por eso el Espíritu Santo pro~ede. ~l llllSm? en nosot.r~s y. ~n 
sus clones' realizándose comunIcaClOn con DlOS, y partlCIpaclOn 
vital del ~er divino. Por rn somos asimilados en lo divino con
sumando la unión del alma con Dios. 

Como actividad formalmente espiritual y divina, como amor 
personal, el Espíritu Santo procede, haciendo al. ~ombre par
tícipe de la naturaleza divina en los dones sar;.tIf~c;;ntes ~:le 
como amor participado que son, vuelven al prll1CJplO, un:en
dole con Dios. La actividad divina se comunica en la creaCIón, 
en una forma lejana, imprimiendo el vestjg~o de su propia 
naturaleza; en la santificación, la actividad diVIna se commllca 
en jerarquía formal más elevada, participando. m?s de aqu~lla 
naturaleza que es su causa ejemplar. Somos asurulaclos a DIOS, 
dice Santo' Tomás: "cum agitur Spil'itus Sanctus procedat per 
modum amoris quo Deus seipsum amat ex hoc quod hui~ amo: 
ri assimilamur Deum amantes, Spiritus Sanctus a nohls dan 
dicitur. Dnde Apostolus dicit ad Romanos: Caritas J?ei diffusa 
est in cordibus nostris per Spiritum Sanctum qm datus est 
nobis" (3). 

b) La actividad divina. 

Proceder según modo de amor, es el modo de la actividad 
divina, o mejor dicho la misma activid~~ que vive en el seno 
de la Trinidad. Al decir que el ESlnntu Santo p~ocede, o 
se da en el tiempo por medio de sus dones, nos rcfenmos a la 
actividad divina subsistente en la cual el Padre se une al 
Hijo. Tal actividad subsistente es amor, por eso es el Amor 
subsistente el Espíritu Santo. . ' . 

Actividad divina V amor se identifican. Esa 111lSma actIVIdad 
es la que produce -los efec~os ,~empora.les, que establecen l? 
nueva relación para con DIOS ex novltate effectus consurgü 
nova relatio creatune ad Deum" (4). 

Por estos efectos temporales (gracia, virtudes, etc.), el Es-

(3) In IV Contra Gentiles, cap. 21. 
(4) In Sent., d. 14, q. 1, a 1. 
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píritu Santo nos da la capacidad de amar a Dios, y l.a facultad 
de con templarIo aquí en la tierra, aun PIl la oscllndad de la 
fe (5). La capacidad dé; amar por las virtude~ in~u:sas y.dones, 
lo mismo que las gracias actuales para el C)orClClO act~v? de 
las mismas, todo elebe atribuirse al Epíritu Santo, a la actlvIdad 
divina, que vive en el seno ele la Trinidad Beatísima, y que 
se comunica ael extra en todas las jernrquías de la creación, 
y la santificación de sus creaturas, Es por la participación 
analógica de esta actividad divina que la creatura se vuelve 
capaz ele operaciones que exceden su capacidad natu~·al. El 
impulso y la moción divina, dice el Ferrariense, son atnbuídos 
al Espíritu Santo, por razón del amor, en cuanto procede como 
amor (6). 

Teniendo en cuenta que siempre que nos referimos a la 
actividad divina en la creatura, la entendernos participada y 
analógica con respecto a la increada, podemos decir que los 
dones son vehículos de aquella actividad, y la reflejan, hacien
do a la persona partícipe de la misma. 

Debemos entender la palabra "vehículos"; no significa que 
los dones sirvan de medios de transporte; ni tiene el sentido 
en que decimos que los sacramentos son canales de la gracia. 
Los dones son virtudes; son principios operativos humanos; 
su carácter de infusos no les hace perder su carácter de hu
manos. Pero los mismos dones, conjuntamente con los demás 
hábitos infusos, son principios operativos de la gracia. En el 
mismo sentido que participa la gracia de la vida divina, par
ticipan también las virtudes y Jos dones que le acompañan. 
Es en este sentido que podemos decir que los dones reflejan 
la actividad divina siendo vehículos de aquélla, 

Los dones, perfeccionan las vi rtndes, purificándolas y lle
vándolas a formas especiales de conocimiento y amor; pene
tran la actividad humana en la manera que luego explica
remos, transformándola en realización actual ele la vida so
brenatural. 

Formas especiales de conocimiento y amor decimos para 
indicar nuevas modalidades que en el acto de las virtudes 
introducen los dones. Cada virtud intelectual implica un modo 
de conocer. como cada virtud moral, ejecutiva, implica un 
modo de amar. Es ésta una verdad sobre la cual debemos poner 
la máxima atención, sobre todo para explicar la purificación 
que en el ejercicio de virtudes efectúa la caridad, "Per vir
tutem -dice el Angélico-- ordina 1m amor in nobis" (1). 
El orden de las virtudes es el orden del amor. 

El ejercicio de los dones, como ejercicio de virtudes que es, 

(5) In IV Contra r;Jentiles, cap, 22: "Quia igitur ?J?iritus Sanctus 
nos amatores Dei faClt, COl1sequel1S est quod per Spnltum Sanclum 
Dei contemplatores constituamur". 

(6) In IV Contra Gentiles, cap, 20: "amor autem vim quandam 
impulsivam el motivam hahet", 

(7) P-II"", q. 55, a. 1, ad 4um, 
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es esencialmente amor, Por, eso perfeccionan~o las otr~s .v.ir
tudes, perfeccionan en :} sUjeto el a~lor r1e DlO~; en dcfImtlva 
concurren a la perfecclOn de la candad. Es aSl que penet~an 
en la actividad humana transformándola en ese amor. actIVO 
que consume el alma de los santos, y que llamamos VIda so-
brenaturaL . . 

Toda virtud obra en la esfe,ra del c0;00cInnento:) en la es
fera del amor. Elícitos de las vIrtndes, (behos actos llenen todas 
las imperfecciones que se han señalado en ~l ~nodo hum~no 
de obrar. Modo humano de obrar es el movumento que Im
prime la actividad espirit:léll del hom1)]:e, compllc~to ,d~ aln~a 
y de cuerpo; e~, el movlmlen,to CJye realIzan 1,05 prmCIplOS nd
turales de acoon y cuya fmalIdad :5. el ble~P?tar. humano 
apetecido en acto. La actividad esp~ntual ongmana d,e la 
mente humana es, conlO lo hemos dIcho, amor, y tra.ducese 
en formas de amar. Por eso el hombre al mover sus VIrtudes 
aun infusas, lo hace según su propia actividad espiritual, según 
el amor que actualmente posee. , 

Cuando lo actualmente amado es sobre todo el lJlenestar na
tural de la vida humana, sin excluir el deseo del bien sobre
natural, tenemos el modo humano de las virtudes. 

El modo humano es imperfecto en el sentido que no re
vela la perfección del amor divino participa~do. e;o el hombre 
por la caridad. Al obrar el hombre por los prmCIplOS naturales 
de acción, actualiza las virtualidades de un amOr que nace en 
sí mismo y termina en sí. Por los .d?nes el hOl;obre obran,do 
según otra regla, desarrolla .otra actlVld.ad, ,q:le tlene sus pnn
cipios más elevados, actualIzando el eJerClelO de un amor o 
de una actividad espiritual. superior, cuyo término es la per
fección de la caridad. 

Dicho modo humano posee una doble imperfecciór:: una le 
viene por ser activida~ espiritual .humana,. ,depen~;ente en 
cierto modo de lo matenal. La otra ImperfecclOn advIenele por 
tratarse de una naturaleza caída en el pecado que lleva en sí, 
las reliquias del pecado original.. . , 

Al recibir la moción del EspírItu Santo, partlopando de la 
actividad espiritual divina, el hombre puede modificar su mo
do humano de obrar, transformando su amor humano por la 
caridad, que es el principi? infus? .habittlal donde el hombre 
participa de aquella actlvIdad dIVma, El modo humano es 
elevado a modo divino de obrar. 

El concepto de elevación se aplica al amor humano -que 
obra en todas las virtudes- cuando se transforma por el 
ejercicio de la caridad y otras virtudes en amor de Dios. Es po
sible tal transformación porque tanto el amor humano como 
el divino poseen, cada uno en su orden, y g~lélrdada la propor
ción debida la misma razón formal analógIca por la cual se 
denomina ;mor, Por la caridad principalmente, que informa 
todas las demás virtudes, todos los principios ope:ativos, se 
opera un cambio de energías y de estructuras afectIVas en la 
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as VIrtudes, a md'd a actualización 'd 1 ara un i 

e I él que son más alt e amor, 1 

C
e:)) IP, AUlNTEUO o p as, es más notable 1 

',II"" q 28' . ., Grados de Orac" 1'. ' . ,a. 4. Ion, PP. 141-196. 
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esa forma existencial del amor que es común a todas ellas; la 
caridad es por excelencia la virtud del amor de Dios. La ac
tividad más elevada que tiene por objeto a Dios, se actualiza 
como amor de Dios. Las otras virtudes se actualizan como amor 
a sus propios objetos pero pueden también, según la razón 
de fin, actualizarse como amor de Dios. 

Por eso tenemos que la introducción de un nuevo amor, 
significa todo un sistema nuevo de tendencias, afectividad, y 
realizaciones nuevas en el orden de la acción efectiva. Tene
mos en cambio el amor mismo de obrar. 

Pertenece a los dones y el instinto del Espíritu Santo des
arrollar en la actividad espiritual del hombre modificaciones 
profundas tanto en las estructuras afectivas como de ejecución. 
Es una actividad nueva, que modifica el acto de las virtudes, 
por la pólrticipación más radical en el amor de Dios. 

c) Resumen. 

El Espíritu Santo, en síntesis, modifica la actividad espiri
tual del hombre (en lo activo y contemplativo), porque es 
amor. Amor también es el movimiento ele la mens, mente. 
Por eso puede elevarse a una nueva forma de amar y de obrar. 

Santo Tomás distingue en las creaturas dos formas de acti
vidad: una, por la cual salen de la nada y tienden a la 
vida y al ser; la otra, por la cual vuelven a la causa primera 
de su ser. La segunda forma de actividad, se hace por las vir
tudes y los dones; no es fruto exclusivo de la capacidad de 
amor del hombre, sino que recibe la moción del Espíritu Santo, 
recibe el amor divino, que desarrolla el nuevo modo de obrar 
unitivo o santificante. 

Al contemplar esta actividad divina de que el hombre par
ticipa decimos que el Espíritu Santo se da. El hombre realiza 
no lo que es perfección de su naturaleza sino otra especie de 
perfección, que llama Santo Tomás "perfectio liberalitatis", 
perfección dada gratuitamente, que modifica el modo de ser 
natural de la creatura hasta coaptarlo a la unión con Dios, 

Esta perfección otorgada por liberalidad, es el fin de la 
misión temporal del Espíritu Santo, o inhabitación de la Tri
nidad en el alma, La actividad divina penetra en el modo 
humano de obrar, en la sustancialidad del acto humano como 
en sus dimensiones formales. Por el conocimiento y el amor 
el hombre poseee una quasi-experiencia de Dios y de las cosas 
divinas. En la transformación de la actividad espiritual del 
individuo, se opera la transformación de la actividad espi
ritual del individuo, se opera la transformación del conocer y 
del amar: esta transformación es la que los autores, con Santo 
Tomás, llaman una qua si-experiencia de las cosas de Dios. 
Por esta razón el Angélico pone este modo de conocer por 
connaturalidad, como característico de la misión de las divinas 
personas: "Non qualiscumque cognitio sufficit ad rationem mis-
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sionis sed solum illa qua: accipitur ex aliquo dono apropriato 
perso;liB per quod efficitur in nobis conductio ad. Dem;n. se
cundum illius person<e, sci~i~et,. per amorem? quan~o Splr::tl;; 
Sanctus datur; unde cogmtlO lsta est quasl-expenmentahs. 

La perfección del modo de conocer u obrar e~ esta. eXEe
riencia mística de Dios se da en el alma por la mhabüaclOn 
de la Trinidad. Del text~ que hemos citado dice el P. Garrigou
Lagrcmge que es de los más importantes; él afirm~ .que para 
que haya misión del Espíritu Santo y que el Esplrlt';l Santo 
sea realmente dado en el alma de una manera nueva, dIferente 
de la presencia general de inmensidad, que se presupone, no 
basta un conocimiento cualquiera de Dios; sino que hay que 
poder conocer a Dios, casi experimentalmente (lO). . 

Tal conocimiento es pues correlativo a. la nueva presenCIa 
de Dios o inhabitación; es el modo proplO de conocer d~ .l?s 
dones del Espíritu Santo, los efectos temporales de la mlSlOn 
en orden a la realización de su fin. 

Existe pues una correlación necesaria entre la inhabitación 
de la T;inidad y los dones del. ~spíritu Santo. La actividad 
o amor divino se incorpora partlCIpando en el modo de obrar 
del hombre. Para ello se dispone de hábios especiales, que son 
los dones El don de sabiduría abre el camino al ejercicio más 
excelente' de la caridad; ésta, virtud teologal sometida en s~ 
ejercicio a las condiciones intelectuales del hombre, y su ,a:tl
vidad espiritual, tiene un ejercicio menguado y como raqmtlc? 
El don de sabiduría es actividad divina que obra connaturah
zando la persona humana con las cosas d~vina.s (11). La !,ctivi
dad espiritual del hombre elévase y se Ilumma, adaptandose 
al modo de obrar de Dios. 

Las personas divinas son esencial y objetivamente. nuestra 
bienaventuranza. La visión de Dios sin velos constltuye el 
don de la gloria. En la medida en que una persona divina 
puede decirse que se da es objeto beatificante para el que la 
posee. "Persona autem divina, dice Santo Tomás, ~on potest 
haberi a nobis nisi vel ad fructum perfectum, et SIC habetur 
per donum gloriffi aut secundum fructum imperfectum et s.ic 
habetur per donum gratiiB gratum facientis" (12): La grac?a 
es según esto la posesión anticipada e imperfecta de la glona. 
La palabra "fructum" significa objeto de fr,túción de go~o o 
de beatitud perfecta o imperfecta. La graCla es la beatItud 
incoada, dicen los santos Padres. 

La presencia de Dios, ?bjeto de nuestra ?i~naventuranza, o 
como dice el Angélico, bIenaventuranza obJetIva, se hace p~r~ 
el sujeto bienaventuranza subjetiva, en cuanto objeto espeClfI-

(10) L'amour de Dieu et la Croi::c de Jésus, t. n, p. 176. . 
(11) Il'-II"', q. 45, a. 2: ".Sed rectu~ judiciU1~ habere de. €lS. se

cundum quandam connaturah!a.tem ad 11?~~S pertmet ad saplentlam 
secundum quod est donum Splntus Sanctl. .. . . 

(12) 1 pars, q. 43, a. 6: "Per gratiam gratum faClentls tota Tnmtas 
inhabitat mentem." 
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cante de un nuevo modo de obrar. El hombre tiende partici
pando activamente de la moción. del Espíritu Santo; por est~ 
actividad sobreelevada, y reducIda en su estructura ontolo
gica a amor divino, el hombre se incorpora en la única e 
incomprensible beatitud. 

Por la perfección de la caridad el hombre se incorpora en 
Dios. La caridad es amor: la actividad divina es amor; la 
actividad divina es Dios. ' 

Tal es el misterio de nuestra incorporación en Dios, por la 
caridad y los dones, principios activos del Espíritu Santifi
cador. 

Hay una operación que el Espíritu Santo puede realizar y 
realiza sin los dones. Son las mociones actuales de la gracia; 
las llamadas inspiraciones o iluminaciones. 

La moción por los dones significa la presencia del Espíritu 
Santo en el alma como santificador. La presencia activa del 
mismo, para realizar el fin de la misión. Significa la presencia 
del amor divino infiltrándose en la actividad espiritual del 
individuo, actualizándola en esferas superiores de realización 
ética. Las virtudes están ordenadas para el ejercicio activo de 
la vida espiritual; los dones para el ejercicio activo de la 
actividad espiritual del Espíritu Santo, inhabitante en el alma. 

Santo Tomás afirma, dice el P. Garrigou-Lagrange, que el 
amor sobrenatural de Dios debe ser tanto más intenso cuanto 
más nos aproximamos a 1<:1, y que cuanto más cerca de :Él, 
más somos atraídos por Él. 

Santidad, significa consagración a Dios. El hombre no se 
puede consagrar a Dios si no es atraído por Él. La aproxima
ción y atracción no se verifican con movimiento corporal o 
local, sino mediante la actividad propia del ser espiótual que 
es amar. Dios nos aproxima, sanándonos, y comunicando su 
amor; este amor, no es sentimiento afectivo (que en Dios no 
puede darse), sin la actividad pura de su ser divino; por 
esta forma de actividad aproxima al hombn~, y le une a sí 
por el amor. 

Como efectos de la misión temporal del Espíritu Santo 
tenemos la gracia, las virtudes y los dones. En la gracia es 
donde reside esa actividad divina que se identifica en Dios 
con el amor. Podemos decir con propiedad que el amor de 
Dios obra por las virtudes y los dones, porque la gracia obra 
con ellos. La misión temporal del Espíritu Santo, persigue un 
objetivo dinámico como lo hace resaltar el P. Chardon, siguien
do el pensamiento de los grandes escolásticos. Esta íntima 
correlación es lo que principalmente hemos pretendido poner 
de manifiesto. 
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CAP1TULO X 

ACCION DE LOS DONES 

INTRODUCCIÓN. 

La acción de los dones del Espíritu Santo ha sido objeto 
en estos últimos tiempos de estudios muy importantes. Es bue
no notar que existe entre los autores deseo de volver por los 
fueros de la doctrina tradicional de la Iglesia. Basta hojear 
los trabajos de Saudreau, Arintero y Garrigou-Lagrange para 
apreóar los esfuerzos siempre renovados para aproximarse a la 
más sana y auténtica tradición teológica. 

La acción santificadora del Espíritu Santo es una verdad 
viviente de la Iglesia, como la liturgia de Pentecostés lo ates
tigua; 

Veni Sane te Spiritus et emitte 
ecelitus ¡ucis tuce radium. 
Veni pater pauperum, veni dator 
mzmerum, ueni lumen cordium. 
Consolalo;' optime dulcis hospes 
animIX, dulce refrigerium. etc. etc. 

En la Secreta de la Misa pedimos la purificaóón del co· 
razón por la ilustración del Espíritu Santo: 

Corda nostra Sancti Spiritus illustratione emunda ... etc. 

Debemos llegar al nominalismo para que esta convicción 
se borrara y los dones quedaran como "inexplicables". Debe
mos atribuir en primer lugar al positivismo y al conceptua
lismo teológicos, que la teología de los dones se haya visto 
disminuída, confundida, sin aquel vigor con que aparece en 
los teólogos del Medioevo. 

David vió "el río caudaloso que alegra la ciudad de Dios" 
(Ps. 45,5). El mundo moderno, se aleja de la ciudad de 
Dios, y no puede saciar la sed. Hase perdido la sabiduría 
por el pecado; para los pecadores -dice el Eclesiástico- la 
sabiduría es abominación" (Eclo. 1,26). Es esa sabiduría 
vital "cuyos frutos sacian al hombre" (ib. 1,20), contenida 
como riqueza de valor incalculable en las obras de San Gre-
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gorio, Agustín, etc., lo que se ha pretendido restaurar. De ello 
depende la reviviscencia de nuestro espiritualismo agónico: 

Veni datar munerum, veni lumen cordium. 

La acción de los dones ha ido reapareciendo cada vez más 
con mayor claridad y vigor. El P. Arintero, que ya hemos 
rncncionado conjuntamente con Saudreau son los restauradores 
de la doctrina tradicional. Los dones dejan de ser algo ex
traordinario para ser algo ordinario, en la vía normal de la 
santidad (1). 

Intérprete autorizado de la tradición de la Iglesia, León XIII 
en su Encíclica "Divinum Illud Munus" afirma la necesidad 
absoluta de los dones para el pleno desarrollo de la vida de la 
gracia; el P. Garrigou-Lagrange (2) en diversas de sus obras 
insiste sobre el ejercicio de los dones como fruto del "des
arrollo normal de la vida de la 'gracia". Igualmente el P. Lal
lemant, s J. (3) dice que "el Espíritu Santo eleva y gobierna 
el alma que a El se abandona". 

a) Acción. 

En la acción de los dones propiamente dicha tenemos dos 
cosas: primero la moción o instinto del Espíritu Santo; se
gundo, el ejercicio mismo del don. Acerca de lo primero ya 
hemos visto cómo el instinto es regla formal de acción. El ejer
cicio de los dones depende en primer lugar de esta moción, 
que da propiamente razón de ser a dicho ejercicio. 

En la moción especial del Espíritu Santo existen sus grados 
y órdenes. Hay una moción antecedente, efecto de la gracia 
cooperante, que promueve el ejercicio de virtudes. En todo 
hombre en estado de gracia, que vive con cierta honestidad, 
se da dicho ejercicio de virtudes. 

En el individuo que piensa de vez en cuando en la perfec
ción de la caridad, en los ejemplos de los santos, y que propone 
algunas veces imitarlos en algo, en estos deseos, propósitos, 
resoluciones, debemos reconocer la obra del instinto del Es
píritu Santo. 

En el alma fiel a estas primeras mociones de la gracia, 
los mencionados deseos se van refirmando, y a medida que 
se consolidan como deseos, redúcense a intenciones más o me
nos eficaces que llegan a especificar la promoción del movi
miento voluntario. El instinto del Espíritu Santo realiza una 
depuración del orden intencional, que es el orden de los fines 
de la operación. La depuración consiste en que los motivos de 

(1) ef. La Evolución Mística, 3' ed., Salamanca, 1930. 
(2) Perfection chrétienne et contemplation, t. 1, p. 86; Les tmis 

ages de la vie intérieure, t. 1, p. 86. 
(3) L. LALLEMANT, Doctrina Espiritual, p. 225. 
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accIOn, aquellos que promueven el ejercicio de los hábitos se 
reducen cada vez más a la perfección de la caridad. Gradual. 
mente el amor de Dios va quedando como único motivo de 
acción. Los dones comienzan a actuar por la presencia de 
una nueva razón objetiva que especifica la actividad del in
div~d~lO,'. ;~án~lole Ul~él nuev.a caracterización moral. "Ped~d y 
rCClblrels elIce el EvangelIo. La voluntad debe amar el Ideal 
de la perfección, debe enérgicamente detestar su modo humano 
de obrar, debe detestar todas aquellas sugerencias de la vida 
moderna que invitan a la vida de los sentidos, debe detestar 
y rechazar las llamadas "exigencias de la mentalidad contem
poránea". Cuando el hombre ha permanecido más o menos 
fiel a la gracia de las virtudes, entonces el instinto del Es
píritu Santo comienza lo que hemos llamado la depuración 
de orden intencional. Entonces tfmemos la base para una 
nueva estructura de la vida humana según la regla formal 
que es el principio regulador del ejercicio de los dones. A la 
depuración de la intención corresponde una ejecución más per
fecta. La ejecución es propiamente el acto de los dones que 
se pone correlativo y proporcionado al nuevo objetivo a al
canzar, que da nueva especie o nueva caracterización formal 
a toda la actividad humana. 

b) Esquema fundamental. 

Debemos presentar nuestro problema dentro del siguiente 
esquema: virtud, bien, perfección. 

Para Santo Tomás la virtud significa una disposición con
veniente de las potencias para obrar el bien. La virtud es 
habitus, porque es una cualidad o disposición permanente "dif
ficile mobiJis" (4), que implica la perfección de la potencia 
en orden a la perfección. 

Hugo de San Víctor ha dicho que la virtud es la integridad 
del alma, por oposición al vicio que es corrupción. No es ésta 
la concepción que ha prevalecido. Aristóteles trata extensa
mente de la virtud y en ella ha visto el principio de la rea
lización ética. Todo el orden ejecutivo de las acciones humanas 
obedientes a las exigencias naturales del bien descansa, según 
el Estagirita, en la virtud. En las definiciones tan conocidas 
del mismo, la virtud es la última disposición de la potencia, 
o capacidad de las facultades humanas para realizar el bien 
moral (5). El efecto formal de la virtud es habituar el apetito 
al acto rodeado de todos los requisitos para que sea acto bueno 
y conforme a la razón. Cuando Aristóteles dice que las virtu
des son ael aliquid explica que son disposiciones "perfecti ad 
optimnm", esto es, el acto y la operación. Luego la relación 
al objeto es sccunclum clici, vale decir trascendental, no fuera 

( 4) la-lIm, q. 49, a. lo 
(5) De virtutibus in communi, a. 1. 
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del género qualitas. Esta relación es constitutiva e intrínseca 
a la moralidad del hábito, y nos dice de algo que pertenece 
propiamente a su formalidad m.ás íntima y especí~ic~. Hay 
una relación estrecha entre el bIen concreto y el habIto que 
materializa su tendencia en el acto de poseer aquél. 

Los dones son virtudes especiales; y al llamarlos especiales 
no queremos pensar en d?spojarles de su ;:arácter d~ :rirtudes. 
lo que les constituye en vIrtudes es su caracter (~e habItos ope
rativos buenos que disponen el sujeto para un bIen. Lo que le 
constituye en "especiales", es la nueva razón fOl;m~l. de mo
ralidad que representan por regularse por un prmCIpIO supe
rior que 105 otorga el nuevo constitutivo formal. 

El medio donde se constituyen y operan los dones es la per
fección del supremo precepto. La virtud aun infusa, regulada 
por la prudencia y la razón, resulta corno disminuída y adap
tada al criterio del bien humano temporal. El don procede 
conforme a otra regla, otro criterio operativo,. que significa ~:t;a 
moralidad más elevada. El acto humano reobe su ordenacIOn 
intrínseca al último fin sobrenatural. Si todo hábito mira su 
conveniencia a la naturaleza, el don mira la conveniencia de 
la naturaleza modificada por el normal desarrollo de la gracia 
y la caridad. 

Por este modo de obrar suvo los dones modifican el acto sus
tancia de las virtudes infusas y teologales. Modifícanlas per
feccionando su acto propio por la nueva razón formal que .les 
sirve de regla, y les confiere nueva estructura. Toda la vIda 
moral aparece estructurada no sobre la conveniencia de la 
naturaleza sino sobre las exigencias de la perfección. 

Es fundado en esto que dice el P. Garrigou-Lagrange: "Nous 
tenons donc que les inspirations spéciales du Saint Esprit sont 
nécéssaires pour que l'ame soit purifiée d'une certaine rudesse 
o dure té l'hébétude, de la sottise spirituelle et autres dé
fauts ser'nblables, qui ne sont pas seulement oppossés a une 
certaine pureté psychologique, mais a la purete morale" (6). 
Esta pureza psicológica y moral proviene especialmente por la 
nueva razón formal más alta de la operación. 

c) Auxiliares de las virtudes. 

La nueva razón formal de la operación elícita por los dones 
es la raíz de la purificación de las virtudes en su modo hu
mano de obrar. 

El modo humano es la modalidad operativa que la virtud 
adquiere por el in~tinto de la razón que la dirige. !"Iodo 
humano significa que el contenido intencional que ,presIde la 
operación es el bien de la naturaleza. Sapt~ Tornas. llama a 
éste el "bonum rationis". El "bonum ratIOnIS , o bIen de la 
razón es el bien que corresponde a la perfección de la natura-

(6) Les trois áges de la vie intérieure, t. 1, p. 111. 
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leza, según las fuerzas vitales de su propia inmanencia. El bien 
de la naturaleza, implícito como intención, es explicitado por 
el ejercicio de las virtudes. La connotación de "bonnm", se 
aplica según la capacidad de integrar la perfección de la na
turaleza. El ejercicio de virtudes significa el bien realizado e 
integrando en acto la plena expansión vital del ser que llama
mos la naturaleza. 

El instinto de la razón no es suficiente para llenar todas las 
exigencias de la vida moral del cristiano. Santo Tomás quiere 
que ]a moción del instinto del Espíritu Santo sea necesaria 
ad salutem (1). 

La acción de los dones debe contemplarse en la tolalidad 
del complejo de todos los principios operativos humanos. El 
hombre recibe con la gracia las virtudes morales infusas (8). 
La vida del cristiano posee en verdad los principios o instru
mentos que son adecuados para obr?r como tal. La virtud moral 
infusa perdería su razón de ser SI no fuera adaptada para el 
orden sobrenatural. 

¿Cómo se comporta el instint<;., de ,la r<;:zón frente. a est~s 
virtudes morales infusas? Santo 1 amas senala una dIferenCIa 
esencial entre la temperancia adquirida y la infusa. Diferen
cia que proviene sin duda de dos moti:ros formales ~:liferentes, 
que da la razón de ser en ambas operaCIOnes. El motIVO formal 
de la temperancia infusa es dado por la prudencia infusa. 
Las virtudes morales infusas se dan para obrar en el orden 
sobrenatural. La regla con que obran es la prudencia infusa 
que rectifica la prudencia adquirida en orden al último fin 
sobrenatural. Ahora bien, para mover la prudencia y demás 
virtudes infusas en el modo que pide ]a perfección de la ca
ridad el instinto de la razón es suficiente. La virtud infusa 
es ta~bién una virtud humana, que el hombre posee y usa 
corno instrumento operativo propio de su personalidad. Al ser 
la persona el principio radical de operaciones, siempre las 
virtudes, aun infusas, reciben el impulso o moción de aquélla, 
pudiéndose decir por eso reguladas por ella. I?e ahí gue sea 
posible hablar de un modo humano aun de las vlrllldes mfusas. 

Dos dones modifican y transforman este modo humano, 
como dice Juan de Santo Tomás: "Dona Spiritus Sancti non 
ponuntur ad operandum juxta regulas huma~~s, etiam. super
naturales sed juxta regulam et mensura m dlvmam, etlam su
pra mod~m ordinarium humanum" (0). La persona !1U;mana, 
queriendo o sin querer, pone una forma antropomorfIca en 
las cosas divinas· es ése el modo humano que elIce Santo To
más. Los dones ~ienen a restaurar el sentido auténtico de la 
vida, y de la cultura cristiana, elimin~ndo esos antropomor
fismos crucificando al hombre, como dIce San Pablo, en aras 
de las' exigencias más puras de la Redención. 

(7) Ia-II"', q. 68, a. 2. 
(8) la-U"', q. 68, a. 3. 
(9) Cursus Theologicus, disp. 70, disto 18, D. 46. 
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Las virtudes morales infusas reguladas por la prudencia 
infusa, ordenan la actividad humana al último fin sobrena
tural. Pero siendo la razón la que regula, el motivo formal 
de esa actividad es el bien de la naturaleza. Tales virtudes 
infusas ponen el acto sobrenatural- quoad substantiam cual el 
fin sobrenatural es alcanzado. Esto hace a las virtudes morales 
infusas esencialmente adecuadas para la salvación. 

Así pues las virtudes morales infusas al alcanzar el bien 
sobrenatural, tienen suficiencia formal para la salvación en 
cuanto ponen un acto proporcionado para la vida eterna. Esta 
suficiencia, que es puramente formal en el modo humano 
de las mismas, se va haciendo sustancial y práctica por la 
intervención del don que modifica el acto de virtud. La entidad 
del acto virtuoso, modo humano aunque especificado por el 
bien sobrenatural, está como desvirtuado, pues el bien sobre
natural especifica como inmerso en la razón de bien natural 
de la vida humana. 

Debemos decir que el modo humano no es el modo propio 
de las virtudes morales infusas; es un modo disminuído que 
les viene por su radicación en un sujeto que no es apropiado 
para su propia expansión vital. Sólo el don otórgales modo 
más apropiado, que es el modo divino. Por el don corrigen 
la insuficiencia sustancial que su acto tiene, por razón del su
jeto en que radican. El don y el instinto elevan el acto de 
virtud; hacen que ésta pase la línea de una simple suficiencia 
formal, y que se ordene de lleno a la perfección de la caridad. 
La función de los dones está vinculada a la plenitud de las 
virtudes morales infusas. El don transforma su suficiencia for
mal en suficiencia sustancial, por el cual entran de lleno a 
realizar un acto de validez casi legal y formal en un acto 
pleno de vida, con la plenitud del amor sobrenatural. Los dones 
no se dan -dice el P. Menéndez Reigada- sino para la per
fección de las virtudes; para darles el modo divino de la 
operación que les compete según su naturaleza 10. De ma
nera que el acto de virtud infusa, lejos de verse suplantado 
por el del don es ratificado, perfeccionado y condicionado 
para poder obrar con mayor facilidad y perfección según su 
propia estructura formal. Por ejemplo, un carácter voluble, 
tornadizo, versátil, recibe con la gracia la fortaleza infusa, 
con la cual puede llegar a rectificarse, adquiriendo una cierta 
rectitud, y una cierta estabilidad en sus decisiones. 

Esta rectificación del carácter, obra del ejercicio virtuoso, 
es consecuencia de la labor de la gracia colaborando con la 
naturaleza. Su resultado es restaurar las energías morales del 
individuo, canalizándolas en los dictados de la razón; 

Es posible que dicho carácter, antes voluble, llegue a en
trever y acariciar el ideal de la perfección sobrenatural; en-

(10) Los dones del Espíritu Santo y la Perfección Cristiana, p. 193, 
Madrid, 1948. 
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tonces el don de fortaleza, "dormido" antes, comienza a inter
venir rectificando y elevando el modo de obrar de aquella 
fortaleza infusa, llevándola por grados a la perfección. . 

El acto de virtud infusa es llevado por el don de una SIm· 
pIe suficiencia formal, que es título exigitivo de la salvación, 
a su plenitud sustancia de acto que tiende a la posesión actual 
del Bien divino, gozando por eso el individuo de cierto expe
rimentum de Dios y de las cosas divinas. De modo que si 
decimos: la prudencia infusa basta para la salvación y para 
poner actos sobrenaturales, debemos agregar: basta, porque es 
suficiente, adquiriendo la actividad humana un título que 
exige de suyo la salvación y la vida eterna, concedo; 

Basta como instrumento de la perfección de la caridad, 

.. {con el don de consejo, Concedo; 
subdlstmgo: . 1 d d . N' SIn e on e conseJo, lego. 

Los dones responden al concepto de la actividad moral como 
dinamismo como realización no contenida sólamente en las 
exigencias del deber ser como fuentes de una acción que r:gula 
la caridad, y que se inspira en la actividad moral, que tl~n~e 
a la unión con lo amado por sobre todas las reglas y dlcta
menes. Por ello realizan en su plenitud el ideal de una moral 
dinámica como se ve en los santos y héroes del cristianismo. 

Para esta alta perfección decimos que el instinto de la ra
zón es insuficiente y que es necesario el instinto del Espíritu 
Santo. En el caso que hemos mencionado, el nuevo motivo 
formal multiplica las ocasiones en que es necesario el. ejer
cicio de la fortaleza. El bien a alcanzar se presenta baJO un 
nuevo aspecto. Como una superficie tersa puesta al microscopio 
aparece rugosa y agrietada, así la misma matc;ria al pas~r a 
ser objeto del don de fortaleza presenta una razon ~~ ardmdad 
especial, que solicita la totalidad de las fue;rzas esplntuales. ~el 
hombre. El Espíritu Santo mueve para realIzar esta perfecclOn; 
los dones son los principios ejecutivos en el hombre, ~or los 
cuales está equipado para obedecer a esta alta mOClOn. 

La fórmula "in adjutoriurn virtutis", o sea auxiliares d~ las 
virtudes fué introducida por primera vez por San Gregono, y 
consagr~da por San Alberto Magno y Santo Tomás. Auxiliares 
de la virtud infusa es en primer lugar el don, porque le .. ,:ue~ve 
la plenitud de su acción, impedida por la estructuraClOn lD-
suficiente de la acción. . 

Los dones siguen la distinción de las virtudes, en VIrtudes 
intelectuales y morales o ejecutivas. El de fortaleza, que hemos 
mencionado es ejecutivo regulado por los intelectules y la fe. 
Los de enter'tdimiento, sabiduría, ciencia y consej.o son. intelec
tuales. Obran iluminando la capacidad del su)e.to, llus~ran
do el orden intencional. Son auxiliares de las vIrtudes lDt~
lectuales, rectificando el conocer, disipando la ignoral!Cla 
en materia de fe, o aun en las cosas humaas (don de Clen-
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cia consejo). Dando una mejor clarividencia abren el camino 
de 'la perfección. 

el) Estructura de la acción. 

Según Cayetano (11) tres son los motores capaces de mover 
en el orden especificativo y aptos para la caracterización formal 
del acto humano. Cada uno de estos motores es norma y regla 
formal de la acción. Si a estos tres motores del príncipe de 
los comentaristas, agregamos el pecado, o sea la conversión al 
bien conmutable, tendremos los cuatro últimos fines con
cretos que pueden especificar y regular el movimiento de la 
voluntad. Siendo la presencia objetiva de un bien la raíz del 
movimiento voluntario, la estructura de la acción resulta con
dicionada por aquél. 

En el caso del primer motor tenemos la acción humana con
dicionada por los principios de la razón práctica; postulados 
que tienen su raíz en el bien natural de la vida humana 
que es lo intentado. La razón natural con sus principios natu
rales de actividad es el instrumento de regulación formal del 
hacer, que es connatural al hombre. La acción que resulta 
puede llamarse formalmente humana .. 

La estructura de la acción cambia en el segundo motor. 
La concepción del bien natural de la vida humana cambia 
con el mismo, pues la razón objetiva especificante modi
fícase por la gracia y por la fe. La persona humana como 
principio radical del movimiento voluntario, se mueve a 
una valoración de los contenidos de la revelación aún in
suficiente para modificar sustancialmente la razón objetiva 
que mueve la actividad humana. Es el modo humano de la 
fe y las virtudes infusas morales. 

En su modo humano, la fe presenta a Dios como último 
fin sobrenatural del hombre. Sabe éste por la fe que no debe 
buscar en sí mismo su felicidad sino en Dios. Pero si de esta 
formulación teórica pasamos al orden práctico, el hombre di
fícilmente abandona su criterio de felicidad terrestre. El último 
fin sobrenatural se encuentra prácticamente despojado de sus 
exigencias legítimas, como humanizado, reducido casi a una 
concepción antropomórfica. Es ésta la fe adaptada a la medida 
del hombre, no el hombre que crece hasta la medida de la fe. 
El Bien en sí posee cierta generalidad e indeterminación; por 
eso dentro del bien se admiten diversas razones formales, que 
pueden determinar específicamente la estructura de la acción. 
Pueden admitirse, pues, diversos modos de aprehender a Dios 
como último fin sobrenatural. En el caso del segundo motor, 
la razón informada por la gracia, el hombre se mueve por 
las virtudes infusas pero la regla es la razón. 

Cuando la razón formal de bondad que mueve, o "ratio 

(11) CAYETANO, en el texto ya mencionado. 
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bonita ti s" , es la nerfección cristiana, entonces tenemos el 
tercer motor insti:üo del Espíritu Santo y la acción eHcita 
por el don.' Estamos en presencia de un tipo de actividad 
determinada, caracterizada por un tipo de acción especial que 
es la eEcita por los dones. 

Entre los tomistas contemporáneos se acentúa, como lo he
mos dicho ya, la i?e? de ver en. el instinto, la r:re~encia de 
una razón formal dIstInta y Sllpel'lOr a la razon practIca. Toda 
la estructura de la acción está como suspendida de la regla. 
A reglas diferentes, acciones específicamente distintas. 

e) Para que los dones entren en acción es nec.esario que el 
movimiento de la voluntad o acto lJoluntano vaya espe
cificado por el bien o fin propuesto por el instinto del 
Espíritu Santo. 

Toda acción humana tiene su principio en un fin. Toda nue
va acción requiere un nuevo fin. 

Por los dones estamos en presencia de una nueva acción 
humana, elícita por nuevos hábitos. Luego e,s neces?rio P?ner 
un nuevo objeto especificante que te~g? razon de fm. ASI ex
plicamos que los dones entran en actlvIdad solamente cuan?o 
precede la moción especifi.c~~te del instinto .. ~n caso contrano, 
de no haber nueva espeCIfICIdad en la aCCIOn, tendremos un 
mayal' o menor ejercicio de virtudc;s, pero no los d0r.:es. 

Explicación: el acto humano reCIbe,. co:n? lo ensena Santo 
Tomás la especie del fin (12). Su prmCIplO formal, que le 
constit~ye como tal recíbelo del fin. En toda: las cosaS co~s
tituídas por materia y forma, la forma constltuye la espec.le. 
Es precisamente la estruc~ura formal,. q~le. depende del pn~
cipio a qua de dond? denva. ~ste pr!nCIpIO a qua del mov:
miento es la causa fmaL El fm confIere estructura y espeCI
ficidad a la acción. La causalidad eficiente sigue a .la final. 
La ejecución sigue la idea del fin. La causa efIcente es 
solamente ejecutiva, y su ejercicio está comandado.:r estruc
turado por la final. Por eso debe haber proporClOn entre 
la acción y el fin que se persig~le. Según .e~ orden de la 
naturaleza la causa final es la rmz de la efICIente. 

El objeto cuan~o provoca la. ejecución ~el .acto, .es ~orque 
tiene razón de fm; es apeteCIdo como terml~ol Jmahza la 
apetencia, poseyendo él ~ismo la razón de. apetrbIhda? El. ob
jeto no hace de ca.~sa f.mal en la apetencIa. voluntan~, m da 
estructura a la accIOn, SIno por ser aprehendIdo como fIn. 

(12) la-U"', q. 1, a. 3. "Causalit~s t?men .fi?ali~ secundulll ordin~lll 
natural prior est et radix ca:usaht?t~s etflClentIs. Nunguan;. ellll!l 
aprehensum .object.ulll ~s~et ratIO efÍlClendl act,~s voluntatIs, lllSI qUIa 
finalizat qUIa elllm fIllls est bonum... etc., CONRADUS KOELLIN, 
In Iam_rIam, p. 1, a. 1. - "Finis est primus in intentione, et hoc lllodo 
habet ratíonem causal", R'iÑEZ, In Iam_Uarn, q. 1: a. 1. Los comenta
ristas de Santo Tomás son unánimes en este sentIdo. 
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El hombre es libre en cuanto a la especificación y en cuanto 
a la ejecución del acto. No está determinado a conferir a su 
acto una estructura moral o física señalada de antemano. El 
hombr~ puede procurar la especie de su acción. Esto depende 
del obJeto, y del modo de aprehenderla. Según el modo de 
aprehenc~er el objeto, se constituye una "ratio finalizandi", 
q,u~ confrere e~tructura a la acción. Luego, como consecuencia 
10gIca de lo dIcho, tenemos: para explicar la novedad de una 
nuev,,: acción, es necesaria pensar en una "ratio finalizandi" 
especwl, que aprehendida como bien apetecido en acto dé ra-
zón de ser a la misma acción. ' 

L~, perf~cc:ión del. supremo precepto de la caridad, la per
feccIOn CrIstIana efrcazmente apetecida como bien sumo de 
~na .m.anera real y efectiva, es lo que confiere razón de ser al 
eJerCICIO de los dones. Sólo entonces, el movimiento voluntario 
antes estructurado por el ideal del bienestar natural de la vida 
humana, co:t;n~e!1-za a experimentar una transformación por la 
nueva especIfrCIdad y estructura, originada por el instinto. 

En síntesis, para una nueva acción específicamente distinta 
de las ya existentes, es indispensable una nueva razón de 
bondad y bien apetecible. Cuando eIl.a está presente, sólo en
tonc~s tenemos un nuevo acto voluntarIo. Por eso, al querer de
termInar _el momento en .que los dones entren en ejercicio, de
bemos senalar la presenCIa actual de una nueva razón de fin: 
un nuevo bien que dé especie o estructura a la nueva acción. 

Algunos autores como Scaramelli (13), ponían dicha moción 
de los dones como lo característico del estado místico. La ac
ción d~l don sería lo sustancial en un grado ya eminente de 
perfeccIón. Tanquerey (14) afirma que un ejercicio prolongado 
de las virtudes hace "merecer" el ejercicio de los dones. Esto 
es verdad, pero hay que entenderlo bien. Lo primero no es 
claro hasta que no se pongan de acuerdo los autores sobre 
lo qué entienden por estado místico. El ejercicio de los dones 
desde el más elemental, ya significa referencia o tendencia ~ 
la perfección de la caridad. 

Significa el comienzo de la vida espiritual cristiana como 
tendencia a l~ P?r~ección. Lo segundo. también es cierto, pues 
aunque. un eJerCIcIO prolongado de VIrtudes morales no siga 
necesarIamente el de los dones, sin embargo es muy difícil 
que no esté inspirado ya en el deseo de la perfección; ordi. 
nariamente, en estos casos, tenemos ya ejercicio de los dones. 
Para que los dones comiencen a ser capaces de ejecutar acciones 
es menester reactualizar la consideración práctica del bien di
vino a alcanzar, bajo la razón formal de bien sobrenatural. 
Cuando esa razón formal se constituye en bien apetecido en 
acto, tenemos ejercicio de los dones. 

La acción de los dones no está limitada pues solamente al 

(13) Directorio, t. II, p. 129. 
(14) Compendio de teologia ascética y mistica, n. 1308-11. 
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ejerCIcIO de la oración, ni se reduce a facilitar la meditación 
Esto hacen sobre todo los dones intelectuales (ciencia enten
d~miento, etc.). Su a~ción se extiende a todo el ejer~icio de 
VIrtudes. Todas las VIrtudes son elevadas al macla "sobrehu
mano", del cual ya hemos hablado. Luego veremos la acción de 
los dones en la vida activa y contemplativa. 

f) La acción de los dalles es Ufl acto humano, libre J" meritorio. 

El acto del. don es un acto humano. El modo divino o 
ultra modum humanum, que pone el Angélico al acto del. d~n 
no le quita su carácter de acto humano. Por eso sciíalamo~ 
sus características de ser un acto humano, libre, realizado 
con deliberación y meritorio del más alto mérito. . 

. La dificultad se plantea porque muchos autores parecen va
CIlar frente al acto del don como acto humano, excluyendo las 
deliberaciones de la voluntad. . 

Según dichos autores, el acto elícito por los dones: j") es 
efecto de la gracia operante; 2") excluye toda deliberación 
de la voluntad. 

Tanquerey expone lo siguiente: somos nosotros los que obra
mos por medio de las virtudes. Pero obra Dios por obra de 
los dones de un modo superior al humano. Parte de Él la ini
ciativa; antes de que hayamos tenido tiempo de reflexionar V 
consultar las reglas de 'la prudencia nos envía instintos di
vinos, luces e inspiraciones, que obran en nosotros sin delibe
ración por parte nuestra, aunque no sin nuestro consentimien
to (15). Esta acción impremeditada, instantánea, es según el 
esclarecido autor efecto de la gracia operante: "no se p~ne (el 
don) en ejercicio sino cuando Dios nos concede la gracia 
actual que se llama operante (16). Según el P. De Guibert 
los actos de los dones no son libres por ausencia de deliberación: 
"dicendum e1'it inspirationes Spiritus Sancti constituti. motibus 
vol unta ti s indeliberatis, qui praccedunt et pneparant 1110tus 
illos deliberatos, solos liberos et meritorios (17). 

En cuanto a esto surgen algunas dificultades: 1 Q) el mérito 
es efecto de la gracia cooperante, corno enseña Santo Tomás. 
Si en el ejercicio de los dones interviené la gracia operante con 
exclusión de la cooperante parece que no hubiera mérito' 
2°) en cuanto a la deliberación tenemos que, el acto de lo~ 
dones es modificar las virtudes, perfeccionándolas. Así el don 
de consejo perfecciona la prudencia, aun en orden a la de
liberación. Excluir la deliberación es asimilar el ejercicio de 
los dones a las inspiraciones actuales de la gracia, siendo los 
dones hábitos. ~ 

Por otra parte el don de consejo implica deliberación. Los 

(15) Compendio de teología ascética y mistica, p. 832. 
(16) lb., p. 834. 
(17) DE GUIBERT, Theologia Spiritualis, N° 128, Roma, 1939. 
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santos han obrado siempre con deliberaci~nj C*) sir: ex~luir 
que en ciertos monlen.tos puedan haber reCIbIdo IlumInacIOnes 
especiales de la graCIa actual. . 

La pasividad que los autores ponen baJo el regImen de los 
dones, no significa quietismo de la voluntad. Es una cosa. que 
debe también ser bien entendida, y que procuraremos exphcar. 

Veremos sucesivamente: a) la gracia operante y cooperante; 
b) la deliberación; c) la pasividad bajo el Espíritu Santo. 

g) El don efecto de la gracia. El aclo del don es efecto de la 
gracia operante y cooperante. 

La gracia se distingue, según Santo Tomás, en 0l?erante y 
cooperante. La gracia operante y coopenU1t~ es la mIsma gr~
cia distinguiéndose según diversos ef!'ctos (18). Se llama graCIa 
op¿rante ('cum voluntas incipit velle", cuanclo la voluntad 
comienza a apetecer el bien; para poner el acto segundo: po
sesionarse de ese bien, la gracia cooperante. 

"In illo ergo effectu in quo mens nos.1:ra est m~ta .et non 
movens, solus autem Deus lnovens, operatlO Deo attnbultur; et 
secundum hoc dicitnr gratia operan s effectu in qua mens nos
tra movet et movetur, operatio non solum attribuitur Deo, sed 
etiam ani.ma::; et secundum hoc dicitur gratia cooperans (19). 

Al reservar la gracia operante para los dones, es porque 
quizás se ha vi.sto -pn esta división una jerarquía de grad~ o 
de eficacia; por eso se excluye la cooperante como algo lll

ferior. Sin 'emhargo, no es algo inferior; existe sólo una dis
tinción de funciones en el auxilio divino que se adapta según 
lo que debe auxiliar. 

La gracia operante es el auxilio divino en cuanto mueve al 
acto primo, las potencias humanas; en. cuanto pone e~, acto 
secyundo se llama cooperante. La graCIa operante es Deus 
m~vens"; sea en la inicial justificación del iI?.Qí~; sea en los 
actos eHcitos por los hábitos .infusos, el velle ¡mczal, es 1;0r la 
gracia operante. Para la graCIa cooperante r~servan los teologos 
la ejecución: "cmn movemur ael velle -dI~e Cayetano- e?t 
gratia operans; cum vero movemur ad exterms opu~ est gratIa 
cooperans (20). La gracia operante es pues para el slmple ape, 
tecer; la cooperante para la acción propiamente dicha. 

No es pues la distinción a que aludimos entre lo más .Y men?s 
fuerte lo más o menos capaz. Es solamente una dIferenCIa 
funcidnaL Son realizaciones diversas de la misma gracia, que 
procede, ya elevando la capacidad radical de las potencias 

(') Nota: Decimos que los ~lones no proceden por d~li.beración, 
sino con deliberación. La actuaclón de los dones por el Espultu Santo 
no dependen del libre albedrío. 

(18) CAYETANO, In la. U"', q. 3, a. 2, ad 4c::m. 
(19) la_H"', q. 3, a. 2, m. c. 
(2Xl) CAYETANO, In Iam_Ham, q. 3, a. 2. 
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poniéndolas en acto primo, ya moviendo a la promoción de la 
actividad sobrenatural, elícita, de las virtudes infusas o de los 
dones del Espíritu Santo. 

No se ve por qué razones Villll0S a poner gracia cooperante 
en las virtudes infusas y no en los dones. La promoción de la 
activ ¡dad sobrena tural, elícita pm- los há biLos infusos (d ones 
o virtudes) pertenece a la misrna función ejecutiva de la 
gracia, por 10 ql1e se llama cooperante. La gracin operante 
perfecciona más como cualidad en la inmanencia de la acción 
espiritual (conocer, amar); la gracia cooperante, perfecciona 
en la ejecución, en la posición de] acto segundo. Perfecciona 
en la ejecución y puede perfeccionar, tanto en el acto elícito 
por las virtudes infusas corno en el elícito de los dones. 

La distinción entre operante y cooperante es bien explícita 
entre los teólogos. La operante da la elevación de los princi, 
pios operativos constituyendo la potencia en su última y per. 
fecta actualidad. Da el poseer; no es In operación (21). 

En nuestro caso de los clones: a la moción objetiva del ins, 
tinto, corresponde el velle (querer) de la voluntad. Este velle 
es indudablemente efecto de la gracia operante. Por ello el 
hombre desea la perfección sobrenatural; el deseo de la volun
tad endereza a buscar la perfección de la caridad. Tenemos 
aquí; anterior al ejercicio de los dones -o con un ejercicio 
latente y rudimentario- la determinación de la voluntad y 
volición del fin. Con la volición de tal fin y efecto de la gracia 
operante, tenemos la voluntad constltuída en acto primo ha
biendo adquirido la capacidad de querer. 

Por la gracia cooperante, la voluntad es movida y se mueve. 
El secreto de la gracia cooperante es suscitar el movimiento 
de la voluntad, "in actu exercito". Implica la gracia cooperan
te una nueva perfección en la misma gracia, que es la capa
cidad de poner en acto segundo la potencia. En los dones, al 
actuar la gracia cooperante, lo hace después de la elevación 
producida por la gracia operante. Lo hace ya cuando está ase
gurada la volición del fin, que es el efecto de aquélla. La gra
cia cooperante, no significa otra cosa que la aplicación de las 
potencias ya elevadas a la ejecución de su acto. En esta apli, 
cación ele la causa principal es Dios, la instrumental el hom, 
breo En el caso especial de los dones, la acción de la causa 
principal, posee una razón especialísima de preponderancia, en 
cuanto suscitan actos que exceden el. modo connatural de obrar 
de las potencias ejecutivas. La instrumentalidad del hombre es 
mayor en cuanto procede en un terreno a donde se ha visto 
gratuitamente elevado, y no puede caminar por sus pies. 

(21) " ... Gratiam cooperantem esse illa~n per. quam applica.ti a 
Deo ad opera supernaturalia, nos secundano apphcamus nosmetlpsos 
ad eadem opera et consentimus illam ... etc." PEDRO DE HERRERA, In 
IanLIlam, q. 3, ad. 2 '1m• "Gratia operans sumpta pro a.uxilio debet <;ss~ 
vis constituens potentiam in ultima et perfecta actuahtate actus prul1l 
in cujus virtute eliciatur operatio", ib., 1, C. 
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Ni puede afirmarse que la gracia cooperante que obra en 
las virtudes infusas, sea igual que la de los dones. En las 
virtudes infusas, obrando modo humano, la gracia cooperante 
pone un acto cuyo término especificativo es el bien natural de 
la vida humana, aunque sin excluir lo sobrenatural. En los 
dones, mueve a la perfección del supremo precepto del amor. 
Luego es cooperante, pero en un orden de perfección más 
elevado. 

h) La deliberación. 

Hemos visto que algunos autores ponen como característico 
de los dones la ausencia de deliberación. Hay aquí otro nudo 
que se debe procurar desatar. 

Deliberar en sentido vulgar, significa buscar las razones 
para obrar en una u otra forma. En este sentido implica duda, 
inquisición laboriosa acerca de lo que se debe hacer. 

En su significación más formal, deliberación importa un 
juicio certero sobre aquello a deliberar (22) . 
. Los dones ¿proceden según deliberación de la voluntad o 

sm ella? El Angélico pone esta deliberación "de agendis", 
como acto del don de consejo. El don de consejo es auxiliar de 
la pr~dencia, según que la prudencia se regule y mueva por el 
Espíntu Santo. Es necesario al hombre ser dirigido por Dios 
que comprende todas las cosas en la inquisición del conse
jo (23). El don de consejo, según esto, amplía las posibilidades 
de deliberación que tiene la prudencia, pues Dios todo lo 
abarca: "Deus comprehendit omnia". Juan de Santo Tomás, 
en un texto ya citado, refuta a Martínez, que pone como acto 
del don de consejo una iluminación repentina sin deliberación. 
Por el contrario, el don de consejo recoge más material como 
elementos de juicio, más de lo que puede recoger la prudencia. 
El consejo se regula también por don de ciencia (24). 

A la pregunta si en el acto del don hay deliberación previa 
y voluntad de realizar tal obra en concreto o no, respondemos: 

Los dones ejecutivos, que son los que realizan "tal obra en 
concreto" se reglan por la fe y la caridad modificadas por los 
dones intelectuales, que perfeccionan el orden intencional. 
La acción de esos dones, no es pues esporádica, sino reflexiva 
y según el criterio de la perfección sobrenatural. 

En el pleno desarrollo del ejercicio de los dones, el sujeto 
ya ha deliberado y elegido la perfección de la caridad. El su
jeto quiere obrar todas las cosas según sea el mejor servicio 
de Dios. 

(22) "Deliberatio duo importat; scilicet, perceptionem rationis cum 
certitudine judicii de eo quo fit deliberatio. .. Potest enim dicere dis
cussionem sive inquisitionem ... etc.", De Ver., q. 29, a. 8, ad 1um• 

(23) Ia-IIre, q. 5, a. 1. 
(24) lb., a. 2, ad 2=. 
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En tal estado, todas las acciones humanas de eSÍI' hombre 
son elícitas por las virtudes perfeccionadas por los dones. Sin 
suponer una i~umin~\ci~n repentina e instantánea hay en este 
sUjeto un .meJor cnteno sobrenatural para juzgar todas las 
cosas. HabItualmente ve las cosas según el criterio de la per
fección sobrenatural, y el bien de las almas. En su obrar 
prác~jco se advierte el ejercicio ele "irtucles: caridad, paciencia, 
humIldad, ete., de modo constallte y regular. L(.s dones purifi
can las virtudes de modo habitual. Significan un modo de 
obrar en el hombre también habitual. Es Óel"to que este hombre 
que vive en 1u unión con Dios, recibirá luces especiales sobre 
lo que elehe hacer u omitir. Pero estas luces son inspiraciones 
actuales ele la gracia, con que el Señor premia la constancia 
en la oración y la fidelidad de todos los días. N o pertenecen 
de suyo al ejercicio ele los dones. Pero en realidad pertenecen 
sí, al régimen del Espíritu Santificador que sopla donde y como 
le place. 

i) Pasiuidad. 

Lo característico de los dones es el estado de pasividad qUE: 
el hombre adquiere para seguir la moción del Espíritu Santo. 

Pasividad viene de passio, pasión, que quiere decir recibir. 
Estado. pasivo .es el de recibir; potencia pasiva, capacidad de 
r:cepclO.n .. Paslv~ en ::te sentido se opone a activo, que signi
fIca actIVIdad, eJeCUClon. En los dones se habla de pasividad 
pero en un sentido especial. Significa que el alma no tanto 
,~e r:-ll:eve por sí misma, como es movida por el Espí;itu Santo: 
SpIntus tuus bonu5 deducet me in terram rectam." Tu Espí

ritu bueno me conducirá a la tierra santa (Ps. 142, 10). 
No debemos. i~troducir en esto la imaginación, so pena de 

caer. en el. qmetIsmo. Los d?~es, o mejor el Espíritu Santo, 
SUSCIta actlvldad, y gran actIVIdad como se ve en la vida de 
todos Jos santos. La pasividad indica más bien un cambio en 
el modo de dicha actividad. 

La gracia cooperante no pone obstáculo.a la pasividad. He
mos dicho que no significa disminución en el auxilio divino, 
sino simplemente la forma del mismo. La operación está ya 
especificada, y la potencia elevada para alcanzar aquella es
pecificación, por la gracia operante. La gracia cooperante 
ayuda a pODer un acto que es obediencia a la moción del 
Espíritu Divino. La pasividad no supone quietismo; supone 
obediencia para un obrar más elevado. Es para esta obediencia 
que el hombre es perfeccionado por los dones. Esta obediencia 
le lleva al ejercicio cada vez mejor de todas las virtudes. 
Le hace trabajar con mayor eficacia en la salvación de sus 
semejantes, o en sus propias tareas profesionales. Al decir que 
el hombre es instrumento del Espíritu Santo debe tenerse en 
cuenta lo que enseña Santo Tomás: "Tale autem instrumen
tum (inanimatum) non est homo; sed sic agitur a Spiritu Sanc~ 
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to quod etiam in quantum est liberii arbitrii" (25). . 
La pasividad es gradual, a medida que los dones van pun

ficando y modificando las virtudes. La raíz de la pasividad 
está en la especificación, en cuando ya no atiende a las reglas 
humanas sino a la fe y al Evangelio en su vida y en su acción. 

Para e~to es elevado por la gracia operante, y así elevado a 
un nuevo velle, que excede las fuerzas de su sola naturaleza, 
obra con su libre albedrío, el auxilio eficaz de la gracia coope
rante, que le mueve a la obediencia del Espíritu Santo. 

Sin dejar su modo divino, el acto es humano, libre y meri
torio. 

COROLARIO. Los dones aparecen raras veces en el hombre en 
estado de gracia porque la voluntad tiende a la perfección 
de un modo remiso e imperfecto. 

En la moral tomista toda acción humana está como suspen
dida del último fin o del fin propuesto como último. El bonum 
que finaliza la acción, es la que le da razón de ser. Si el 
principio ejecutivo se muestra remiso y no despliega su ca
pacidad de acción, eso depende o por defecto interno o porque 
la razón de apetibilidac1 no es bien explícita. La naturaleza 
nada hace sin razón suficiente de ser; un bien no suficiente
mente apetecido, cuya razón de bondad no aparece lo sufi
cientemente clara para ser apetecida en acto, no puede pro
mover el orden ejecutivo. 

El modo de obrar remiso de los dones, puede ser un indicio 
de pereza o displicencia por parte de la voluntad. Siempre será 
verdad que todo lo tenemos de parte de Dios. Lo que falta 
es la parte nuestra, que practicando un conformismo suicida 
no cultiva los "talentos que Dios le ha dado". 

Sin embargo, ordinariamente los dones obran de un modo 
latente, más o menos pronunciado, modificando el modo con
natural de las virtudes. 

Así se explica porqué los autores espirituales han insistido 
tanto en la importancia de los deseos de perfección. 

El hombre debe pedir la gracia de Dios; poniendo de su 
parte, con el auxilio ordinario de la gracia, ,~odo lo que pue.de 
poner, Dios no faltará de darle el velle efIcaz y los medIOS 
para cumplir su vocación sobrenatural de hijo de Dios. 

(25) l'LII"', q. 68, a. 2, ad 2 L'lll. 

CAPITULO XI 

LA GRACIA EN LA ACCION DE LOS DONES 

a) La gracia, auxilio divino. 

Los dones, como todos los hábitos infusos, son infundidos 
por Dios conjuntamente con la gracia santificante. Pertene
cen pues al acervo de principios operativos, que son correla
tivos al estado de gracia. Los teólogos, en los últimos siglos, 
han fluctuado un poco al incluirlos entre los hábitos ope-

'rativos que siguen a la gracia habitual pensando que serían 
más bien gracias gratis dattT. Hoy ese criterio ha sido defi
nitivamente abandonado. Los dones son hábitos, infusos con 
la gracia habitual. 

La operación de los dones, la más elevada entre las opera
ciones de que es capaz el hombre, se debe a la acción de la 
gracia. Los autores la consideran en relación con la gracia 
operante y cooperante. 

Según el Padre Gllibert los dones deben recibir mociones 
inde1iheradas (l) .El P. Garrigou-Lagrange afirma que el acto 
de los dones procede por la gracia operante (2). Queda por 
resolver cómo procede la gracia operante, y si debe ponerse 
dicha gracia excluyendo la cooperante o no. El acto del don 
es un acto complejo, y posee diversos momentos en los cuales 
debemos poner la atención. Precede la moción del instinto que 
es pre-operativa, precediendo a la ejecución. Esta moción del 
instinto no presenta dificultades: es efecto de la gracia ope
rante. Después, en un segundo tiempo, tenemos la ejecución 
propiamente dicha, el acto del don. 

Este acto requiere ciertas disposiciones previas: no quiere 
decir que esas disposiciones exijan el ejercicio de los dones. 
Es el mismo Espíritu Santo que dispone, da aptitud y mueve. 
Dichas disposiciones son necesarias, pues no es un acto elícito 
a la medida del hombre. Es acto de un hábito especial, que 
no debe confundirse ni con el de las virtudes, ni identificarse 
con las iluminaciones o mociones actuales ele las mismas vil'. 
tudes, encargado de llevarlas a un modo de obrar más per. 
fecto. No es dicho acto repentino; requiere un período de gesta-

(1) Theologia Spiritualis, NQ 128, Roma, 1939. 
(2) Perfection chrétienne el contemplation, t. l, p. 365. 
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Clan, en que se hace posible después de un período de des
arrollo, en que la actividad humana entra cada vez más en el 
régimen del Espíritu Santificador. 

En el período de gestación, debemos reconocer la acción de 
gracias actuales cada vez más eficaces, que van disponiendo 
hasta hacer posible el ejercicio habitual de lo que es un hábito. 
Vamos a ver ahora la intervención de la gracia operante y 
cooperante, en orden a la acción. 

La gracia operante y cooperante es la misma gracia distin
guiéndose según diversos efectos. Es el mismo Dios el que 
obra en nosotros velle el perfieere. 

En cuanto a la distinción entre la gracia operante y coope
rante se dan diversas sentencias en que todas tienen algo 
en vigor. 

1 Q) La gracia operante es algo extrínseco, el beneplácito di
vino que nos mueve a la operación (3). 

2°) La gracia operante es la operación nuestra sobrenatural 
en cuanto causada por Dios. Cooperante de la misma opera
ción en cuanto producida por nosotros como causa segunda 
subordinada a Dios (4). 

3°) La gracia operante es cada una de nuestras buenas ac· 
ciones sobrenaturales indeliberadas. La cooperante es el prin
cipio de las deliberadas (5). 

4" Todo buen pensamiento repentino ante toda premedita
ción es efecto de la gracia operante, y toda volición buena 
50brenatural de la gracia cooperante. 

S" Santo Tomás: la división entre operante y cooperante 
se refiere tanto al auxilio actual como al habitual :1") Si se 
toma por el auxilio actual operante, en todo acto interior de 
la voluntad cuando la voluntad es movida. Cooperante: en 
todo acto exterior cuando la voluntad se mueve (6). 2°) Si se 
toma por el auxilio habitual: operante, en cuanto justifica y 
sana. Cooperante en cuanto es raíz del acto meritorio. 

Gracia operante y cooperante es el mismo auxilio divino que 
causa físicamente nuestra justificación, da capacidad para el 
acto meritorio, y nos ayuda a poner la acción. No se trata 
de dos gracias específicamente diferentes. Operación y coope. 
ración son funciones de la misma gracia habitual o actual. 

La gracia habitual se llama operante en cuanto es principio 
formal de justificación. Cooperante en cuanto es principio ra. 
dical de acto meritorio. De ella dice Santo Tomás: "non agit 
in animam effective seu formaliter (7). Juan de Santo Tomás 

(3) DURANOO, In II Sent., d. 26, q. 3. 
(4) EGIDro ROMANO, In II Sent., d. 26, q. 3. 
(5) CURIEL, In tracto de Gratía Actuali, citado por JUAN DE SANTO 

TOMÁs. 
(6) la-JIre, q. 3, a. 2. 
(7) la-JIre, q. 3, a. 2, ad 1um . R. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P., De 

Gratia, p. 141. 
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muestra la operación y la cooperación, como dos oficios del 
mismo hábito (8). 

En el orden de la gracia actual, tenemos también funciones 
de la misma gracia actual. Los teólogos ponen distinción nu
mérica entre la gracia actual operante y cooperante. En cam
bio no la ponen en la gracia habitual. La razón estriba en que 
la c1istillciún de funciones en la gracia actual es UJla distinción 
real, entre dos formas de auxilio numéócamente distintas. En 
el caso de la habitual sólo tenemos distinción de razón entre 
dos oficios de la misma estructura formal. 

Lo formal de la distinción entre ambas, que señalan los 
tomistas, es que en la operante, la mente es movida por Dios, 
y no se mueve; en cambio por la cooperante "dicitur iIla ope
ratio in qua solum movetur mens a Deo; non autem movet 
seipsam. .. gratia autem cooperans dicitur illa operatio seu 
concursus Dei, in quo voluntas se movet ex deliberatione, et 
non solum est mota" (9). 

Tenemos que operante SB dice cuando la mente se tiene como 
solamente movida; cooperante cuando la mente se mueve y 
es movida (lO). Luego cuando en el orden sobrenatural mo· 
vémonos ael velle, al primer deseo o intención de la voluntad 
sin otro prepxistente, tenemos la gracia operante. Cuando la 
voluntad sale de su acto inmanente. 

Para lanzarse a la acción, tenemos la gTacia cooperante. 
Agrega el Cardenal Cayetano que la voluntad aun en su 

l'elle inicial no puede ser solamente movida, pues entonces 
no sería libre. El velle de la voluntad es una perfección in
manente en la misma que le perfecciona como cualidad. 
La gracia operante enriquece el velle de la voluntad (el 
deseo voluntario) enalteciéndole en su objeto (deseo de la 
perfección sobrenatural); elevando su eficacia (dándole capa
cidad especificativa del movimiento voluntario, y perfeccionan
do de ese modo la inmanencia misma del acto). El velle 
procede pues vitalmente de la voluntad. La gracia operante 
es un inapreciable obsequio del Padre de las Luces que au
menta notablemente las capacidades de acción. 

Con la gracia operante hacemos lo que queremos según dice 
Cayetano: "Facere ut velimus non contingit uno modo sed 
duobus; scilicet, ut velimus movendo nos ipsos ad hoc; et ut 
velimus tantum ah ipso Deo (11). Hacemos lo que queremos, 
movidos por nosotros mismos a aquéllo y movidos por Dios. 

Esto último corresponde a la gracia operante; lo anterior 
a la cooperante. La gracia cooperante se distingue de la 
operante en que no hay una nueva elevación o modalidad 
en el vellc inicial de la voluntad. La gracia cooperante acom-

(8) Cursus Theologicus, t. VI, p. 815, ed. Vives. 
(9) lb., De Gratia, p. 801. 
(10) CAYE'I'ANO, In Iam-Ham, a. 1, q. 3, a. 2, n. 1. 
(11 lb .. n. 2. 
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paña al ejercicio de la actividad humana pero sin modificar 
la capacidad radical operativa que actualmente encuentra. Es 
el obrero que trabaja con el material que actualmente posee. 
En cambio, por la gracia operante tenemos una nueva ele
vación en la capacidad radical de acción. Por eso la voluntad 
se dice mota a Deo. Ordinariamente esta elevación viene del 
hombre en cuanto le ha pedido reiteradas vecf'S en la oración: 
"petite et accipietis; pulsate, et aperietur vobis". Por t.anto en 
uno y en otro caso la voluntad procede vitalmente a su acto, 
sea enriquecida de Dios, con favores más excelentes, sea menos, 
con auxilios más ordinarios. Dios es causa del acto voluntario 
libre en cuanto libre y procede vitalmente de la voluntad. 

En la volición del fin. Según Cayetano, dice Gonet, la vo
lición del fin es de la gracia operante. Todo acto libre de la 
voluntad, aun si es la primera volición del fin, es de la gracia 
cooperante. 

Según Cayetano (12) la voluntad no se determina ni aplica a 
la volición del fin si no es aplicada por Dios. Razón: no se apli
ca a tal volición del fin por el previo deseo de ese fin, luego 
es movida por Dios. Y es libre porque puede disentir de tal 
deseo. Para Gonet la voluntad se mueve en la última volición 
del fin virtualmente porque quiere desearlo y alcanzarlo (13). 

b) Aplicación. 

En nuestro caso (de los dones) hay, por la práctica de 
virtudes, lecturas, un conocimiento confuso del fin que es la 
perfección; el hombre de hecho conoce ya aunque de modo 
genérico e ineficaz este fin. Por la gracia actual ordinaria 
que acompaña al ejercicio de virtudes (cooperante) el hombre 
adquiere un conocimiento más o menos teórico de la perfec
ción, y aún puede adquirir un deseo ineficaz de la misma. 
La volición del fin eficaz y formal es ya efecto de la gracia 
operante: "Deus movet et voluntas non se movet." Pero la 
voluntad no pierde su libertad, pues nadie la pierde al au
mentar sus posibilidades de acción. No ataco la libertad de 
un peatón cuando le ofrezco un automóvil para proseguir su 
camino. Sólo nuestra miopía puede plantear en este caso el 
problema de la libertad. Dios con la gracia operante, con un 
socorro gratuito y precioso, acude a la voluntad que se debate 
en la indigencia. La voluntad puede disentir de tal volición, 
agrega Cayetano (14). Podemos disentir, como el mendigo 
puede rechazar una limosna que se le da. 

La gracia operante, al dar el velle, el deseo eficaz del fin 
sobrenatural, pone a la voluntad en nuevas condiciones ope-

(12) lb., n. 4. 
(13) Clypeus Thomisticus, de Gratia, disp. 3, a. 2. 
(14) "Est liberum quia potest disentire a tale velle" Ia-II"', q. 3, 

a. 2, n. 2. 
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rativas, a donde puede ejercer su libertad con mayor amplitud. 
Dios mueve ab intrínseco, dicen los tomistas, corroborando y 
aumentando la libertad. Deseo eficaz decimos, para indicar el 
velle que es capaz de especificar el orden ejecutivo y suscitar 
el ejercicio de los dones. 

En síntesis tenemos: Gracia operante: a) Cuando la voluntad 
comienza a desear; en el vellc inicial. b) CHanclo el bien no 
mueve en virtud de una moción precedentt'. c) Cuando la 
voluntad es movida por Dios, y no se mupve por sí misma. 
d) Cuando las potencias son movidas al acto primo. Gracia 
cooperante: a) Cuando la voluntad se mueve en la elección 
de los medios para el fin. b) Cuando las potencias se mueven 
por sí mismas al acto. c) Si lo hacen por un acto precedente. 
d) Cuando se mueven poniendo el acto segundo. 

La distinción entre gracia operante y cooperante no es clis
tinción entre dos especies de gracia diferentes. Es una distin
ción funcional, de funciones distintas de la misma gracia. 
Se llama operante, dice el Angélico en las Sentencias, en cuan
to causa el ser divino en el alma; cooperante, según que es 
principio de actos meritorios (15). 

La gracia operante no obra efectiva sino formalmente, en 
cuanto la forma algo hace en el sujeto, como la blancura hace 
blanco al sujeto (16). Santo Tomás nos dice que la gracia coope
rante sea principio de actos exteriores, oponiéndole a la ope
rante re a re. Dice que la gracia se dice cooperante en cuanto 
causa movimiento extrínseco o intrínseco. Y añade, no se di
ce cooperante por la primacía del libre albedrío con respecto 
a la misma gracia, sino por su intervención en el acto: "Sic 
dicitur cooperans non propter principalitatem liberi arbitrii 
ad gratiam, sed propter principalitatem actus ad actum (17). 

La distinción entre gracia operante y cooperante no es dis
tinción específica entre dos gracias diferentes; no difieren en la 
esencia sino con distinción de razón (Il Sent., d. 26, q. 1, a. 1): 
Son dos efectos de la misma gracia (I'-II"', q. 3, 2, a. 4um). 

La distinción aludida es simplemente funcional, entre dos 
funciones diferentes de la misma gracia, que es recibida como 
perfección formal, y como principio de actos meritorios. Puede 
valer una comparación: un título honorífico es una perfección 
formal que se añade al sujeto, y puede ser a la vez principio 
de actos especiales. La gracia no es sólo título habilitante, sino 
principio de la capacidad de obrar. Tal perfección formal, ele
va la capacidad radical del sujeto en orden a la operación. 

(15) "Prout esse dívinum in anima operatur, secundum quod gra
tum facit habentem. " et per ipsam gratiam cooperantem significatur 
ipsa gratia secundum quod opus meritorium causat". "Alio modo 
secundum quod gratia operans prout causat voluntatis actull1; et coope
rans secundum quod causat exteriorem actum in quo voluntas com
pletur", In I1 Sent., d. 2G, q. 1, a. 5. 

(16) I1 Sent., d. 26, 2. 1, a. 5, a. 5, ad 2um. 
(17) lb., ad 4 L11111 • 
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Los teólogos afirman que en esta elevación radical de las 
potencias el entendimiento y voluntad quedan aplicados en 
acto primo para su operación sobrenatural (18). 

Las acciones humanas son de dos clases: inmanentes y tran
seúntes. Conocer, amar, acciones elícitas del entendimiento y 
voluntad, son de la primera clase; construir una mesa o es
cribir son de la sf'gunc1a. La acción imnarlPnte perfecciona la 
voluntad per moclum qualilatis. La acción verdadera es la 
transeúnte en que hay una verdadera operación. Esta distinción 
es necesario mantenerla. La acción verdadera que supone mo
vimiento es la transeúnte. La inmanente no posee los elementos 
de estructura de la acción propiamente dicha (19). 

Entre los dones, no todos son ejecutivos en sentido propio. 
Algunos perfeccionan más la parte inmanencial de la actividad 
h~m:ana; otros por el contrario la ejecución. El don de enten
chuuento, por ejemplo, perfecciona solamente la acción in
manente de conocer. Tiene sólo una acción virtual; en esto se 
d~stingue de la fortaleza que al perfeccionar la virtud homó
nIma posee formalmente acción. 

Los dones, unos son intelectuales: entendimiento, sabiduría, 
ciencia y consejo; perfeccionan los actos inmanentes de conocer 
y amar. Su accióir es modificar la inmanencia de aquellas 
operaciones espirituales que perfeccionan como cualidades. 

Los restantes dones: piedad, fortaleza y temor de Dios, per
feccionan una acción transeúnte; la acción predicamental, que 
.t1uye del sujeto es extra. Todos los dones obedecen en primer 
lugar él una moción de la gracia operante. El velle inicial de 
la ped ección sobrenatural, y la intención eficaz de la volun, 
tad en efectos de la gracia operante. La moción llamada ins
tinto del Espíritu Santo, es moción especial del Espíritu Di
vino. Es gracia operante porque la voluntad comienza a desear 
una cosa nueva, y tiende efectivamente él la perfección del 
suprem? precepto. Los actos de conocimiento y de amor, corno 
perfeCCIOnes inmanentes, que no son propiamente acciones, 
basta para ellos la gracia operante. En los dones ejecutivos 
tenemos acción transeúnte; luego requieren, además de la 
operante, la gracia cooperante para el ejercicio de su actividad. 
En las potencias ejecutivas que deben moverse en el plano 
de la acción predica mental, es indispensable la función coope
rante de la gracia actual. 

Puede objetarse que 10 mismo ocurre en las virtudes inte, 
lectuales. Toda virtud intelectual necesitaría gracia operante 
y no cooperante. Respondemos que no es el mismo caso. En las 
virtudes intelectuales, como en las virtudes infusas moviéndose 

(18) P. HERRERA, In Iam-Ham, De Gratia, p. 14+. 
(19) La acciónl inmanente es acción por :malogía. Formalmente no 

puede ponerse como acción predicarnental, CUTSUS Philosophicus, t. 1. 
p. 626. - En otros lugares agrega: no es formal v físicamente acción' 
sólo virtualmente pWode ser transeúnte, CUTSUS Philosophicus t. nI' 
p. 195. En si requiere movimiento en el mismo agente, ib., t. n; p. 308: 
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modo humano, no hay elevación del acto por la gracia ope
rante. La voluntad procede por pI dictamen de la razón, ex se. 
Luego solamente hay UIla función ele cooperación por parte de 
la g'Í'acia, que aplica las potencias a la ejecución. La coopera
ción se da por parte del ejercicio; pero no modifica o lo hace 
muy poco, la inmanencÍ(l de los actos de conocer y amar. 
En cambio en los clones, la gracia operante, modifica la in
manencia de los actos susodichos. Después viene la aplicación 
de las potencias a la operación. 

Los autores que hemos mencionado excluyen la gracia coope, 
rante de los dones porque "voluntas movet se ad volendum". 
Sin embargo, no hay ningún inconveniente, si ya es apta la 
voluntad por la moción de la operante. Por la gracia operante, 
la voluntad queda apta pilrél moverse por la moción del Espí
ritu Santo. El principio de la acción es el Espíritu Santo, la 
llama de amor viva, que misteriosamente transforma, eleva 
y enriquece el corazón del hombre. Para la ejecución propia
mente dicha, en cuanto el don procede en el género de la 
acción, es necesario la gracia cooperante, o por lo menos I?oner 
en la gracia operante, fonnaliter eminenter, las perfeCCIOnes 
de la gracia cooperante. 

Sacando la gracia cooperante de los dones, se ha querido 
establecer un principio de distinción entre aquéllos y las vir
tudes infusas. Pero la distinción en las mociones respectivas 
se salva perfectamente por la perfección de la gracia operante 
que eleva en los dones, y no en las virtudes infusas . 

Resumiendo con Juan de Santo Tomás (20): en el género de 
la gracia actual, la gracia operante es aquella en que la mente 
es movida sólo por Dios, y no se mueve a sí misma. Y porque 
en este acto se constituye en principio activo de los demás, 
decimos que le pertenece el acto interior. Cooperante es aquella 
operación o concurso divino en el cual la voluntad se mueve 
ex cleliberatione, y no sólo es movida. 

En el caso de los dones tenemos: a) en todos los dones: mo
ción de la gracia operante, elevando intrínsecamente el acto 
interior de la mente (entendimiento y voluntad); b) en los 
dones ejecutivos: moción de la gracia cooperante, para moverse 
la voluntad, en un nuevo plano de posibilidades, a que ha 
sido elevada por la moción anterior. 

I-Iemos insistido en que la operación y cooperación son fun
ciones de la misma gracia, para que se advierta mejor la ri, 
queza de matices del auxilio divino y la forma en que Dios 
provee a la indigencia del hombre. 

En la marcha del hombre en el camino de la perfección todo 
depende del Espíritu Santo, que es el único capaz de intro
ducirle en la tierra perfecta (Ps. 152, 10). La acción de la 
gracia en la acción humana es un don de Dios muy grande. 
El hombre debe pedirlo con humildad y confianza. 

(20) JUAN DE SANTO TOMÁS, Cursus Theologicus, q. eXI, De Divi-
5Íone Gratiffi, t. IV, p. 801. 



CAPITULO XII 

LA VIDA ACTIVA 

a) Concepto general. 

La expresión vida activa sirve para caracterizar un género 
de vida especiaL La vida es acción, dicen Aristóteles y Santo 
Tomás, actividad ab intrínseco, que tiene en el mismo sujeto 
móvil el principio del movimiento. Al distinguir diversos mo
dos o especies de vida, distingo diversos modos o especies 
de acción. Cuando hablo de vida vegetativa, me refiero a 
aquel modo de acción que es el movimiento de aumento 
o disminución, inmanente en el mismo sujeto que lo rea
li~a. Tod? movimien~o vital, es. inmanente. Cuado digo 
vIda sensItIva, me refIero al mOVJmento de In sensibilidad; 
cuando hago alusión a la vida espiritual, me refiero a los actos 
específicamente espirituales, cuyo sujeto es In mens humana, 
de conocer y amar. 

Dentro de las diversas formas de actividad la teología reco
noce dos formas madres o genéricas de actividad: la· contem
plativa y la activa. Santo Tomás dice que las dos grandes 
divisiones que conviene hacer de la vida del hombre son la 
vida activa y la contemplativa (1). Esta división ya el' a co
nocida y vulgarizada en su tiempo, por la predicación oral y 
los escritos de los Santos Padres. El angélico, en sed contra, 
pone un texto de San Gregario que fué sin duda el primer 
maestro de vida espiritual en todo el Medioevo: ''''Dwe sunt 
vitae in quibus nos Deus omnipotens per sacrum cloquium eru
dit, activa videlicet et contemplativa" (2). 

Cada una de estas vidas significa, como hemos dicho, un 
modo de acción especiaL En el primer caso tenemos la orien
tación hacia la contemplación de Dios, de la verdad; en el 
segundo se orienta hacia la acción exterior, cuyos órganos ejecu
tivos son las virtudes morales, como lo dice el mismo Santo To-

(1) "Quia enim I homines prwcipue intendunt contemplationi veri
tatis, quidam vero intendunt principaliter exterioribus actionibus, inde 
est quod vita hominis convenienter dividitur per activam et contempla
tivam", II"-II"", q. 179, a. 1. 

(2) lb., y agrega: Divisio ista datur de vita humana quw quidem 
attenditur secundum intellectum. Intellectus autem divitur per acti
vum et contemplativum .. , ete." ad 2=. 
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más (3). La vj(1a activa es pues en sentido lato, un modo que 
la actividad humana adquiere, dirigida por la prudencia y 
ejecutada por las virtudes enc.argad~s d~ la l?raxis. Excluimos 
de su concepto todo voluntansmo n-raclOnahsta; es el enten
dimiento el principio raíz, tanto del conocimiento como de la 
acción ('4). 

Este modo de concebir la actividad humana, fuera de todo 
romanticismo, de todo voluntarismo fundado en el sentimien
to afirma la primacía de la inteligencia en tudas las esferas 
d~ la vida humana, y tiene su fundamento en el mismo modo 
de ser, y obrar de la naturaleza humana. 

Cada naturaleza, en efecto, desarrolla, en el movimiento in
manente de su evolución, un modo de ser determinado, y su 
correlativo modo de obrai·. Toda naturaleza orgánica se mue
ve aunque en una dirección determinada; la natnraleza hu
m~na, al exceder el plano de lo orgánico, es libre, y no está 
detenninada ad unum en su modo de obrar. La natuHtleza 
intelectual tiene un modo de obrar analógico, poseyendo el 
privilegio de la libertad. Por esta misma estructura analógica 
podemos encontrar en la naturaleza humana ~ma múltiple 
variedad de funciones vitales, pero que culmman en una 
función llamada específica, la más propia y connatural a dicha 
naturaleza. 

Las direcciones fundamentales de la vida humana esboza
das en las grandes metafísicas de la antigüedad son consig
nadas con perfecta claridad por Aristóteles: una dirección a 
lo agradable: ~oov~; otra es la virtud Ó.PET~; otra la <pp6vr¡rnr; 
la vida del entendimiento (5). En la ética platónica, la phrone, 
sis resume todas las formas de actividad racional o intelectuaL 
Aristóteles en cambio separa la actividad puramente contem
plativa (ilEwpr¡rlxor; (3.0<;) reservando la <pp6vr¡o"Lr; para la acti
vidad práctica de la razón. 

Éstas son las dos grandes esferas en que se despliega la ac
tividad del hombre en cuanto es racional: la vida contem
plativa, que termina en In contemplación de Dios, y la vida 
activa, que es la vida de la razón práctica, el trabajo del hom
bre en el mundo. Unidas a las más altas formas del pensa
miento helénico está la valoración critica de estas dos formas
madres de la actividad humana .. Debemos consignar que en 
ambos casos se trata de actividad humana. La práctica es ac
tividad humana, siempre que sea dirigida por la razón. 

(3) n'-lI"", q. 179, a. 2. . 
(4) "Proprie dicuntur humanw qure ex voluntate dehberata proce-

dunt", l'-II"", q. 1, a. J. 
(5) JAEGER, Aristóteles, pp. 101-103, trad. esp.: Para Sócrates la phró

nesis significaba el poder ético de la razón, sentido modelado sobre. el 
lenguaje ordinario, al que Aristóteles devuelve sus derechos en la Étzca 
Nicomaquea, ib., p. 102. 
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b) Actividad racional. 

La división entre ,'.], 

h
Pertenece en propiecla'eIC;¡ conte:r;lplativa es una di" '. 

S
ombre en Cuanto Se' ~a aCC10n l11lJlnn'l (6) \151On que 
anto Tomás 1 . 1 raCIonal. Son ae ; <C ,pertenece al 

dVolun~ad deÚb::aJ~e P~oceden de la ~Ol~~~lI;é~d ~:l~ba:r:as, dice 
e aCCIOnes es lo es a que obra por la ' (1 el ada (1) 

s t qUe Pode e raZOn TI' . an O separa de 1 ,mos caracteri. .. a genero 
de este ca;ácter a; QCC1011es racionales ot~:lS como raciorial. El 
da activa no es '1 que de:r;omina accion ' que no participan 
lolan?ente aqllélPd\~~ c'dalqUIer género de ~sbr~~l }hom bre. Vi-
as VIrtudes morales gI o por la razón práctica lUm~~o, sino 

de las acciones di'} No entra en este . y ehoto por 
llas qUe han pas el lOmbre; solament~ cl~ncepto la totalidad 
tención, ae o por los estadios de ]~ertene??n aque-

Cuando hablo d' . elecClOn e ln-
mo amos e VId . 

S a una acci' , a actIva en ]0 
pri~ero nos di~~ regIda por la prudenci~ santos, n~s referi_ 
raCIOnal qUe d" claramente la in te . y la candad. Lo 

Il'lge. rvenoon del 1 

Lo racional Puede se 
e emento 

por participación R ~ de dos maneras' UI . 
nu~stras facultade' . aotnal por esenci~ la eS{llc.lal, la otra 
razon, es racion t 1nte ectu~les, la activ'i les e. ,eJ.erc1C10 de 
concepto de ~ct:a 'aPo]r partIcipación Se c,ad AchngIda por la 1 u lVl ac . . . °un " t' 1 
a a .perfección o ter .iaaclOnal, está ínti~ lIs ot~ es este 
en CIerta esfera 1 lCdI a del hombre L ~ndlente vmcn1ado 

, . a eu cm 'h . a VI a a t' 
razon no es prod' onza umana (8) 1 : ~va realiza 
Un conocimie uo~ ?omo 10 quiere el ,a ~ctlv1(Iad de la 
qUe utiliza, P~;~u~tIhzable; al contrarf~a~~matIsmo cqev;;ey), 
valor humano de conoc~ con claridad 1 u~ conOCImIento 
parte, deja la 1 sus realIzaciones El a ra~on de ser y el 
su moral provi~~~~~tail . en ur:a z~na o~~~::sIanismo, ])01' Su 
antes de dete' .( ), la dIreccio'n d 1 a donde elabora 1 rmmar 1 t . e a ' Vo untario. Para S n enclOnalmente 1 razon se agota 
qUe organiza anto Tomás es el ~ ~st~uc~ura del acto 
denándolas a /odas las zonas de la Pl'l~C~~1O ll1telectuaI el 
La actividad

c 
ra~i Contemplación y a laa~ IVI .ad humana, 01'

y "!na actividad ~~a.l es una actividad di~~V:dvencia humana. 
estan los prinCipio ~noma,. porque en el ~~I a po~ la razón 

s e aCClOn. La autonom,lsmo s~Jeto activ; 

(6) U'-Uao q 179 
(7) la-Ua;" . 

. f" , q. 1 a 1 "O d' 

la consIste en que 

1n mero", la-u",' '. r mate in fine . 
. (8) Rationalis 'e~' J9, t 2, ad 2 'm¡. ro est eJus quid seipsuro agit 

sClhcet persuadetu up ex: unuro quide ". 
essentialiter quod habt regula~ur a ration~ 11F1C?~trve in quantum 
1. (cli') 1

D
O,.n. 126. et ex se lPsO ratiQcinari et i~~ellero_ ;;>t rationale 

ISCours de la M 'th d egel e , In I Eth. 
e o e, cap. 3. ' 
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el mismo sujeto activo conozca los fines de su actividad, y 
posea los principios de la misma. Rousseau y el romanticismo, 
confunden autonomía de la voluntad con la movilidad ele 
un sujeto irreflexivo capaz de movilidad. El hombre es libre 
según ellos, cuando 1<.>, voluntad está desligada de las exigencias 
intelectuales de la acción. Por eso, decimos, reducen al hombre 
libre a un simple sujeto capaz de movimiento espontáneo. 
pero irreflexivo. 

Esto entraña la despersonalización del hombre y deslmmani
zación de su obr<:1r. 

La autonomía, o el obrar autónomo, requiere y exige el 
elemento intelectual. La jerarquía del ser autónomo, es co
nocer su actividad. La actividad autónoma es prerrogativa de 
la actividad racional; y justamente es la parte racional la 
que hace la autonomía. "Illa ergo quia rationem habent 
seipsa movent in finem." 

Hay, pues, en esta actividad racional una auto-ordenación 
de las acciones humanas según UDa finalidad que se conoce. 
Este cODocimiento práctico es la raíz de la autonomía, por eso 
es responsable, y tiene la dignidad del mérito. 

Los que en nombre de la libertad impugnan el racionalismo 
de la acción voluntario, no tienen en cuenta la distinción que 
existe entre autonomía ai!T6vo¡;.or; y aur6¡;.aror;. Autónomos sigo 
nifica que tiene en sí mismo su propia ley, que conoce su 
propio obrar; autómatos significa que se mueve espontánea
mente, por sí mismo, pero sin conocimiento de su obrar; el 
obrar indicado por la palabra autómatos, significa la ausencia 
del elemento racional en la estructura de la acción. El auto
dominio intelectual de la acción es una perfección de la mis
ma, y debemos rechazar las tendencias voluntaristas que re
bajan la acción humana a una mera espontaneidad. Auto
nomía es una especie de la espontaneidad. El animal es 
espontáneo; el vegetal posee su espontaneidad; el hombre y 
el ángel son autónomos, porque poseen la ley de su acción. 
La ordenación de la acción hacia un fin, vale decir la pose
sión de aquella ley que hace obrar, es la razón de la auto
nomía. 

Por eso decimos que la actividad dirigida por la razón es 
perfectamente autónoma, y por lo demás la única que posee 
autonomía. 

La vida humana racional posee pues un contenido de razón 
que la hace propiamente humana. Es la doctrina constante 
de Santo Tomás. Tal contenido de razón dirige y da forma 
a los dos modos específicos de actividad propios del hombre. 
En la vida contemplativa, orienta racionalmente la vida in
telectual, hacia la contemplación; en la vida activa da el 
modo humano a la actividad del hombre, en toda la esfera 
de su quehacer mundano; la inteligibilidad del hacer, va li
gada a la misma dignidad del obrar que es propio de la per
sona humana. 
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c) Actividad irracional. 

En Erasmo de Rotterdam aparece la apología de la actividad 
irracional; el Elogio de la Locura se reproduce en el roman
ticismo con la valoración de la actividad espontánea contra la 
autonomía. Las diatribas contra la razón están en boca de 
Lutero, y todos los grandes de la Reforma y del Humanismo. 

Ya hemos distinguido las dos grandes vertientes en que 
Santo Tomás distingue la actividad del hombre: la acción 
humana se distingue de la actio hominis, que pertenece más 
bien a la sensibilidad. Santo Tomás determina el verdadero 
valor humano de lo que había de enaltecer hipertrofiando el ro
manticismo. "La actividad irracional escapa al concepto propio 
de la vida activa. "La vida voluptuosa, -dice Santo Tomás-, 
no pertenece a la vida activa que es según la razón: secundum 
rationem" (lO). Igual es para el Estagirita, ésta pertenece a 
un nivel humano inferior; es la vida específicamente animal, 
que quiere la complacencia sensible. La dignidad de la acción 
humana, es sacada según el fin; el objeto que incorpora a la 
esfera de la personalidad, es raíz de su estimación como valor 
humano y formalmente meritorio. Este objeto o fin a que 
tiende la actividad humana, es el bien que propone la razón. 
El bien de la razón especulativa es alcanzado por la vida 
contemplativa; el bien de la razón práctica por la vida civil 
o activa; entre las dos consuman la totalidad de bien que es 
posible en el hombre. La vida voluptuosa pone su finalidad en 
algo que no pertenece propiamente al hombre, tal es la 
delectación sensible (11). La delectación de los sentidos sin 
regulación ni dirección de la razón, hecha a base del ejer
cicio espontáneo de las facultades naturales es común al 
hombre y a las bestias; "de donde, -agrega Santo Tomás
en el mismo lugar de la Étiea Nicomaquea, la multitud de 
hombres que ponen su fin en tales delectaciones sensibles son 
absolutamente bestiales: videntur omnino bestiales". Tal es el 
modo de actividad, que después de romanticismo se identifica 

(10) p_IIre, q. 179, a. 2, ad 3 '1lm, "Omnia studia humanarum actio
num si ordinentur ad necessitatem prresentis vitre secundum recta m 
rationem pertinent ad vitam activam, qure per ordinatas actiones con
sulit necessitati vitre pnesentis; si autem deserviant concupiscentire 
cuicumque, pertinent ad vitam voluptuosa m, qure non continetur sub 
vita activa". 

(11) "Vita ergo voluptuosa dicitur qure finem constituit in voluptate 
sensibili. Vita vero cÍvilis dicitur qure Hnem constituit in bono prac
tico rationis; puta in exercitio virtuosorum operum. Vita autem con
templativa qme constituit finem in bono rationis speeulativ<e, vel in 
contemplatione veritatis", In 1 Eth., 1. c., 5, n. 59. La vida contem
plativa pertenece al entendimiento especulativo; la activa, teniendo 
también su raíz en el entendimiento se distingue de la voluptuosa o 
sensible. Es la vida del entendimiento práctico, 1. c., q. 179, a. 1 in 
corpore. 
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con la libertad. Es para Sülllo Tomás un modo de actividad 
aue debe ser superado por la incorporación de todas esas 
f~lerzas de la sensibilidad dispersas al orden de la razón. Igual
mente el comentario de las Sentencias excluye la vida volup
tuosa del concepto de vida activa (12). La vida activa es una 
actividad racional que excluye la operación inordinata como 
llama el Angélico a la voluptuosidad. Al rechazar de la vida 
activa el elemento irracional no quiere el Santo Doctor reducir 
el hombre a una máquina de un solo tipo de actividad, que 
siempre obre según la perfección que puede pedir la razón. 
No olvida que el hombre es un ser sensible, y que la misma 
prudencia pide que se contemple este carácter también. La sen
sibilidad, sin violencia puede incorporarse a las exigencias 
de la razón, que armonizan todas las fuerzas del hombre en 
una auténtica interpretación del humanismo. La razón con
templa todas las modalidades del obrar humano en toda su 
latitud. Hay una moderación necesaria en todas las esferas que 
expresan el modo de ser del hombre; así por ejemplo no nos 
debe extrañar si hay una virtud como la eutrapelia que 
modera la actividad humana en el juego (13). El concepto de 
vida activa se desarrolla así dentro de un sano humanismo, 
en que lo excluído es aquello que cae fuera del quehacer 
que de algún modo es propio del hombre. Al hablar de mo
deración de la razón, no nos referimos a una cosa rígida, 
una acción que sería de suyo violenta para la totalidad de 
las acciones humanas. La regulación de la razón no implica 
dureza o aspereza en el obrar del hombre; solamente un 
pseudo-humanismo, que despoja al hombre de sus valores más 
altos, ha podido soüar esto. La actividad irracional, al caer 
fuera de la esfera de la razón, no es ordenable al bien honesto, 
no realiza la honestidad humana, y al no realizarla, no 
puede incorporarse a la noción de vida activa. Entendamos bien 
que al excluir la voluptuosidad y lo que depende de la con
cupiscencia sensible, no se pretenden excluir todas las com
placencias sensibles, sino canalizar aquéllas dentro de lo que 
pide el verdadero desarrollo y perfección de la personalidad. 
La vida activa por ejemplo, incorpora la liberalidad, pero ex
cluye la prodigalidad; la largueza es la virtud de dar; el dar 
sin medida ni razón es dilapidar, y pertenece a la segunda. 

(12) " ... cum enim vita humana ordinata, quia de inordinata non 
intendimus sicut est voluptuosa qure nee humana est sed bestialis." 
In III Sent., d. 35, q. 1, a. 1. - Por el contrario la apología de la 
vida voluptuosa, irracional, no sujeta al dictamen de la razón, está 
en boca de los grandes del Renacimiento y de la Ilustración. Por 
ejemplo Erasmo, Rousseau, etc. 

(13) Explicando el texto del Estagirita dice así: "Exemplificat de 
virtute qme est circa ludas. Et dicit qure circa delectatÍonem qure 
est in ludís, ille qui medium tenet vocatur eutrapelus. .. et dispositio 
yocatur eutrapelia", Eth. Níc., n, 1. c., 9, n. 353. 
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La vida activa excluye por igual motivo la negligencia y la 
precipitación; dos vicios contrarios a la prudencia y opuestos 
entre sí. Igualmente en el juego, la eutrapelia modera esa 
misteriosa actividad, dándole la forma que puede conferir 
al desarrollo y perfección del ser humano. El juego no está 
excluído de una dirección y modo de ser racional, y por 
tanto entra de lleno en los cuadros ele la actividad específi
camente humana. La actividad racional incluYe' en sí toda 
la amplia esfera de la actividad racional, oponiéndose sola
mente a lo que sale fuera de un humanismo integral. 

d) Ejercicio de las virtudes morales. 

La vida activa está esencialmente constituída por el ejer
cicio de las virtudes morales. Tal es la doctrina de Santo 
Tomás (1'4). El modo de obrar racional, es justamente aquel 
elícito por los principios operativos buenos o virtudes que 
tiende a la realización del bien moral. ' 

Podría preguntarse qué ejercicio de las virtudes morales 
pertenece a la vida activa. Ejercicio de las virtudes morales, 
no se refiere a una cierta esfera de actividad, sino a la totalidad 
del quehacer del hombre. Las virtudes morales son sus principios 
a~tiv?s? encarga~os de la ejecución. En UJ?- sentido lato cualquier 
eJerCICIO de las VIrtudes que tenga por objeto algo exterior puede 
llamarse vida activa. La vida del artesano responde a este con
cepto amplio de vida activa. Pero este ejercicio de virtudes que 
supone el diario quehacer entre las cosas del mundo, puede 
tener una doble finalidad que los escolásticos distinguen por 
finis operis y finis operantis (fin de la obra y fin del opera
dor); el. p~imero es la ~osa que finaliza la acción; el segundo 
es el obJetIVO que perSIgue el obrero a través de la ejecución 
realizada. El finis operis se refiere a la técnica ejecutiva que 
termina la obra; el finis operantis se refiere al modo de rea
lización moral. Es este último el que otorga su contenido moral 
a aquél. Toda la substancia ética de la acción le viene del fin 
del operador. La actividad obra a realizar; por la otra, en el 
sujeto que obra. El fin de la obra contempla la perfección de 
la misma; es el arte, objeto del facere, la técnica, la industria 
le mira como su finalidad primordial. El finis operantis con
templa la finalidad del artífice o sea el que ejecuta la acción; 
mira el modo de realizar la operación. En la perfección del 
modo de obrar se contempla sobre todo el recto ejercicio moral, 
la relación de aquélla a la regla de las costumbres, canali
zándose este ejercicio según la exigencias legítimas de la 
razón. En este caso la perfección de la obra es contemplada 
más bien en cuanto contribuye a poner de relieve el ejercicio 
del obrero, y desde un punto de vista ético destacar su bondad. 

(14) "Unde manifestum est quod virtutes morales pertinent es
sentialiter ad vitam activam." Il"-Il"', q. 181, a. 1. 
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La debida jerarqnía de valores en que se despliega la vida 
activa cristiana afirma la preeminencia del finis operantis 
sobre el finis operis; vale decir que la perfección técnica no 
es tan estimada como la perfección moral. Es dentro de este 
concepto que se encara la prosecución del finis operis, la fi
nalidad del operador. El hacer técnico conserva todo su valor 
originario, pero está de suyo subordinado al fin del operador. 
Aun las deficiencias de orden técnico pneden alcanzar un 
gran valor, sublimadas por aquella intención que las preside, 
como ha ocurrido en no pocos santos y grandes activos. En la 
perfección de la vicla activa se contempla sobre todo el recto 
ejercicio moral de la operación; tal rectitud se contempla no 
ya en orden a la simple honestidad, sino en orden a la regla 
suprema de la fe, y la perfección sobrenatural. 

La vida activa supone esencialmente orden a la perfección 
sobrenatural. Esta teleología interna que va implícita en su 
estructura, modifica profundamente la actividad humana, ele
vándola en su jerarquía formal, el mérito y las condiciones 
objetivas de su realización. 

La vida activa no se refiere al facere, como lo hemos insi
nuado ya sino de un modo subordinado y secundario. Prin
cipalmente se refiere al agere, al hacer, a la estructura ética 
de la actividad humana. Por eso Santo Tomás refiere la feli
cidad activa principalmente a la prudencia: recta ratio agi
bilium (15). 

La vida activa como ejercicio o función de las virtudes mo
rales, tiene su raíz en la prudencia. Recta ratio agibilium 
significa la rectificación racional de la conducta, o rectifica
ción racional en la conducción racional del modo de obrar 
humano. Es la prudencia la que da el modo racional a toda 
la actividad del hombre. La vida activa es un modo de acti
vidad en el hombre; aquel modo que mira la perfección ética, 
ordenada a lo sobrenatural en cualquier esfera da acción. 

Santo Tomás pone la prudencia como la base de las virtudes 
morales, porque aunque importa conocimiento sin embargo 
está directamente ordenado al ejercicio de las virtudes mo
rales (16). El conocimiento práctico prudencial, se ordena y 
rige la justicia, todas las acciones humanas con relación a 
los demás; rige la templanza, o sea la moderación en los 
placeres sensibles; ordena el ejercicio de la fortaleza y demás 
virtudes que de ella dependen. El ejercicio de estas virtudes 
constituye el esquema fundamental de toda la actividad pro
pia del hombre. Es el obrar canalizado en la razón y en la fe, 

(15) n"-u"', q. 181, a. 2; cf. X E/h., 12, n. 211: "Sieut cnim feli. 
citas speeulativa attribuitur sapientim qum eomprehendit in se alias 
habitas speculativos, tanquam principalio!" existens, ita etiam felicitas 
activa qme est seeundum operationes moralium virtutum attribuitur 
prudentiffi qm:e est perfectivffi onmium virtutum." 

(16) n'-u"', q. 181, a. 1. 
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que cuando condiciones externas le confieren cierta estabilidad, 
se transforma en vida activa. 

Dada su propia estructura en cuanto ejercicio de las virtudes 
activas o morales, la vida que es llamada también civil, desem
peiia un doble papel que representa una doble función de sus 
principios activos: a) disponer a la contemplación; b) ejercitar 
las virtudes morales. 

La vida activa dispone al ejercicio de la contemplación. 
Considerando complexiv81nente toda la actividad humana la 
acción está antes que la contemplación en el orden de' la 
generación. De modo que aunque la vida contemplativa tenga 
una preeminencia de naturaleza sobre la activa, pues el orden 
i~tencional mueve v dirige la acción, sin embargo la prác
tlca de la contemplación presupone el ejercicio de la acción. 

En la respuesta a la primera objeción, Santo Tomás afirma 
que la vida activa precede a la contemplación como lo que 
es común a todos, precede en el orden de la generación a lo 
que es propio de los perfectos (17). Por otro lado la vida activa 
procede también de la contemplación dirigida por ella. De mo
do que hay correlación entre ambas, en que la una dispone a 
la otra, y ésta dirige a aquélla. El ejercio activo de las virtu
des morales, inspirado en la fe e informado en la caridad, 
dispone al hombre para la contemplación. San Gregario se
ñala si.ete grados por los cuales hay que pasar timendo et 
operando para que le sean abiertas al hombres las puertas de 
la contemplación (18). 

Semejante lenguaje es dado encontrar en otros santos doctores, 
por ejemplo en Dionisia Cartujano: "Así como se ejercite el 
hombre en la vía purgativa, según la forma prescripta -dice
luego nomás entrará en la vía iluminativa aprovechando en 
ello" (lD). Casi todos los autores espirituales cuando se refie
ren a la vida activa es para poner de relieve este aspecto suyo, 
que es preparar para la contemplación. En una etapa de su 
desarrollo, efectivélmente su papel principial es esta prepara
ción para la contemplación; pero esto no es lo único. Hay una 
actividad que es afilar el cuchillo y otra es cortar con el mismo; 
así la vida activa: por una parte prepara para la contempla
ción, y por la otra se encarga de la ejecución de acuerdo con 
esa acividad contemplativa. 

Otra función de la vida activa es el ejercico mismo de las 
virtudes morales. El oficio propio de la vida activa es el ejer
cicio de la justicia, de la religión, ele la obediencia, la pacien-

(17) ITa-U"', q. 182, a. 4-: "Vita contemplativa est prior quam activa 
in quantum prioribus et melioribus insistít ... etc." 

(Considerando el orden de la generación " ... hoc modo vita activa 
est prior quam contemplativa quia disponit ael contemplationem". 

(18) "Post septem gradus quos timen do et operando atque in1:€llec
tus sapienti<€ sme crescendo tenuit octavo gradu interioris portiB 
editum intravit", Super Ezech. Hom., 20. 

(19) De Fonte Lucis et Semitis Vi/m, c. VIII. 
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cia. milgnanimidad, la forulleza, la templanza, etc. Todas estas 
virtudes, como principios de actividad otorgan una modalidad 
propia al quehacer del hombre que se llama por eso racional. 
En la vida activa llegan las virtudes morales a su más alto 
grado de perfección, auxiliadas por los dones, como veremos 
inmediatamente. La perfección, se refiere a la jerarquía for
mal del ohjeto, al modo ele alcanzarle, al fin que se persigue, 
a la estabilidad y facilidad en la misma operación. La per
fección de lo irascible llega o puede llegar, no sólo al acto 
supremo del martirio, sino al martirio de los sentidos, y a los 
fenómenos de mortificación interior que se llaman martirio 
del corazón. San Juan de la Cruz se ha referido a esta per
fección moral de la actividad humana cuando habla de las 
noches del sentido y del espíritu. 

El ejercicio de las virtudes activas tiende a la purificación 
de los sentidos, a la rectificación de las pasiones, limar las 
asperezas de nuestro modo de ser, ordenando todas las formas 
de nuestra actividad exterior, y elevándolas según lo pide la 
perfección de la caridad. 

Dada la identidad de sus principios formales podría creerse 
que la vida activa se identifica absolutamente con el simple 
ejercicio de las virtudes morales. Desde un punto de vista filo
sófico cabría tal identidad, agregando la estabilidad en dicho 
ejercicio. La vida activa filosófica es un ejercicio de virtudes 
morales, que tiende a la realización del bonum honestum, o 
sea el bien aprehendido por la razón práctica, al cual ordena 
la prudencia toda la actividad moral. La vida activa, dice San
to Tomás eO), obra según el bien aprehendido. Desde un punto 
de vista teológico no se identiJica por ser la vida activa un 
ejercicio de estructura especial. Por su orden al último fin so
brenatural, y por sus principios elicitivos contamos con una 
actividad que difiere específicamente de la anterior. 

En el ejercicio teológico de la vida activa, las virtudes mora
les ya no se ordenan al solo bien honesto de la.razón, sino a r.e,a
lizar el bien de la caridad. El hombre reahza su perfecclOn 
humana por el amor humano que le hace tender al pleno des
arrollo de su personalidad, por la actividad elícita por las vir
tudes. Pero realiza su perfección sobrenatural, por el amor 
divino que se asimila en el ejercicio de las virtudes insI?iradas 
en la carielad. A través del ejercicio de todas las VIrtudes 
tenemos el ejercicio de una forma de amor humano,. como 
tendencia a la perfección propia; a través de las VIrtudes 
inspiradas por la caridad teneII!-0s un ejercici?, del amor 
divino participado, corno tendenCIa a ~a pe:-f?CClOn, sobre!1a
tural. Como el bien honesto excede al bIen dlVlllo aSI un eJer
cicio de virtudes excede al otro. 

(2'0) "Vita vera civilis (o activa) dicitur qUiB finem constituit in 
bono rationis practicce, puta in exercitio virtuosorum operum", 1 Eth., 
1. c., V, n. 58. 
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La (livcrsidad entre el ejercicio filosófico de las virtudes 
m?H:Ies, y el otro, que podríamos caracteri;;~r como teológico. 
mlstJco, en cuanto ordenado a la perfecclOn de la caridad 
depende: a) del fin a que se ordenan unas y otras: el bien' 
natn.ral, y la perfección cristiana, o de la caridad; b) del 
mecho CH que operan, realizar el bien honesto, realizar la 
perfección; c) de. los principios elicitivos, las virtudes, hábitos 
buenos.) y lR8 l1lISmaS modificadas por los dones; d) por el 
moelo, el uno humano, el otro divino. 

El ejercicio activo ele las virtudes morales en orden a la 
p.erfccción,. como. algo que pertenece al orden de la ejecución, 
SIgne a lo mtenclOnal: el deseo eficaz de la perfección. 

. Esta perfección ele la vida activa, descansa toda en las 
vlrt\ldes rnorales, y en los dones del Espíritu Santo que per
fecclOmm actu las virtudes. Hay no sólo perfección en el 
n!odo, sino también en la extensiÓn; en el mismo objeto de las 
v:r~udes, pen?tr{¡:n~ose en detalles, que antes pasaban desaper
Cl~Idos. El e1erClcI,O de,l? obediencia, por ~jemplo, toma por 
obJ_eto hasta .lo~ mas mlI1lmOS detalles y accIdentes que acam
panan el dIana quehacer en la vida del hombre. Llega a 
identifica! casi l~ voluntad con lo que aparece como la volun
t?d c~~ DlOS. De Igual modo la pobreza, la castidad, la morti
ÍlcaclOn, encuentran una esfera de acción que se dilata cada 
vez más. Los dones intelectuales como veremos después ofre
cen al hombre otra perspectiva de su acción temporal. ' 

e) Qué saber corresponde a la vida activa. 

Siendo la vida activa esencialmente ejecutiva, y refiriéndose 
a la actuación transitiva de la personalidad en el mundo, re
quiere efectivamente un saber práctico, que canalice la es
pontaneidad de la acción según el bien, la verdad, y los va
lores de que objetivamente depende la perfección de la 
personalidad. La prudencia (21), es como ya hemos dicho esta 
sa biduría práctica. 

Pl:udencia significa equilibrio práctico racional, moderación, 
mecho entre los extremos. La prudencia es el principio racional 
a?t~v? C{.ue dirige .el obrar. La prudencia dirigente en la vida 
cw¡lis tlene su aSIento en la razón; desde la razón contempla 
y dirige el orden práctico. 
Fá~ilmente podría indicarse los elementos que esencialmente 

C?I~stItuyen este, saber práctico, enumerando los primeros prin
C~l?lOS de ~a razon natural. Pero, en la práctica, dada la cone
XlOn de VIrtudes, y las correlaciones recíprocas de todas ellas 
tenemos que todas las virtudes intelectuales, cada una en s~ 
e.sfera contribuye a plasmar el contenido de este saber prác-
11eo (le ) a prudencia. Sin esto la función de la prudencia re-

(21) "Unde requiritur ut prudentia proprie sit in ratione", U-U"', 
q. 47, a. 1. 
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suIta ininteligible. Otras virtudes cognoscitivas como la fe, el 
don de entendimiento, la ciencia etc., tienen por objeto tam
bién algo que debe ser conocido; es éste un conocimiento 
teórico; permanece en la teoría sin descender a la praxis. Pero 
este sLlber teórico, no es algo completamente ajeno al saber 
práctico. Son hábitos distintos pero que pertencen al mismo 
principio qllod operativo. 

La persona humana es el único principio quod operativo y 
procede por todos sus hábitos. Cualquier ejercicio de los hábitos 
cognoscitivos al ampliar la esfera de conocimientos, amplía 
el orden intencional, el orden de los fines de la operación (22). 
La prudencia no eslablece los fines de la operación; ella es: 
"consiliativa, judicativa et prmceptiva eorum quce 5unt ad fi
nem"; donde el conocimiento especulativo ve objetos el cono
cimiento práctico ve fines del obrar. Por eso la sabiduría prác
tica que forma in actu exercito el contenido práctico preceptivo 
de la prudencia, no es algo fijo, sino que recibe las aguas de 
todas las esferas del saber especulativo, que modifican y plas
man el contenido intencional, que rige la acción. Debido a 
ello podemos contar con que la fe puede dirigir la acción, 
inspirándola desde lo alto; los dones del entendimiento y 
sabiduría; la ciencia y el don homónimo. Todos ellos, presentan 
objetos de conocimiento diferentes, que pueden transformarse 

,en materia del conocimeinto práctico. 
Objeto de la prudencia es el bien apetecible. La expresión 

"bien apetecible" en sí misma tiene una significación genérica; 
no significa nada concreto que intervenga en la estructura de 
la acción. Lo concreto es el bien que actualmente se apetece. 
Ese bien es apetecible en potencia, y apetecido en acto. El 
objeto ele la prudencia es el bien apetecible; pero lo que mue
ve en acto es el bien apetecido, rodeado de todas las circunstan
cias concretas en que tiene lugar el acto de apetecer. 

Si nos preguntamos por el contenido, en concreto, del bien 
apetecible, respondemos que no nos' referimos a algo que pue
de determinarse a priori (23), no ser en algunos de sus prin
cipios más generales. El bien apetecible, o aprehendido en acto 
por la prudencia es un complejo lleno de matices diversos que 
pueden modificarle dándole una configuración especial. Alre
dedor del núcleo de los primeros principios de razón práctica 
se agrupan particularidades infinitas, étnicas, históricas, etc., 
que forman una trama sutil que es la que decide y da sentido 
al obrar del individuo. El saber práctico fundamental que in
fluye en la acción es el contenido de la sindéresis. Pero sobre 
ellos se incorporan las formas del saber más variadas que le 
matizan y dan la última forma, ultimando el criterio de rea
lización moral. 

(22) Y también el orden ejecutivo; la persona obra "secundum 
bomun aprehensum", 1 Et. Nie., leet. XII, n. 144. 

(23) El bien apetecible es determinado por la inteligencia; según 
esa determin:.oción subjetiva, mueve la voluntad. 
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El saber supremo que es matriz de la vida activa teológico
espiritual, lo que le confiere estructura y dimensión ética y 
ontológica, es el saber práctico-teológico que es la sabiduría 
de Dios en cuanto regla de formas especiales de actividad que 
el hombre realiza por su incorporación en el orden trascen
dente. "La teología --dice Santo Tomás-, en cuanto sabidu
ría es especulativa y práctica." La teología desarrolla una 
teoría práctica de realización moral, de acuerdo a la incorpora
ción del hombre en el orden trascedente. Es la teoría que 
refiere la actividad humana hacia el misterio de la vida so
brenatural. El hombre es superado por su propia actividad; 
ésta se realiza en medida y proporción a una medida divina. 

El saber práctico-teológico penetra la prudencia y la trans
forma dándole un nuevo contenido. Es caso como una segunda 
naturaleza que penetra plenamente adaptado hasta lo concreto 
por hacer hic et nunc. Es la acción de los santos que lleva el 
sello de una actividad toda proyectada a la Luz, aunque sus 
momentos en la tierra sean todos en la Tiniebla: in caligine. 

La vida activa es la vida del hombre cuya actividad se or
dena toda a la perfección; incluye en su concepto una per
fección del saber práctico que dirige la acción y, la perfección 
correlativa de la ejecución. Ambas perfecciones son por los do
nes del espíritu Santo, por lo cual debemos pasar a tratar de 
ellos. 

f) Los dones y la perfección de las virtudes morales. 

La vida activa es un ejercicio de virtudes morales; no es 
un ejercicio simplemente estático, sino que se perfecciona ca
da vez más. Más aún, es en tal ejercicio progresivo ascendente 
en el que consiste la vida activa teológicamente considerada. 
Los instrumentos con los cuales se realiza esa perfección del 
obrar práctico son los dones. Los dones en consecuencia guar
dan estrecha relación con las virtudes, siendo según la fórmula 
consagrada en el medioevo, auxiliares de las virtudes. 

San Alberto Magno y Santo Tomás son los primeros que han 
sentado sobre bases científicas la perfección de las virtudes 
por los dones. 

Hay dones que sólo intervienen en el acto de contempla
ción; Alberto Magno los llama perfectivos in finem; son éstos: 
sabiduría y entendimiento. 

La operosidad de la vida activa se refiere a los medios para 
llegar al fin. Su objeto son los actos de las virtudes que pre
paran aquí en la tierra el acto de la contemplación, que es 
acto elícito de los dones anteriomente citados y la fe. La per
fección de la vida activa es perfección de los medios para lle
gar a aquel fin. Los dones de la vida activa, dice el maestro de 
Santo Tomás, disponen "circa ea quce sunt ad finem". 

Santo Tomás con un criterio más unitario quizás de la acción 
humana no hace una distinción muy rigurosa. Acción y con-
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templación son funciones diversas de un mismo prinCIpIO ope
rativo (quod). Es la misma persona humana en toda la latitud 
de su obrar. El ejercicio de los dones se refiere a la contempla
ción y a la acción. Ya hemos tratado de la contemplación, 
ahora toca que veamos los consagrados a la acción. La acción 
es modificada y elevada tanto en sus prindpios dirigentes co
mo en los ejecutivos; en todos ellos tenemos el mismo proceso 
de adaptación a un orden superior, el último fin sobrenaturaL 
En la vida activa hemos admitido la presencia de un saber 
dirip;'ente, práctico, hemos admitido también los principios de 
ejecución, coordinados a aquel saber práctico. Debemos admitir 
una doble perfección: la del saber que rige, y la del principio 
ejecutivo que obra. Para lo primero tenemos los dones de cien
cia y consejo; para lo segundo los dones de temor de Dios, 
fortaleza y piedad. Estos cinco dones comprenden la totalidad 
de los principios que elevan la acción, en el quehacer humano, 
adaptándole al orden sobrenatural, según las exigencias de la 
perfección. 

Es mediante esta perfección de los dones como la vida ac
tiva se pone en vías de realización. No basta distinguir la vida 
activa de la contemplativa, si no se la distingue del simple 
ejercicio ele las virtudes morales. 

Al principio formal de la vida activa lo señala el ejercicio 
de la virtud moral auxiliada por el don. Es suficiente la in
tervención del don para señalar este principio pues cambia el 
orden especificativo de la acción. Los dones distinguiéndose es
pecíficamente de las virtudes, comunican a la acción una 
modalidad formalmente diferente elel acto de simple virtud. 
La acción humana recibe una ordenación inmediata a la per
fección. El principio teológico de la vida activa, o sea cuando 
comienza la vida ascética ordenada a la perfección sobrena
tural, puede determinarse con exactitud. 

Tiene importancia poder señalar con exactitud el principio 
de la vida activa, porque al ser el comienzo obligado del 
camino de perfección, tenemos determinado el principio for
mal, el punto inicial de este camino. Así podemos distinguir 
fácilmente el principiante del no principiante. Sobre todo 
cuando no hay una ordenación de nuestros actos al último 
fin sobrenatural, se hace más evidente, como se hace evidente 
cuando la hay. 

Al modificarse el orden especificativo de la acción, al cam
biarse de finalidad, solamente entonces estamos en posesión 
de una nueva acción, y una nueva vida que es la vida activa. 
Es el cambio en el principio normativo de la acción lo que 
modifica su estructura formal. 

Vida activa no indica, en síntesis, una nueva acción sola
mente, sino una acción especial, elícita por hábitos distintos 
de las virtudes morales, aun infusas. La distinción entre sim
ple vida cristiana y la activa es distinción según la especie. 
La perfección de las virtudes morales no se refiere tanto a su 
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facilidad ejecutiva,. como lo quiere e~tre otr~s Tanquerey, sino 
a la nueva modahebd en que son mtroducldas por la nueva 
regla de acción que es el instinto del Espíritu Santo. Al ser 
introducidos en un nuevo plan de operaciones el del instinto 
requieren el auxilio del don, pues en sí mis'mas son insufi~ 
cientes. . 

Reduciéndonos a la perfección de las virtudes morales por 
l?~ dones, tenemos ql~e los dones encar~ados de esa perfec
CIOn son: el de consejO para la prudenCIa; el don de temor 
para la templanza; el don de piedad para la justicia' el don 
de forta.leza para la virtud homónima. Las virtudes' intelec
tuales tIenen ~us ~ones propi~s: de cie~cia., .entendimiento, y 
el ~lon de; spb~duna, qU?, punfIc~ el eJ.erclclO de la caridad, 
temendo ldentlca extenslOn y umversahdad que la misma. 

· Lo? .elones ,propios ele las virtudes morales, perfeccionan el 
eJerCICIO de e;s!as, pero cor: ~a:yor propiedad podríamos decir, 
que son auxIlIares del prmClplO quod, la persona que obra. 
El .don al el?var la tot.aEdad del principio operativo, pone 
mejor el.e reheve el objeto de la virtud, descomponiéndolo 
en n1U.ltl~ud de asppctos parciales que van a ser a su vez nue
vos obJetlvos par!, obrar. "Así -dice Santo Tomás-, los dones 
son fuentes ,de VIrtudes"; esto 5!uiere decir únicamente que los 
dones .amplIan la esfera del bIen que debe obrarse enseñando 
~odalIdad::s .nuevas en el ejercicio de. una misrr;a virtud, po
nIendo de lelIeve nuevas, para nuevas VIrtudes. ASI por ejemplo 
el don de temor puede llevar a la mortificación de los apetitos' 
e~ ab~ndono de.la~ cosas temporales; mientras que la pruden: 
cIa. solo aconseJara sola:r;nente moderaci(m, dentro de las mo
dalIdades p~OpIaS del bien honesto que debe realizarse. La 
templanza-vIrtud aconseja moderación en la bebida y comida' 
el don de temor puede. ll:var a la morti~icación de lo's apetitos: 
para .favore:er .el. creCImIento de la candad. El don de piedad 
arraSLra }a J~lStICIa hasta su gr.ado máximo de sacrificarse por 
los demas vIendo en ellos la 1magen de Dios. Así en el caso 
el: un San Camilo de Lellis para con los enfermos. Todas las 
vlr~udes son así transformadas, y se desarrollan como un ar
b.olIllo pequeño y raquítico que trasplantado en la buena 
tle~ra crece y se hace un árbol frondoso con muchas ramas 
hOJas y frutos. ' 

· Los do;;es decía ya la SU11.1ma Sententiarum son "seminaria 
VIrtutum . 1:a esf~ra del bIen qu.e, se ha de obrar crece y 
aumenta en mte~sIdad y en extenslOn. Por eso nuevas virtudes 
y nuevas modalIdades dentro del mismo principio de acción. 

g) Los dones dirigentes de la vida activa. 

· Lo~ dones di.rigentes de la vida activa son los dones de 
CIenCIa ~ .con~~Jo. La vida activa, como hemos dicho, supone 
una :r:eCtIÍlcaclOn d; to.do el obrar humano según una regla 
supenor que es el mstrnto del Espíritu Santo. Esta rectifica-
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CIon,. depuración, o elev,,:ción del humano quehacer, en su 
totahc1ad, se refiere espeCIalmente a los motivos que inspiran 
la acción. Tenemos que contemplar esta perf",cción de la acti
vidad humana, tanto en lo que tiene de ejecutivo como en la 
dirección. 

La vida moral humana está regulada de suyo o naturalmen-
te, por la prudencia. El bien apetecible de aquélla, que prácti
camente ticne la regulación del obrar, se pn'senta siempre en 
la forma compleja de una concepción total de la existencia. 
Los principios naturales de orden práctico jamás se presentan 
solos y desnudos; siempre tenemos una totalidad perfectamente 
caracterizada hasta en sus más ínfimos detalles, matizada de 
circunstancias infinitamente variadas, que significan el modo 
práctico y actual de concebir el bien honesto, y de aplicarlo 
en todas las esferas concretas de la vida individual y social. 
Por eso decimos, aquello que mueve o el bien que mueve, es 
una concepción de la existencia. Es de esta totalidad de don
de vienen como desmenuzadas las ideas, modos de ver, y las 
concepciones parciales adquiridas, que desembocan en el juicio 
práctico de la razón. 

Esta totalidad de saber teórico-práctico que rige la acción, 
es dacIa por los clones de ciencia y consejo. 

Para explicar la acción de los dones de ciencia y de con
sejo, podemos decir que ponen el contenido de la prudencia 
bajo una nueva luz. La metáfora de la luz es apropiada en 
parte, pero no ele una manera total. La prudencia como virtud 
de conocimiento práctico selecciona en verdad aquellos ele
mentos que van a estructurar el bonum appetibile; dicha se
lección se realiza ahora, no solamente según lo que pide la 
honestidad natural, sino según lo pide la perfección sobrena
tural. La nueva luz se refiere al medio en el cual operan los 
dones. El nuevo medio efectúa una nueva selección en la ma
teria dada; esta nueva selección da lugar a una nueva estruc
tura en el bien apetecible, más perfecta que la anterior. Bajo 
la nueva luz reaparece una nueva concepción de la vida que 
rige la acción. 

La acción de los dones no es algo esporádico; no es la 
:repentina idea de poner tal acción determinada; es un modo 
permanente según una regla superior. Por eso podemos de
clarar correlativa a su ejercicio toda una concepción de la 
vida y del mundo, con referencia a la perfección del hombre 
y con referencia a sus conexiones sociales, la perfección de la 
cristiandad. Esto que afirmamos lo hacemos a base de que el 
hombre no obra nunca por un solo motivo determinado, sino 
que es movido por algo más complejo, cuyos elementos son 
en realidad imponderables: decimos que es movido por una 
concepción total del universo y de la vida; eso es lo que da el 
elemento formal último en cada una de sus acciones. 

Esta concepción del mundo hace el oficio de sabiduría, pues 
significa una ordenación ele las cosas con arreglo a una fina-
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lido:d, y como dice Santo Tomás: sapientis est ordinare; al 
sablO corresponde el ordenar. La sabiduría práctica obtenida 
en el ejercicio de los dones intelectuales modifica aquella sa
biduría, dando una nueva orientación y modalidad a los ele
mentos del orden ejecutivo; este orden nuevo es lo que carac
terizamos como una nueva concepción del mundo que inspirará 
el obrar humano del cristiano. 

El hombre lleva siempre en su existencia una inquietud que 
sólo descansa en lo Absoluto: "inquietum est COI' nostrum donec 
re9u~escat in Te", dice Agustín. La concepción mundanal del 
CI;tstIanO, comporta ~m orden en sns acciones que termina en 
DlOS. La fe y la candad, proyectan todas sus fuerzas intelec
tuales y af:ctivas, a la. unión con el Ser que es el principio 
de su beatltu.d. A medIda que aumenta su fe y caridad, la 
~nión con DlOS es mayor y más peregrino se siente en la 
tlerra, menos sujeto a los elementos contigentes del mundo 
que le rodea. -

A medido: que el hombre enraiza en la fe, su concepción del 
m~ndo, radIca más y más en lo necesario; se hace por decirlo 
aSI, ma~, connatu:r:a~ a los contenidos de la fe y a un tipo de 
concepclOn metafIsIca atenta a las estructuras esenciales sin 
~onceder gran valor a lo histórico y contingente. Esta falta de 
mterés 1?or el mundo en sÍ, que aparece como hecho individual 
en la vIda de los santos, es debida al conocimiento sobrena
tural, cuyos valores se afirman por jerarquía natural sobre las 
cosas mundanas. En las vidas de todos los santos podemos con
te~1?lar l? l:ealizació~ histórica de ese saber dirigente de la 
aCClOn practIca, que nge en orden a la perfección del sujeto. 
Sobre todo en la vida de los grandes activos como un Santo 
Domingo o San Luis Beltrán tenemos man'ifiesto ese saber 
práctico. dirigente, atento a todas las circunstancias concretas, 
por encuna del modo de la simple prudencia en orden a la 
perfección sobrenatural. ' 

Histórica~~nte .el hombre medieval ha realizado, en parte, 
esta concepclOn VIgorosa del mundo cristiano desde el punto 
de vista de Dios y el destino eterno del hombre. Toda la trama 
vital de su existencia está penetrada por un principio gene
rador que hunde sus raíces en su comercio con Dios y en el 
ideal de la perfección evangélica. En todos los mo~imientos 
de su alma, expresados en sus realizaciones históricas se ad
vierte la presencia de la Revelación. Sus obras, las 'grandes 
catedrales, las Summas, las grandes abadías las obras de arte 
etc., todo denota la presencia actual de los grandes misterio~ 
de fe, y la santificación como ideal de la vida mundana. 

Esta presencia actual, que sirve para caracterizar el medio
evo aun históricamente, es un saber actual, que penetra toda 
su vida y toda su concepción del mundo; es un saber que reapa
rece en cada una de sus más pequeñas acciones como se perfila 
en los grandes complejos que han pasado a ser históricos. 
El hombre medieval, inquieto por el deseo de Dios, reactualiza 
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en su existencia las exigencias de la fe y adquiere así el modo 
de los grandes misterios de la Revelación. La vivencia tota li
taria de la gracia y de la fe, hacen de su vida un diálogo con 
el Infinito, cuyo materia son los grandes motivos de la Caída 
y la Reparación. 

Las hagiografías también nos ofrecen el modelo de una reali
ción histórica en donde podemos contemplar C01110 una re-con
formación de la vida cristiana práctica, impregnada de la expe
riencia vital de los grandes misterios del cristianismo. Cuando 
esa experiencia divina es recogida en la contemplación, y es re
ducida a un saber práctico, entonces comenzamos a tener la 
vida activa en el sentido en que la considera la teología mís
tica, pues entonces comenzamos a experimentar la acción di
rigente de los dones de ciencia y consejo. 

Los dones de ciencia y consejo, son los dones dirigentes de 
la acción. Ellos polarizan el contenido de la prudencia, 01'

denádolo e informándolo por el contenido de la Revelación. 
La contingencia del mundo creado aparece en una nueva luz. 
Ante la experiencia de lo necesario, aquéllo deja de ser un 
mero recurso retórico para referirse al mundo real. En esta 
forma tenemos dos efectos: un nuevo moclo de obrar en el mun_ 
do, y un comienzo de lo que llaman los místicos la desnudez 
del corazón, o pureza del corazón. 

h) Ciencia. 

Ciencia significa conocer por las causas proxlmas; la causa 
inmediata de una cosa humana y natural es también humana 
y natural. La ciencia, por eso, implica conocimiento de las 
cosas naturales; el conocimiento de las cosas humanas, dice 
Santo Tomás, se llama ciencia. San Agustín fundado en un 
texto del libro de Job traslada esta noción de ciencia para 
significar un conocimiento de las cosas naturales en orden a 
la vida eterna. Esta noción agustiniana del saber científico 
estaba destinada a perecer; pero va a sobrevivir en parte como 
lo característico del don de ciencia. El objeto elel don de cien
cia son las cosas humanas, o las cosas creadas; no se refiere 
esto únicamente a lo físico natural, sino a todo aquello a 
donde puede ser extensivo al conocimiento causal, que es lo 
propio de la ciencia. El don de ciencia, dice Santo Tomás, im
porta perfección ele la razón práctica por la cual el hombre 
adquiere certidumbre de lo que ya a obrar por la presencia del 
Espíritu (2'4). El juicio del don de ciencia inspírase en la fe; 
es juicio de las cosas naturales, pero en orden a la Revelación; 
el don de ciencia acompaña a la fe (23); ordénase como el 

(24) "Donum scícntiéB est solum ciren res humanas vel solum circa 
res creatas." IP-Il"', q. 9, a. 2. 

(25) "Qua homo quandam certitudinem concipit de agendi~ e;, 
préBsentia Spiritus." In II! Sent., disto 35, q. 2, a. 3, ed. Manettl 
p. 203. 
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don de entendimiento a la certidumbre de la fe (26) "ad certi
tudine~ ~idei':; para mayo.r claridad diremos que corno hábito 
cognosCItIvo tIe:nde a explIcar y corroborar por razones natu
rales los conten~dos de la fe, "ad hoc quod intellectus humanus 
perfecte assentlGr veritate .fidei, duo requiruntur: quonun 
L~num est quomod~ sane capIat ea qucc proponuntur, quod per
tmet ad donum mtellectus... Ahud est ut habeat certum 
et rectum et. judicium de eis, discernendo scilicet, credenda a 
non creelendls; et ad ho.c necesarium est donum scientiao" (27) 
No pertene~e a un objeto formal de los misterios de la fe 
que sor: ?~Jetos, d~ los dones de entendimiento y sabiduría; 
smo .el JUlClO p:r:a:t!co humano que conduce a separar los con
tendlO.s de creblhdad, como crelbles. El don de ciencia mira 
en pnmer lugar lo especulativo; quiere y procura un saber 
de las co~as ~ur:r:a:r;as, en cuanto aquellas reflejan un orden 
d.e la sablduna dn?:r;a.; de modo se:undario es un saber prác
tIco, que pu~de .dIng~r las opera ClOnes. Es necesario que el 
don de la c.lenCla m~re a,r:tes q1:le nada a la especulación. 
Lo .especulatIvo se reflere ~d qUld fiele tenere debeat", vale 
deCIr, a lo que debe ser t~mdo. C;0:t;I? de fe. Su objeto formal 
se resuelve en una mayor mtehglblhdad humana del misterio 
de fe .. en cuanto por r~zor:es hur:r:anas reaparece evidentemen
t~ c:r~lble. El dOl? c1.e CIenCIa termma en la evidencia de la cre
dlblllda.d. ~~ practIco se refie.re. a lo que directamente y como 
P?r denvaclOn de aq~e.n.a .actlvI~ad especulativa podemos diri
gImos en el obrar: dll'lglmur In agendis". 
~n. el obrar que hemos citado la función del don de ciencia 

pnnCIpal es una función eminentemente especulativa' debe
mos entender. que Santo Tomás se refiere a la actividad in
telectual .p:oPla del conocimiento científico, y no a un vago 
sab:r rehglOso, como alguno~ auto:es proponen, para los con
temdos de la fe. La fe es VIrtud mtelectual; una virtud hu
mana, a la que hay que asegurar un funcionamiento racional 
o r~zonable. El ejercicio de fe como tal, debe ser justificado 
raclOnalmente; en cuanto es posible tener sobre la misma un 
JUlCI<? humano, por razones inmediatas al nivel de la "ratio 
l:r;fenor" J en contraposición a la "ratio superior", que perfec
ClOna el don de entendimiento. 

. San Albe,~to Ma&no pone en ~l don de ciencia tres actos prin
CIpales: 1) Quod fldes salubernma qUéB ad vera m beatitudinem 

(2~) • na_II"', q. 10, a. 2, ad 111m: "licet ea de quibus est fides sint 
res dlVl?~ et éBternéB, tamen ipsa fieles est quodam temporale in animo 
credentls . Es en este sentido, en cuanto lo de fe es algo temporal en 
el alma del q~e cree, c?mo el don de ciencia incluye a la fe en la 
esfera de su objeto matenal. 

.(~7) "Primo. et I!rincipaliter respicit speculationem, in quantum 
sc!hcet horno SC!t qUId f¡de tenere debeat; secundario autem se extendit 
etlam ad oper:a~l?nem, secundum quod per scientiam credibili, et eorum 
qUéB ad credlblha consequuntuL dirigimur in agendis" IP~IIre q 9 
a. 3. ' " . , 
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ducit, generatur nutritur, defenditur, roboratur, et ita scire 
quemadmodum 'et hoc ípsum et contra impíos defendatur". 
2) "Abstinere a malis". 3) "In medio pravcc et perverS22 natio
nis conversari" (28). En esta enumeración de objetos pertene
cientes al dominio de la ciencia, vamos desde la fe hasta los 
contenidos del simple conocimiento natural. La fe no f'S toclda 
en su contenido intrínseco; no es el objeto del don una mayor 
inteligencia del misterio sobrew1tl1ral, corno el objeto del don 
de entendimiento, sino una nueva y mayor inteligrncia de lo 
natural. Facilita el conocimiento de lo sobrenaturaL en SU5 

condiciones extrínsecas, en cuanto al modo del conocimiento. 
Todas estas condiciones que rodean el ejercicio del acto de fe, 
son condiciones humanas, por las cuales se muestra la crecE
bilidad, o su capacidad para ser creído. Lo que en el don de 
ciencia es formal es la inteligencia que produce de las cosas 
temporales, en orden a la inteligencia de la fe de la vida 
eterna. 

Alberto Marrno asigna al don de ciencia rl conocimiento 
de las cosas te~poral~s; el don de ciencia ejecuta una acción 
allí donde es posible el conocimiento causal. 

La definición que da San Alberto del mismo, corno los an
tecedentes consignados más arriba, así lo atestiguan. Tal co
nocimiento especulativo de las cosas temporales, es acto del 
don de ciencia. Lo temporal en su materia; proviene de allí 
según San Alberto, su función práctica; el don ele ciencia es 
"lumen disponen s operabilia in tempore". Estos datos de Al
berto de Colonia nos introducen en la inteligencia de Santo 
Tomás. 

El don de ciencia tiene, según Santo Tomás, el mismo ob-
jeto material que la virtud de ciencia. Es su objeto propio el 
conocimiento natural o humano aun en la materia ele fe (30). 
Su ol¡jeto es fortalecer el hábito científico que tiende a buscar 
y explicar las conexiones causales en todas las esferas del hu
mano conocer. Pero si su objeto es conocer, debemos agregar, 
trátase de un conocimiento que tiende de suyo, a la purifica
ción de la fe. Por eso decimos que la función más excelente 
de ese conocimiento favorece la perfección de la fe. Santo To
más explica en qué forma este conocimiento contribuye a la 
perfección de la fe. La inteligenci~ de la Revelaci~l?' r,nateria 
de la fe puede provenir por dos V18S; por penetraclOll mtelec
tual d~ los contenidos de fe, o bien, por obra del discurso 
dem'ostrativo de la razón. Para mejor inteligencia de la Re
velación según el Angélico, ambas vías son elevadas por los 
dones de entendimiento Y de ciencia: "aliud autem est -di
ce- quot habet certum et rectun: judiciuIl1 de eis, disc~rnendo 
scilicet, credenda a non credendls; et hoc est necessanum do-

(28) QutEstiones Super Evang., 767, 123. 
(29) Il'-Il"", q. 9, a. 1. 
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num scientire" (3D). El don de ciencia procura formalmente 
un juicio; juicio recto y ciert?: rectitud c?ap!o a l~ forma, 
certidumbre cuanto a la matena. No es un JUJCIO sentImental, 
fuera de la esfera de lo especulativo; es un juicio de carácter 
especulativo, como lo atestigua la exigencia implícita de cer
tidumbre y de rectitud. Juan de Santo Tomás agrega que es 
juicio discretivo para distinguirle del analítico, propio del don 
de entendimiento. 

Santo Tomás en el mismo artículo estudia las relaciones 
del don de ciencia con la virtud homónima de ciencia, con 
la ciencia gratis data, y con. la f~¡. Ti.Cl:;re con ~lla~ ,~e c~m:~n 
ser un juicio especulativo: objeto: JudIcmm ventatls , el JUlCIO 
de la verdad. 

Para distinguir el don de la virtud intelectual de ciencia, 
debemos tener presente sus objetos formales diferentes. La 
ciencia humana, dice Santo Tomás, es racional procediendo 
desde los principios naturales de la razón, por vías de deduc
ción. El don de ciencia sin dejar de ser deductivo, procede 
por el amor unitivo de la caridad, que une y connaturaliza 
el hombre con Dios, haciéndole las cosas temporales como co
sas de Dios: "Unde affectus iIle, dice Juan de Santo Tomás, 
connaturaliza tUl' atque unitur Deo et experimentalem gustum 
de Deo habet" (31). No es conocimiento que proceda en sen
tido estricto del afecto de la caridad, como lo hace notar el 
teólogo tantas veces citado Juan de Santo Tomás; la caridad, 
el amor facilitando, la posición del medium quo del conoci
miento 'coloca el objeto en condiciones especialísimas tales, 
que p~ede hablarse de un nuevo conocimiento. El gusto y 
experiencia del don de ciencia, no sólo de Dios y de las co
sas divinas; es también gusto y experiencia de las creaturas, 
de todo lo que puede caer bajo la denominación de cosa 
creada. El amor de caridad hacia las creaturas, es amor de Dios. 
Amando a las creaturas con amor de Dios, las presentamos en 
la esfera del conocimiento bajo una nueva razón formal, como 
cosas de Dios, que hablan de Dios, que significan la creación 
hecha por Dios, y que reflejan los atributos de Dios. Así c?n
templamos en ellas tanto lo que aproxima y habla de DIOS, 
como lo que aparta de Dios, en cuanto pueden ser impedimen
to para la unión con Dios. , 

En este sentido el don de ciencia, suscita una experiencia 
inefable de las creaturas formando juicio acerca de ellas, 
"tum ad contennendum, dice Juan de Santo Tomás, ne ab 
iUis inordinate ducatur, tum ad diligendum modera te ordinan
do iIlas in Deum". La diversidad que es posible seflalar entre 
el don de ciencia y virtud homónima no es tanto por el con
tenido material de ambos hábitos cognoscitivos; sino por la 
diversidad de los motivos formales o medios diversos de cono-

(3() n "-Ipe, q. 9, a. 1. ad 2um. 
(31) Cursus T heologicus, t. VI, p. 653. 
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cimiento. N o diversifica tanto quod cognoscitur, sino per quod 
cognoscitur. Ya hemos dicho que. el mcdium. es a¿go así c?mo 
la luz bajo la cual se conoce el objeto, lo que llumma el objeto, 
y por t.anto aql~e~lo que .formalmente le h~ce conocer? "h,?bi~us 
formahter resplClt medmm per quod qmd cognosCltur' (32). 

En este sentido debemos afirmar que contempla las cosas 
temporales; en cuanto son cosas de Dio,s,. reflPjos de su ~abi
duóa que ha dejado en ellas el vestIglO de la causalIdad 
cread~ra. El conocimiento y experiencia de las cosas del nnm
do de un santo como es San Francisco comparado con un New
ton o un Galileo, nos muestra la distancia enorme entre este 
objeto del don de ciencia y la virtud intelectual de ciencia. 
El juicio sobre la naturaleza en estos dos últimos era el fruto 
de la enseüanza, era el juicio experimental, deductivo demos
trativo. En aquél era el fruto de una experiencia divina. En la 
visión del mundo ele los santos est81IlOS en presencia de un 
nuevo medio demostrativo en el cnal las cosas creadas no 
sólo en sus elementos constitutivos, sino en otros de sus aspectos 
formales. Uno de ellos es el vestig'io o la imagen que dice refe
rencia a su causa formal extrínseca. 

De donde el objeto del don de ciencia no se ha limitado al 
objeto estricto de la fe, ni a la fe en cuanto es algo tempo
ral, ni ha de distinguir lo creíble de 10 que no es digno del 
asentimiento de fe; sino que se extiende a todo lo creado, en
tendiendo esto no solo a lo físico y natural sino también a 
los hechos y cosas de orden espiritual en todos los órdenes de 
la actividad humana. Tal es la extensión en que debe enten
derse la expresión "cosas creadas". La razón ele creatureidad 
no sólo es aplicable a los físicos, sino a todo el orden temporal 
de las cosas humanas. A todas ellas llega el don de ciencia (33). 

Cómo este conocimiento de las cosas creadas contribuye a la 
perfección de la fe, lo explica Santo Tomás: para llegar a una 
perfecta unión de Dios, y experimentar su inmensa bonda:l, 
mucho importa renunciar a las creaturas, conocer su propw 
pobreza, limitación y amargura (34). El don de ciencia im
porta un nuevo juicio crítico acerca de todo lo que posee la 
condición de creaturas. La ciencia-virtud ve en la adquisición 
intelectual de las creaturas algo que podría decirse definitivo; 
en esta contemplación termina para la ciencia el enriqueci
miento de la personalidad. La ciencia acaba en el saber eru-

(32) IP-U"", q. a. 1. 
(33) Il'-II"", q. 9. a. 3. 
(34) JUAN DE S.-\NTO TOMÁS, .0, c" p. 654 .. eL el artículo ,IV de ~a 

cuestión consagrada al don de ClenCla. La blenoventuranza (le las la
grimas como consecuencia de la ciencia de lo temporal: "dono autem 
scientire respondet primo luctus de pneteritis crratis, et consequenter 
consolatio, dum hamo per rectum judicium scienlitc creaturas ordinat 
in bonum divinum" (IP-IIre, q. 9, a, 4, ad l"all .). El hombre goza de 
la verdad acerca de las cosas; pero puede entristecerse algunas veces 
de las mismas cosas, en cuanto le separan de Dios (ib., ad 2,l1ITI.). 
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dito; intenta apenas una tímida valoración de ese saber erudito 
en el saber de la salvación. El don de ciencia robustece esa 
valoración del saber; la ponderación de la creatura es mns 
total, abarcando mejor la totalidad de sus aspectos parciales y 
refiriéndolas a Dios, la causa primera del ser. El don de cien
cia superando el juicio del saber especulativo natural contem
pla la "creatureidad" desde el punto de vista de la unión con 
Dios. Por eso ve en ellas aspectos formales que pone de relieve 
en las mismas cosas creadas su riqueza y pobreza. Su riqueza, 
ser obrar de Dios, ser vestigios de la causalidad creadora, re
presentar sus atributos. Su pobreza esto es su limitación, su 
dependencia, su indigencia inmanente en el seno de la crea
ción. El don de ciencia ve el mundo creado como un punto en 
el océano infinito del Ser, o desde otra perspectiva, contém
plale como el conjunto de las maravillosas realizaciones del 
mismo Ser. Así es como el don de ciencia implica una sabi
duría total del orden humano temporal. 

Dada esta modalidad característica del don de ciencia, de
bemos ver en él un conocimiento de las cosas humanas, una 
peculiar inteligencia de las mismas en orden a la fe. 

En materia de fe tenemos dos cosas: 1) la inteligencia de 
lo sobrenatural, que pertenece al don de entendimiento; 2) el 
juicio de credibilidad, por el cual explico la racionabilidad del 
acto de fe, distingo lo que he de creer de lo que no he de creer, 
haciendo un acto de fe, lúcido, razonable y evidente. El don 
de ciencia ilumina este aspecto de la fe. El don de ciencia es: 
"discernere credenda a non credendis". Pertenecen al don de 
ciencia ponderar las exigencias intelectuales en materia de fe. 
Es la fe situándose en su propio lugar con respecto al orden 
espacio temporal de las cosas creadas. El hombre de sabiduría 

'es dado al conocimiento que se realiza por las causas más 
elevadas reservándose el nombre de ciencia para aquél en que 
el medio cognoscitivo son las cosas creadas. Dada la definición 
general de los dones debemos concebir al don de ciencia como 
aquél que juzga de las cosas humanas y temporales según la 
moción y regulación del instinto del Espíritu Santo. Basta fijar 
la atención en esta definición para notar tanto el elemento 
formal, como la amplitud del objeto material de dicho don. 
"Ad scientiam, afirma Santo Tomás, como resumiendo lo di
cho anteriormente, pertinet judicium creaturarum" a la cien
cia pertenece el recto juicio acerca de las creaturas (35). El do
minio propio del don de ciencia llega con su influencia, aun
que mediata, a las raíces mismas de la prudencia, iluminán
dola en todo lo que se refiere a una recta estimación de lo 
temporal. De esta estimación resulta la bienaventuranza de 

(35) Y aun el conocimiento natural de Dios, por las Cl'eaturas. 
~l'-Il"', q. 9, a. 2, ad 3"lU; así como también la dirección de la piedad, 
lb., a. 3, ad 1 "lU. 
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los que lloran: "beati qui lugent ... ", porque las creaturas 
nos ofrecen ocasión de separarnos de Dios (36). 

Queremos destacar cómo el don de ciencia corresponde a 
una visión total del universo y ele las cosas del mundo. Esta 
visión especulativa dd mundo es la que suministra elementos 
de juicio a la prudencia que milnda obrar según lo que en el 
orden natural llamamos dictamen de la razón y sindéresis. 
En el cosmos aristotélico sólo los dementos psppcnlativos ckl 
orden natural dan estos principios. En el cosm'os cristiano, la 
V1SlOn del universo es diferente. El mundo es creado por Dios: 
el último fin del universo es la gloria de Dios; las creaturas 
oculJan el lugar dado por Dios. En cuanto a la posición del 
hombre en este mundo de Dios: debe servirse de las creaturas 
para su propio fin que es Dios. Ésta es la visión cristiana del 
mundo que el don de ciencia hace práctica, actual, de eficacia 
efectiva para la perfección. Al poner como objeto del don de 
ciencia la recta estimación de las cosas temporales, debemos 
entender esa rectitud como su adecuación para la perfección 
sobrenatural. La concepción cristiana del universo, en su sen
tido mns propio y excelente, debe estar subordinada a la in
teligencia de lo sobrenatural, que proviene de la fe y los clones 
contemplativos. La última diferencia entre el don de ciencia 
y b virtud homónima radica principalmente en la estructura 
misma del medium cognitionis, que mira los elementos de 
la naturaleza simplemente como cosas; el don de ciencia les 
mira como creaturas. Fijándose bien en esta distinción, apa
rece la gran distancia que separa a ambos hábitos cognos
citivos. Para la ciencia está presente la naturilleza; para el 
don está presente la creación. El don de ciencia agrega una 
nueva modalidad objetiva en la estructura misma del ser; en 
su condición de creatura el ser es referido a Dios. La vida 
elel ser es contemplada a través de su relación con Dios. 

La teología desarrolla toda una antropología teniendo en 
cuenta todo lo que la Revelación nos dice del hombre. La teo
logía nos enseña acerca de la vida del hombre a través de los 
grandes monumentos históricos de la caída y Redención. Pero 
una cosa es la visión humana de estas cosas en nuestro modo 
humano de concebir, y otra la visión sobrenatural donde el 
hombre contempla el mundo desde el punto ele vista de las 
exigencias de la perfección de la caridad. La ciencia moral 
enseña el valor de la generosidad y la honestidad; la perfec
ción moral pideJa renuncia y mortificación; la ciencia natural 
describe el lobo, el sol; la ciencia divina me hace ver al "her
mano lobo" y al "hermano sol". 

El don de ciencia significa nueva inteligencia de 10 tem
poral. Implica verdadera trasmutación de villores, según el 
orden que aquéllos adquieren respecto de la perfección. En to-

(36) "Sed aJiqualiter bcatitudo hominis consistit in dcbito uso crea
turarum et ordinata affectionc circa ipsos", ib., a. 3, ad 3UlU. 
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do orden de la cosas humanas y naturales es dado formar un 
juicio de valol: estln;ánclolas según son referidas al desarrollo 
de.1a per;w:r:ahdad. roc~os los factores culturales, sociales, psí
qu~cos o etmco~ de la v!cl;; humana no se colocan en un plano 
unIforIne y l~nIvoco, eXIstiendo una escala de determinaciones 
for~a!es seg'un el valor que representen. El don de ciencia 
mO~l~Ica profundamente nuestra valoración de lo humano y 
natül1l1. Lleva la naturalezfl a la esfera de lo sobrenatural 
cont~'mpla~l(lo el nlU~Ido a. través de la fe; distingue por eso: 
a DIOS objeto ~e fe l!nl?osl~le de ser visto en la tierra, y la 
nat~lraleza, objeto de CIenCIa, cosas creadas a las cuales e< 
pOSIble ve-;·. El don d.e ciencia aprecia .todo el abismo que se: 
.para. a. D~os del ulllverso; excluye VIgorosamente todas lae 
Ide.ntlfIcac.IOne~ panteistas, experimentándo el vacío de u~ 
Ulllverso 5m DIOS. ~ esta visión del universo, a esta percepción 
de. lo que no es ,DIOS corresponde el don de lágrimas. Las lá
gI?maS SO? propIas del vacío don?,e no est? Dios; el gozo de 
~lOS. SUSCItado por la contemplaclOn de DIOS da lugar a las 
lagnmas en la.5 cr.eaturas, porque no son Dios (37), 

El don de ClenCIa contempla el mundo como algo que pue
de. separar al hombre de Dios. El mundo, las cosas, no son 
D~os, el hombre entre las cosas, pegado a ellas, se separa de 
I?;os, Esto es. 1.0 que Santo Tomás dice acerca del don en cues
tIOn que ;re,ct.Ihca r;uestro juicio acerca de las creaturas. ¿Cómo 
tenemos J1:1IClO erroneo acerca de las creaturas? Recto juicio de 
ellas no tIenen ---:-respond~ el Angélico- aquellos que creen 
que en el~as C?nSlste el bIen perfecto; de donde poniendo en 
~l~a~ su fI-:r pIerden el verdadero bien (38). La rectitud del 
JlnclO conSIste, pues, en juzgar lo creado y su distinción de lo 
Increado; además la ~endencia del obrar humano a aquello 
qu.e es su v~r~a~lero bIen (3D). La bienaventuranza de las lá
gnmas conSIstIna en el. debido uso de las creaturas y en el 
ordenado ,afec~o que haCIa las mismas debemos tener. Hacien
do ,una smte~l,s de la extensión del don de ciencia, o sea su 
ra~lO de aCClOn, tenemos que comprender lo siguiente: en 
pnr;r~r lugar el hecho de la fe, en cuanto es algo creado en el 
esplr~tu de~ hombre. Los motivos de credibilidacl, que muestran 
la eVIdenCIa de los contenidos de fe y lo razonable que es en 
e~los creer. ;Alberto JVIagno, señala también conocer la huma
lllda~, de Cnsto. Además es propio de este don la peculiar con
ce,pc;on del mundo donde la .visla. humana se, contempla a 
tra:;s de los. grandes hechos hIStoo,cos de la Calda y la repa
raCI?n. La. ,VIda del hombye es conSIderada en el pecado y en 
la h?~~aClOn por la .graCIa. El don de ciencia penetra en la 
condlc.l;:m ele crea~nndad; la caída del ser en el mundo y su 
salvaclOn en la VIda eterna se incorporan también en su ob-

(37) ALBERTO MAGNO, In III Se t d 35 4 1 B 28 
64 

.n., . ,a. ; e(. orgnet, t. , 
p. 9. 

(38) II"-lpe q. 1 ad 111m. 
(30) ib., a. 2. ' 
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jeto material. El don de ciencia contempla al hombre frente 
al mundo, elevándose ante el, dominándose, emergiendo del 
plano de la creación, contemplando en Dios el drama de su 
ciencia, de su cultura y de su existencia. Es lo que los antiguos 
escolásticos decían: "regere in operibus sanctitatis in medio 
prava; et perversa: nationis" (40), dirigir en obras de san
tidad, entre la multitud de las cosas que separan de Dios. 

Por este conocimiento especulativo y práctico de las cosas 
del mundo, el don de ciencia es el primer dirigente de la 
vida activa. Suscita un modo de obrar humano, con relación 
a la nueva concepción del universo. Éste es un obrar en el 
mundo, pero no es un obrar mundano. La perfección sobre
natural no excluye el obrar o actuar en el mundo; excluye el 
obrar mundano' poniendo en la realidad mundanal nuestro 
último fin. La vida activa, por la acción especial del don de 
ciencia, excluye todo lapsus en el mundanismo. El santo es 
activo, de una gran actividad a veces prodigiosa; pero no 
mundano; recordemos las aventuras en el mundo de una 
Santa Catalina de Sena, o de una Santa Teresa. Estamos en 
presencia de una gran actividad, en contacto con circunstan
cias diversas, con hombres, con ambiciones, con caprichos, mo
dos diferentes de ver, Sin embargo, esa actividad se desarrolla 
conservándose intacta, alimentada por la fe y el deseo cons
tante de la perfección. Tales son las raíces principales del 
nuevo saber teórico-práctico de donde emerge la nueva visión 
del universo. 

i) Don de Consejo, 

A la perfección del saber· especulativo y práctico que da 
el don de ciencia sigue el saber práctico que es propio del 
don de consejo. 

Ciencia y consejo completan la estructura del saber diri
gente que inspira la ejecución de la vida activa. Toda forma 
de actividad y por consiguiente de vida activa, depende de 
una concepción total del mundo, lo mismo que sobre los gran
des misterios de fe. Siendo la persona quien obra, hay una 
necesaria correlación entre los mismos, donde del orden es
trictamente especulativo desciende de la intencionalidad del 
agente sobre la esfera del saber práctico que suscita inmedia
tamente la ejecución. Por eso, en la raíz de la vida activa 
ponemos los dos principios necesarios de la ejecución: ciencia 
y consejo. 

Consejo, define Santo Tomás, "est judicium 1'ationis de re
bus agendis" (41). El don de consejo es juicio de la razón pa
ralelamente al don ele ciencia, no obra de acuerdo a la hones
tidad natural, sino según ulla nueva modalidad que tiene 

(40) ALBERTO MAGNO, 1. c., a. 3; ed. Borgnet, t. 28, p. 649. 
(41) IP-II"', q. 52, a. 2. 
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su origen en la contemplación de los grandes misterios de fe. 
y la nueva concepción del mundo que le es correlativa. 
El don de consejo perfecciona la virtud de la prudencia. La 
prudencia es la prescripción ordenada de lo que se debe hacer 
según la regla de la razón. Por la prudencia el hombre se 
mueve a obrar según la razón; el ejercicio activo del obrar 
humano supone una verdadera investigación acerCa de los mo
tivos de obrar. Tal investigación es el acto de la prudencia. 
En esta forma el consejo actúa informando directamente el 
acto de la prudencia. 

Per modum consilii, dice Santo Tomás, es posible que el 
Espíritu Santo mueva. El consejo da el modo de obrar a la 
prudencia; él .da :1 contenido; el don de consejo, es consejo 
sobrenatural, lIlspuado en la fe y en la caridad, que da el 
modo de obrar a la prudencia excediendo la proporción de 
la naturaleza. Es el consejo el que inspira el seguir la cruz 
de Cristo, y que da la forma a la prudencia sobrenatural 
para obrar en un modo que es "locura" para el mundo. En u~ 
modo que es locura para las sabidurías humanas, que no han 
penetrado en las exigencias de los dones intelectuales del Espí
ritu Santo; es una sabiduría divina que desciende hasta el 
obra~ . práctico, obrand~, el hombre, dice el Angélico, "quasi 
CO,nSIlIO a Deo accepto , como habiendo sido aconsejado por 
DIOS (42). El don de consejo significa la instrucción y moción 
de la razón para obrar como conviene a los hijos de Dios ('43). 
Que el don de consejo perfeccione el obrar de la razón en 
cuanto es dirigente inmediato del obrar, se refiere a la fo~ma 
y cont:nido de la prudencia. El contenido de la prudencia, su 
contenIdo actual, es el juicio práctico, que requiere una nueva 
estructura moral. Por eso decimos que el don de consejo mo
difica la prudencia perfectamente. 

La perfección del acto de la prudencia es la rectitud en el 
obrar, o sea trasmitir al orden práctico la determinación justa 
de la razón. La justicia o exactitud de aquella determinación, 
viene de la fe, de la concepción ética de la honestidad como 
valor ap~tecible en el orden moral; pero hay otros que n~atizan 
y l? aplIcan al caso particular. Es esto lo que mueve; por eso 
deCImos que la razón mueve. En condiciones similares dice 
el Angélico, la razón divina también puede mover' "la 'razón 
eterna es la regla suprema toda rectitud, aun de 1; humana". 
Su actualidad como regla más o menos próxima e inmediata 
es algo que puede variar. Quiere decir aue la regulación de 
la razón humana permite la introduccióñ de otros principios 
reguladores y que pueden modificar su estructura formal. Estos 
principios reguladores se introducen a menudo modificando la 
estructura de la acción. La vía normal de introducirse es el 

(4:2) lb., ad 1wm• 

(43) "Inquantum ratio a Spiritu Sancto movetur ve! instruitur de 
agendis competit filiis Dei donum consilii", ¡b., ad 3=. 

LA VIDA ACTIVA 169 

consejo. Así es como el dictamen práctico de la razón es mo
dificado por el don de consejo. 

La prudencia es virtud especulativa, pero con finalidad 
práctica. En la esfera de lo práctico la prudencia es auxiliada 
por un hábito que tiene por objeto un conocimiento práctico. 
El auxilio del don de ciencia es mediato porque su objeto es 
especulativo; el del don de consejo inmediato. El don de con
sejo elige lo prácticamente útil y mejor para el fin al cual 
mueve el Espíritu Santo. Su objeto es elegir lo útil para la 
santificación (44). En ese sentido el don de consej o significa 
una adaptación del acto formal de Ja prudencia en orden de 
la santificación. 

La adaptación en el modo de obrar de la prudencia, se 
refiere a la perfección de la carielad. Es el modo práctico de 
una acción que tiende a realizar bajo la inspiración afectiva 
y efectiva del amor sobrenatural. La prudencia obra adaptada 
al bien humano u honesto si su regla es la razón; la estructura 
de la acción resulta adaptada y connatural con aquel bien. 

Hay una perfección de la prudencia en su propia esfera; 
hay también defecto de la misma por una adaptación defi
ciente él la regla de la razón. Temeridad, precipitación, in
consideración, inconstancia, negligencia: son estos los defectos 
principales de la prudencia que enumera Santo Tomás (45). 

Tales defectos se refieren al juicio ele la razón dirigente 
que o bien impera una acción sin contemplar todas las cir
cunstancias, o bien tarda en disponer la misma acción, ha
biendo defectos más bien de adecuación, de tiempo o de 
lugar. Dentro de los defectos más ordinarios, que enumeran 
los moralistas, la precipitación es por falta de consejo, la in
consideración defecto en el juicio, la inconstancia en el acto ya 
pre.scripto. 

La prudencia incurre a menudo en todas estas deficiencias 
en el obrar procurando rectificarlas. Pero es verdad que aque
llos pueden también darse con respecto a la perfección sobre
natural. Inconstancia, temeridad, precipitación, negligencia 
pueden considerarse también en orden a las exigencias prác
ticas de la perfección. Para obrar y tender a la perfección de 
la caridad, es indispensable que la prudencia vaya armada 
de una constancia especial. El bien arduo no sólo debe ad
quirirse; requiere estabilidad en la práctica de las virtudes 
hasta el heroísmo. Según la simple regla de la razón, muchas 
veces será menester atender a las exigencias del bienestar hu
mano propio del hombre; el don de consejo está pronto para 

(44) "Consilium est de iis quce sunt utiJes ad finem.", Il"-IIre, q. 52, 
a. 4: "Sed quia humana ratio non potest comprehendere singularia 
et contingentia qUaJ occurrere possunt, fit quod cogitationes morta
lium sunt timida: et incertre providentiaJ nostne, ut dicitur Sapo IX, 
14. Et ideo indiget homo in inquisitone consilii dirigi a Deo, qui 
omnia comprehendit quod fuit per donum consilii", ib., a. 1, ad 1 llit11• 

(45) II'-IIre, q. 53, a. 2-5. 
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rectificar ese JUICIO, y mantener la cOllstancia Y estabilidad 
en el obrar atendiendo solamente las exigencias 'de la perfec
ción de la caridad. La constancia en este caso requiérese no 
sólo para tender siempre hacia aquello que sea bienestar pro
pio del hombre, sino para la perfección de la caridad. Igual
mente la temeridad o la precipitación. El don de consejo dará 
a la prudencia discreción y tacto especiales para no precipi
tarse en "fervores" mal entendidos, dai1inos para la salud o 
poco adaptados para las circunstancias actuales del sujeto. En 
este sentido San Francisco de Sales explica que la piedad de 
una persona de mundo no puede ser igual a la de un obispo 
o a la de un religioso contemplativo ('16). 

La prudencia obrando rectamente en el orden natural de la 
honestidad natural, no es suficiente en orden a la perfección. 
Para recordar el ejemplo clásico, el misterio de la cruz es 
locura para la prudencia natural. La naturaleza tiende de su
yo al bienestar natural; el bienestar es para ella principio y 
camino de su perfección. La crucifixión de la naturaleza, sig
nifica la presencia de otra regla superior de acción fuera de la 
simple honestidad natural. La prudencia es la virtud de la 
honestidad; de ese bienestar de la naturaleza; su esfera de 
acción no dá para más. Por eso debemos declarar su insufi
ciencia radical en orden a la perfección. 

Lo "recto" para la prudencia es obrar según los principios 
naturales de razón; en eso consiste el criterio de honestidad. 
Es éste un criterio relativo. Si lo recto se pone en la perfec
ción cristiana o en la perfección de la caridad, entonces va 
tenemos que atenernos a otro criterio; la prudencia sola pa"ra 
este crit~rio es insuficiente, y debe ser auxiliada por el don 
de conseJo. Los santos han opuesto, en este sentido, la sabiduría 
del I?und07 lo. sabiduría de la Cruz. El don de consejo pro
porCIOna una nueva sabiduría práctica, que eleva la prudencia 
ordenando los "agibilia" a la perfección de la caridad. 

El don de consejo introduce un nuevo contenido práctico 
en el dictamen práctico de la misma y, por consiguiente, 
tenido, señalamos la presencia de una nueva "ratio boni" 
en el dictamente práctico de la misma y, por consiguiente, 
un nuevo objeto especial y un nuevo hábito. El dictamen na
tural de la razón es connatural a nosotros, y por eso le vemos 
claro, evidente, razonable. El nuevo dictamen, modificado por 
el don de consejo, nos es connatural; pero perfecciona la na
turaleza elevándola. El don de consejo enseña el camino es
trecho que es el de la perfección más elevada de la naturaleza; 
es el camino por el cual la actividad natural adquiere la su
ficiente plasticidad y energía para seguir las exigencias de la 
fe viva y el progreso de la caridad. 

. San Alberto ]\1agno, el inmortal maestro de Santo Tomás, 
dIce que el don de consejo "designat plenitudinem luminis 

(46) Introducción a la vida devota. - Cf. In III Sent., d. 35, a. 3. 
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in d~rigentis in clubiis"; por los términos de dicha definición 
conh~'m(mlOS lo que (H~al~amos de decir: es propio del don de 
~onS?Jo 1 l:n pIen,o y .lwlJltual dominio de la acción práctica 
m.splraoa en la fe gwac1a por el amor sobrenatural, por el cual 
el hombre se desprende gozoso de 10 humano y natural sol
tando la,s amarras de las co!npIé~cencias sensibles para navegar 
en e~ o.ceano del amor de DlOS: E~ don de consejo implica pleno 
clomulJo de la fe, y (1esprendlltllt'l1to de los motivos humanos 
en el obrar. El hombre sigue la inspiración del Espíritu Santo' 
P?ro esta moción es moción divina, que no entorpece el domi: 
mo humano y responsable de la acción. Tenemos inspiración 
de seguir la ratio boni del bien más perfecto en una escala de 
valores que tiene su cúspide en la pureza del amor a Dios. 

En el orden humano del bien natural del hombre, el amor 
natural :reaparece en múltiples tendencias y apetitos; el hom
b:re realIza .la perfección de su ser por esta estructllra tenden
clal y afectlva del amor que suscita movimientos destinados a 
colmar las naturales indigencias del mismo. En el orden so
brem\tural, la gran indigen~ia de D!os, vuelta más apremiante, 
polanza todas las tendencIas parna1es espurgándolas en sus 
~efect?s, de lo frondoso e inne~esario. Bajo este aspecto prác
tIco dIce San Juan, los apetitos cansan al alma, la atormentan 
y la ?sc~rece:r:-, la ensc~cian y la enflaquecen" (17). El don de 
consejO InterVIene prpClsamente en esta trama de la estructura 
tendencial y afectiva del amor. Es el principio que inmedia
tam;:nte .comanda l.a eje~ución, el movimiento pleno del hombre 
haCIa DIOS, en qUIen tIene no sólo su perfección natural sino 
1<: ~,obrenatural. El. don de consejo siendo "consilium de agen
dls a veces desnuda aspectos parciales de la perfección na
tural, para aprovechar mejor en lo sobrenatural. 

La prudencia, aun la infusa regulada por el bien de la 
razón, resulta inadaptada para moverse en el orden de la fe y 
responder a los deseos de perfección implícitos en el ejercicio 
de ~a caridad. ~,a .caridad 9-l~iere la perfección afectiva y eje
cutlva del mOVImIento esplntual del hombre inspirándolo en 
el amor. de Dios y refundiéndolos en él. Pero sólo regulada 
por el bIen honesto de la razón, este ejercicio de la caridad que 
de suyo tiende al bien sobrenatural, se ve como cortado y re
ducido. Por eso sin el don consejo que subsana estos defectos 
la prudencia aparece como negligente en orden de la fe otra~ 
veces teI?eraria, incierta, vacilañte, insegura y torpe. El don 
de conseJo, elevando a la prudencia, le comunica certeza segu
ridad, oportunidad, discreción, haciendo al hombre m'overse 
sin vacilar y con firmeza, en la esfera de una nueva sabiduría 
práctica. En síntesis, como don de la razón que dirige la vida 
activa, el don de consejo prescribe un nuevo modo nráctico 
de obrar, que rectifica el juicio de la prudencia de acuerdo a 

(47) Subida al Monte Carme!r¡, 1 .1, c. VI, a. 1., ed. B. A. C., Ma
drid, 1946. 
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la norma de la perfección. El ejercicio del don de consejo sus
cita el ejercicio de las virtudes evangélicas, virtudes éstas que 
pueden considerarse como no incluídas entre las exigencias 
del bien común de la razón práctica. 

A veces el acto del don de consejo aparece como algo repen
tino lo cual ha hecho pensar que tuviera reservado para las 
cosas extraordinarias. Así lo pensó Martínez a quien refuta 
Juan de Santo Tornás. Últimamente ha reaparecido la misma 
sentencia, pero sin mayor éxito. Después del P. Arintero, los 
dones son considerados, casi por todos los teólogos, como ins
trumentos ordinarios en la vía normal de la santidad. Lo cier
to es que el acto del don de consejo emerge sobre el pla.11o 
de la conciencia y sobre todas las modalidades del juicio prác
tico en tal forma que realmente parece extraordinario. Sin 
embargo en su propio sentido importa un juicio práctico no 
infuso, sino formalmente humano (aunque en cuanto al modo 
divino), y un obrar según regla fija que es la fe, y dones su
periores del Espíritu Santo. San Alberto Magno llama al don 
de consejo prescripción deliberada de algo para hacer u oml
tir ('48). 

Con los dones de ciencia y consejo la totalidad de la vida 
activa cuotidiana se ve elevada y depurada en los principios 
formales que la dirigen. La prudencia es el eie central donde 
descansa toda la operosidad humana. Toda la actividad dél 
hombre con jerarquía humana y racional. Los dones en cues
tión vienen a incidir justamente sobre el juicio de agendis. 
El don de ciencia que tiene por objeto un saber especulativo 
y, por derivación práctica sobre las cosas del mundo, es el 
padre de una concepción total del mundo, de la historia y de 
la cultura. Implica reorganización de la vida del hombre en 
conformidad con aquellos principios universales del saber es
peculativo; significa el conocimiento de la esfera de una sa
biduría divina. "Las cosas" y entre ellas el hombre con la 
carga de sus problemas (llamados por eso humanos) son vistas 
en la luz ele la fe v de la revelación. Toda ciencia tiene la 
misión ele decir al 'hombre que interroga, qué es el mundo. 
El don de ciencia como saber supremo, dice también no una 
palabra cualquiera, sino una definitiva, "divina", inspirada 
por el saber del Espíritu Santo. En la luz de esta sabiduría 
superior comienza un nuevo diálogo del hombre con las cosas. 
Este diálogo suscita una nueva posición de los valores que son 
la trama de la vida humana y el nuevo consejo de agendis 
que ordena la operación. Según los grandes doctores medievales 
son los dones dirigentes en la vida activa. Significan ejercicio 
eminente de los principios operativos humanos que miran en 
primer lugar la regla de la fe y la perfección sobrenatural. 

y terminemos con una digresión. Ciertas tendencias católicas 

(48) "Excogítata ratio aliquid faciendi vel non faciendi", In IlI" 
Sent' J d. 35, a. 1, m. 2. 
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modernas anhelan una restauración de la vida espiritual y 
religiosa, pero sobre las bases de lo que llama las exigencias de 
la mentalidad contemporánea. No negamos ql1e puede y debe 
haber alguna adaptación; pero la regla de la razón no es 
algo absoluto, cuyo fallo sea inapelable. Los dones elel Espíritu 
Santo llevan a un modo de obrar según una regla que no es 
la razón, y que es superior a ella. No existe un autonomismo 
de la razón. El cristiano debe dejar la regla intrínseca y seguir 
la que propone el instinto del Espíritu Santo. Coexisten las dos 
reglas, pero la razón debe adaptarse al instinto para realizar 
la perfección cristiana. La perfección cristiana no existe si hay 
una perfección naturalista; no es aquella perfección que con
siste en el hien de lo honesto-racional; la perfección del cris
tiano consiste' en la Cruz. Las exigencias de la Cruz no son las 
de la razón. La regla del Espíritu Santo es extrínseca, objetiva, 
independiente ele fa razón, ante la cual el modo ele ohrar de la 
razón debe ceder y adaptarse. Esto es un golpe para la versátil 
vaniclad del hombre caído que gusta ponderar su autonomía e 
independencia. Pero la perfección cristiana no se hace con los 
gustos de la vanidad, sino siguiendo a Jesucristo. Las exigencias 
de la fe y de la Revelación dan el modo de la Cruz de Cristo, 
ellas tiene la primacía y no debemos dejarnos embaucar con 
sofismas. Nuestra época enferma ha buscado cómo juntar la 
autonomía moral y la revelación divina; con eso no hace más 
que abrir sus heridas. La vida activa, renovando el quehacer 
humano según un modelo superior, restaura las fuerzas, restaña 
las heridas, restituye al hombl'e su verdadera grandeza y per
fección. 

j) La ejecución. 

Las virtudes morales, lo mismo que los dones que las acom
pañan, son formalment.e ejecutivos. Por ejecutivos se entienden 
todos aquellos principios de acción que vigorizan las fuerzas 
operativas de la voluntad. Ejecución significa realización fí
sica de la acción. Bajo la dirección de la prudencia, las virtu
des morales canalizan las corrientes de afectividad dándoles 
forma racional. Lo ejecutivo, que hace, se distingue aquí de lo 
intencional que dirige. La dirección pertenece a las virtudes 
intelectuales, las virtudes morales no dirigen: ellas son las que 
están encargadas formalmente de la operación. Las virtudes, 
además de la prudencia, son justicia, templanza v fortaleza. 
Muchas otras se agrupan con ellas, que significan disposiciones 
habituales del apetito voluntario hacia el bien moral. 

Los dones ele temor de Dios, piedad y fortaleza pertenecen 
también a la ejecución. San Alberto ele Colonia los enumera 
como propios de las potencias ejecutivas en su tendencia a 
la perfección. En su enumeración de los dones, el don de temor 
es para retirar del mal; fortaleza y piedad para tender al 
bien; el don de fortaleza para lo ele precepto, el de piedad para 



174. LA ACCIÓN DE LOS DONES 

lo de consejo. En esta forma cada don tiene una zona determi· 
nada de acción pero sin distinguir las virtudes de una u otra 
zona. 

Santo Tomás distingue los dones por las virtudes a las cuales 
acompaüan. El don de piedad es asociado a la justicia, el don 
de temor a la templanza y a la virtud teologal de la esperanza, 
el de fortaleza a la virtud homónima. La noción de vida activa 
o ascética en su sentido más estricto puede resumirse en el 
ejercicio regular y uniforme de virtudes y dones que constitu
yen la totalidad del orden ejecutivo, 

En este esquema de la ejecución o de In vida activa. cada 
don es princ~pio de operaciones diversas y fuen te del ejércicio 
de muchas VIrtudes (son las virtudes evangélicas). El ejercicio 
d: los dones está lig'ado de esa manera a la ejecución de las 
VIrtudes morales; ellos elevan este ejercicio de virtudes sobre 
el modo humano y connatural al hombre hasta su modo di
vino o perfección. Por esta elevación alcanzan los dones su 
objeto form~L El. nuevo modo de obrar penetra singularmente 
en sus partIculandades y aspectos parciales tales, que escapan 
a la misma virtud. La fortaleza, por ejemplo, es el hábito o 
disposición para sostener en los peligros combatiendo los efec· 
tos morales de una posible irrupción de 10 irascible. Pero esta 
moderación se efectúa dentro de un criterio de honestidad hu· 
mana, tal como para asegurar una regular convivencia hu. 
mana, No se dirá lo mismo acerca del don de fortaleza. El don 
penetra más en el mismo objeto formal, penetra en lo irascible 
descubriendo en él multitud de aspectos parciales y nuevos 
que son un nuevo objeto formal. 

Por este ejercicio de las virtudes acompaílados por. los dones 
el espíritu del hombre se va haciendo cada vez más pasivo baj¿ 
el influjo del Espíritu Santo. Las virtudes cardinales son en 
cierto modo como virtudes madres que al ser fecundadas por 
los dones, afloran en multitud de hijuelas que son las que de 
ellas dependen. 

Para estudiar bien la ejecución de la vida activa, debemos 
contemplar, los dones acompaflados con las virtudes, y como 
fuente de VIrtudes. La vida activa, por la acción de los dones 
significa el ascetismo en la acción práctica. Los dones amplían' 
la zona ejercicio de las virtudes, suscitan nuevos objetos fol'. 
males que diversifican de nuevo las disposiciones hacia el bien 
realizando este bien moral de una manera mucho más plena y 
perfecta, 

Estudiaremos los dones ejecutivos según el orden en que 
intervienen más o menos en la ejecución. Esto parece ser lo 
más apropiado. Los dones intervienen en conexión orgánica 
elevando armónicamente el obrar del hombre comenzando po; 
lo más connatural del hombre, lo que está más cerca suyo, y 
van gradualmente realizando la perfección de todo el orden 
ejecutivo, Esto se denomina vida activa. 
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k) Temor de Dios. 

Para nosotros, "quoadnos", dicen los escolásticos, el primero 
de los dones es el temor de Dios. Desde el punto de vista sub. 
jetivo, de la ejecución, el primer don que entra en acción es 
el temor de Dios. San Gregario y los grandes doctores medio· 
evales después de él, ponen en el temor de Dios la raíz y 
principio ele la vida espiritual, y sería un error imaginar que 
se trata del comienzo esporádico de acciones deterrninadas. Ya 
hemos explicado la génesis del acto del don. 

Las virtudes son conexas, afirma Santo Tomás, y esta doc
trina tiene aquí importantes aplicaciones, La conexión de vil'· 
tudes nos explica en qué forma el don de temor puede ser el 
fundamento de las formas superiores de la vida espiritua1. San 
to Tomás corrobora lo dicho en la Summa Sententiarum que 
los dones son principios de las virtudes (,4D) , El don de temor 
es principio de la humildad -dice el Angélico-. C.om.o. se 
ha dicho antes, agrega en otro lugar, los_dones son pnnCIpIOS 
de las virtudes intelectuales y morales (aO), 

El temor de Dios como raíz de la vida espiritual, afecta todo 
el complejo humano apartándolo de los valores negativos para 
el desarrollo normal de la personalidad. Todos esto valores ne
gativos constituyen una infraestructura que interfiere el des· 
arrollo normal de la vida de la gracia y la santidad. Dicha 
exclusión apartamiento del mal se realiza reactualizando la 
presencia de Dios y pasando de la presencia a la confianza 
filial en el auxilio de Dios. 

El temor de Dios, según San Alberto de Coloni~, distíngu:,se 
de la pasión homónima en el modo de temer a. DIOS. La pasIOll 
teme a Dios como de quien depende el castIgo del pecado; 
el don expresa reverencia hacia la majestad d~vina, Sant~ :ro. 
más distingue entre temor humano, temor servIl y temor fIlIal. 
Los dos primeros llevan anexa la voluntad .de p,ecar; e~ tercero 
excluye dicha vol~mtad, y ha~e lluestra sUJec~IOr: a ~lOS, c.o~o 
fruto de reverenCIa y amor: Hoc autem faClt tlmons hhahs 
vel castus in quantum per ipsum Deum rcveremur et refugimus 
nos ipsi subducere" (51), 

El temor filial o sea el temor elícito del don de temor, va 
unido a la confianza en el auxilio divino, temiendo sustraernos 
al mismo (52). 

Por el don de temor el hombre huye del vacío, de lo que no 
es, para incorporarse a la plenitud de lo que es, donde 
tiene su bienaventuranza eterna. Es un llamado del hom· 
b1'e caído a la plenitud y fuerza de la. redención, Es la acti
tud de la inteligencia humana que pIele y espera; por eso 

(49) P-II"", q. 68, a. 4, ad 3um, 
(50) Il'-Il"", q. 19, a. 9, ad 41l1ll , 

(51) lb" a, 9, in c. 
(52) lb .. ad 1 tUll, 
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por la recta razón. El don de temor aparece en la vida espiri
tual como reverencia hacia Dios, sujeción, deseo ele la presencia 
ele Dios, y destestación del pecado. Es el principio en la for
mación de una superestructura en nuestra vida moral; une en 
la unidad de su objeto formal el alejamiento del pecado, la 
presencia de Dios y la reverencia. La presencia de Dios en el 
mundo, y la especial en el alnla, se encuentran como reactuali
zadas para el sujc'to, tomadas si se quiere, con mayor seriedad. 
La confian7.a habitual en las creaturas, vese postergada por 
una reconsideración seria del peca<lo y los derechos de Dios. 
El hombre asciende así a nuevas eSleras de la vida moraL La 
confial17.a en los medios sobrenaturales de acción prov lene de 
esa reconsideración del mundo sobrenatural que pide el don 
de temor. 

Nuestra actitud práctica de diálogo con el mundo se trans
forma al hacerse diálogo con Dios. Alberto de Colonia, para 
caracterizar esta acción del don de temor, emplea una fórmula 
muy sugestiva "resilitio a Majestate in recognitione parvitati 
propiéE", reverencia ante la majestad en reconocimiento de 
la propia pequeüez. Gregario señala, como efecto propio del 
don de temor a la humildad (57). 

Los autores tomistas siguiendo a Santo Tomás reconocen 
influencia del don de temor también sobre lo concupiscible; 
el don de temor modera también indirectamente el ejercicio 
de la templanza (58)). La presencia de Dios, la reverencia, mo
deran el uso de los sentidos que puede alejar de Dios. Los 
autores antiguos han reconocido esta acción. Hablan ya sobre 
la humildad como efecto de dicho don, ya de anonadamiento, 
o bien de compunción del corazón. De cualquiera de estas tres 
maneras es posible caracterizar el acto del don de temor en 
sus efectos sobre la zona de la concupiscible. Ocurre que es
tamos en una nueva esfera de realización moraL La presencia 
activa de Dios, la actitud inicial caracterizada como reverencia 
o reconocimiento de su primacía en el orden del ser y en el 
orden del obrar, la eminencia ele su divinidad, la indigencia 
humana, redención, etc., todo esto determina una nueva con
ciencia moral, promueve el ejercicio de nuevas virtudes que de
penden de esta incorporación inicial en la esfera de la vida 
divina de la gracia. 

Aquí señálase el prinCIpIO de la vida espiritual y donde 
empieza la vida activa. El don de temor comienza por signi
ficar una fuerte conciencia de finitud. La presunción quiere 
estabilidad en la contingencia mundanal y no quiere ver por 
nada la muerte. En la dialéctica del Progreso, de la Evolución 

(57) "Nec tamen sequitur, dice SANTO TOMÁS, qllod sit idem cum 
virtute humilitatis, sed quod sit principium eius", Il'-Il"', q. 19, a. 9, 
ad 4"m. 

(58) IIaIIre, q. 19, a. 7. 
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y de la Ciencia, el hombre nunca muere. Son formas modernas 
de la presunción que han alejado del hombre el problema de 
sus limitaciones y de su mUerte. 

El don de temor vuelve por sus cahales al hombre necio y 
fatuo. El mundo es limitado, y el hombre debe comprender 
que es sólo un punto en el océano ilimitado del Ser. 

1) Piedad. 

Es el don que da perfección a la justicia. Santo Tomás lo 
coloca por eso al terminar su tratado sobre la misma. El objeto 
del don de piedad es obrar en nuestras realizaciones ad extra 
mirando a Dios como Padre, y en los demás hombres la ima
gen de Dios eH). La justicia como habitus es una disposición 
estable para realizar el hien moral en toda la esfera de nues
tras actividades humanas que nos ponen en relación con los 
demás. A la justicia pertenece la convivencia humana en su 
sentido más amplio y total. La realización del bien común 
depende de la justicia; el bien común es realización social, valor 
indispensable en la mutua convivencia sociaL El don de piedad 
eleva este valor de honestidad a perfección en la línea misma 
de su estimación ética. Por eso decimos que perfecciona la 
justicia en toda la profundidad y extensión de sus objetos ma
terial y formal. 

La extensión del don de piedad a barca toda la materia de 
la virtud de la justicia. Debemos habituarnos a ver en el don 
de piedad no una cosa restringida a aspectos parciales de la 
virtud de la justicia, como ser el culto de Dios, sin una ele
vación total de la virtud de la justicia, una nueva estructura
ción ética de nuestras relaciones de vecindad, inspirada en el 
motivo sobrenatural de la perfección de la caridad. 

Los dones, dice Santo Tomás, son ciertas disposiciones ha
bituales por las cuales el alma se hace dócil para ser movida 
por el Espíritu Santo. Entre otras funciones diversas, agrega, 
el Espíritu Santo mueve para que tengamos afecto filial hacia 
Dios, A esto parecen referirse las palabras de San Pablo: "reci
biste Espíritu de adopción filial por el cual clamamos abba 
pater". Al don de piedad pertenece en primer lugar el culto y 
reverencia a Dios. Al nombre de piedad recíbelo por analogía 
con la virtud del mismo nombre que tiene por objeto la re
verencia de los padres. El acto principal del don de piedad con
siste en el acto de culto filial con respeto a Dios, mirando 
la relación del hombre para con Dios como una relación de 
paternidad o de filiación. Es en la estructura de este acto formal 
suyo donde los distinguimos de la virtud de religión. La reli-

(59) "In ter cetera autem movet nos Spiritus ad hoc quod affectum 
quemdam filialem habeamus ad Deum", Ha-U"', q. 121, a. 1, ad 1um. 
En este último lugar SANTO TOMÁS extiende el don de piedad al hom
bre en cuanto hecho a la imagen de Dios. 

1 

1 

179 
1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 

1 



DA ACTIVA 

¡,A VI . v ~ociales 
'1 ares J" • los vínculos faml de Dios. La)us-. edad robustece do la voluntad, '<¡ciclad (61) Y 

q

,,, per'enceen n Dio, ("). El don do piedod .mita al bOmbro r ,¡ don do p:" "" , viondo.en t;l)eciales en la .. ,s~ del dcbitum 
1 D' b • 11 1 d D "rmando .,p v,""""" e 1 "dievc la '"'" 

E

comd

o 

cosat ( e

1 ~"o ien. "gO?'¡'::,o v o':~i;l d~ofo~nm~do ':;~ ¡ tl~cia tO.lbna flo
l
'
d 
r~céI1s(G8); po.ne x:náasacl~o 'más eleva

l

do"L() e',e' J'usticia " e no" n '"'POrtnne" "". '. ·i . . , 1 11 era n de rnlrc b ", de ae . d r 
voc qoo P''''e una Porfecdón "P""l"'ma en tod" 1" v"'"de.' en a como punto . ueión pme'u a. vmcida, po 
de la vida do ,elación, Fl don de "iodod del oc'o", on 'odo 1, f,.',:. al toma1r

h 
bre caído la C)(I

x
: la vohu:tad. L~ o de ironí~; Ida 

t 

. ¡ 1 . '. 1 v su lIlOdo de obr~r en forma corre En e om flaqueza e e " d JactanCIa l'b I-ahda 
Uro enn e o o ln",na, e e a , " . " o poc In . ' hi ocres la, e . (60), la I.e. e (70) ''';''n a la Pm-[ección do In fe, y del "'Ptemo precop,o do la "to,p, e.areada de I

P
. 'n o aspereza. '1 avanCla .. 

enddad. e'emp10, '" ~n 1n adu actO 'tar "to, eu n o, 10 amb,-

LA ACCIÓN DE LOS DONES 

181 

m modo divino eO",ti'uye en '"lid"d Una 'u1'er"',"otnro ifab;¡idn~d~~:lidnd 0, pa'~~a;~"0 podcc",am~~~,"al hecho g,e 
",.bro 01 "roda humano do ob'ar. El »todo humano on el ejer- en 1':'0 PeÍe jú-',tiein vúe ~;;:o, vle!", que :~al~e~'c Mduo {; t; 
ciclo do la jn"icla "ieUdo a o.ve debitum u"oral qne " exl- El

o
'; el iutem, et'l hombre uodo, e:~~tido m', "1'ce1le; c¿sas genci

a 

d" lo nn'urab

a 

en '" vIda de eotonnidnd, El don do "'D" p"a e. e en OH . I den" n d d 

Piedad oh"e m'a ""eva 'ouionn"ión neo,,, relncio
n

" de dar, e',· bar"" dar ,,"om 1idad; "', e. 0EI don de pie a 
'oeiedad. La jU"lein Cumple cuando ba ""'¡ecbo e" debitwn fieiL S,~ e';:ti,,, de la pe,.,;0ci:, que ""bdlr.} s misterios de. Ja o donda mO'al y 'ocial que pide de 'u prójimo lo n<>turale"" pecfcocwn., ,'que,. e, < loción e o. "u elevan." 

humana, humana' mayz¡"c; en 10 mn"'i'"~~iritu, de donae~~ totnlidad. Loo ju,i"" católico, hnu ''',alado 'ie",pCo Un ordeu 'n- echan'!;' l:u;:,.\dad, bvOt'l~"v¡da ,omumt~~,av~l~r "cial; dUd; 
pocior' a la mioma j'''ti,i" "ex¡ote, má, allá de la mi'ma jU"i· fe y :'uetm-a =,m, d: por tnnto'delíY~s y la hermanda 'ia m, o'deu "'pet'io," ("'), "cribe G

oorg
" Rm"'d. >:ne "'den la" de piedad Hen '1 imngen , ,. 

'Uperi

or 

" '''i llupo'ibl
e 

,in ,"odiG,a, d debitum iu,"it'"" El dpl~ en el semejante a Lo q Ue yo de ¡'o al hombre " di foren'e de 10 qUe debo a la tem J emeri"o, 
imagen de Di" eo el humbre. El mi.vmo ju,i'!a citndo ha" toa" en 
notar la diotandn qUe va del Sermóu de In MOntaña al 

DOCrilO"O, El D"álog
o 

" 'ati,fn" con 10 qne dobo al bombee, 
el Se"",,, de la Mon'aña tieno exigenclno toá, profuuda" ao
hola un ord,n de "

la
cion" ooeial" qUe deje ",Uetra, vlvifican_ 

'e el 001'10 del E,p¡,;,u Santo. El dou de Piedad pcaduco en la 
jU"icin un modo d, obrar 'Upodor , La perfección de la jU"icia 
" mauif;""a en multi'ud de pequeñ" virtud" qUe la mO""n 
dóudol

o 
UUa delicadeza "P"'al. F.n enauto a la., rdacion" 

ron Di", lo piedad Pocleceiona la oración, la dovoción, el cnlto externo. 

La contemplación" fuen'e de pa~ g020 del alma. En Jo, 
oc,,, de vir'ud de religión (M) el don d, pi,dad pOUe un 
modo de fe y ,onfinn" "pocio1". Al don de piodad pertenece 
la oo"u"n" mi"na dd acto de oradón y euI,o; loo grado, de 
oración, qUe 1" ""ore., P'oponen, Pueden quhá, "imil"" a 
gracias en el ejerciCio mismo del don de piedad. 

En loo oc," de b virtud" de Piedad ('") y obedien'ia ('"), 

(oo) "Dicendo", ""d ,ie", Pce piet'''m qUm '" vi"" exhibe¡ ho
"'o offielum et enl

mm 
non "1",,, "",i "en,li, "d ,ti,,,, onmib" 

"ngoine conjonett, '''oodOro "no' pe"in" nd Pnt,,,,"; i" "i,,,, 
pi"" '''nudo

m 
"oad '" donmo, noo "Ion exhib" "'lmm ot ofHcimn 

Deo 'od etia", nnmlbu, hOminib" tn ""n,o", pectino
n

, ad D

enm

", Ir-Ir"', q. 121, a. 1, ad 3 un¡. 

('") GEO'O'" REN,>O, O. P., lmmdu'ó'n fi1"
ófie

a ,1 e"odio del derecho, ,. 1, p, 76, Devc]'e, de B,,,,,,oc, Buen" Air-
ne

, t947, (64) Jo-Irao, q. 81, a. 1-
(65) IP-Uao, q. 101 Íntegra. 
(CG) lb., q. 10'~, a. 1. 

b' eto es deI?u~ar 

1

1) Fortaleza. . 1 1 scetismo. S.u ° !ble canalIzan-l
a e e a. 1 11'aSC1 . dIo 1 don por exee .enCI dependen de o. , de la can ae Es e feetivas que . d la perfecclOn 

las fuerzas a de lo que PI e e 1 honestidad d

I s dentro . b' tivo en a d 1 o'ue-o a "n crimona, I tiene OH o Je 1 victud e , 
perfecclO l· a virtud n:o~lad' alcanzar. ~s a que la conse-

JA forta" , ° dil,." e < e exp!reo po, do ooce-
de un biuf :~!b~te, La, for'~:~:,:riamente )0 e~'::;;;:,o de '1" 
,,,,?:nd: 1 bien morn1 t'P~blo '10 compara a, ., 

cuelO bate' San l' picos. . 'n cnstlana y . , de eom ". gos o 1m 1 erfecClo, . de 
slOn,. d en los Jue que es a p 'L existenCIa 
glad" O": n bien mayor 'oreo arma" ~ una fo=n 

Poro eTI,te ':, combnte oon, j;'duidad, requr'd: ol don de que reqUIere ~1' con su eSP?CI~ esto es lo que 
%te bien, ;na~ambién %pectal, . la ox¡otonda 

de agmron ,n obj"to f"illeL'n del obje'o. fortaleza. . 1 debe acom?ter a oc1o a la oPosd
lCIO 

que para el 
Toda vIrtuc d be en CIerto m

b
. 'o en lo al' uo 

de la virtud fe t:leza tiene su o Jel La virtud de or 

1 

4 la aspe-t09, ao, -. . ce eJ S,nto '. t ("'l lb" q, t 
7 

" 1-6, '''0' " ,·,fco "11< q !t6, a, '1 
(68) lb., q .. 1 o~ liÚgio por aSPlcl afabilidad, II.- l'a ~varicia y a (

69) Traducnn opone a a <.. contranos '1 trato que se. d sus VIClOS 
rcza en e, la liberahda 7 118 119. 
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~0 
ff honestidad; otra es la ratio periculi en orden a la perfección 

cristiana. Agustín mide con claridad el objeto del don de 
consejo cuando lo define: "morir al mortífero gozo de las 

f cosas perecederas" (16). 
~ En la extensión de su objeto material, el don de fortaleza 
, abarca toda la extensión de materia de la fortaleza-virtud. En 

dicha materia el don no agrega más en cantidad, pero contem
pla a la misma materia bajo una nueva luz. Al referirse el don 
a la misma materia, ahonda en ella en profundidad. La vir
tud "resiste" lo necesario para el bien honesto natural; el don 
"resiste" lo necesario para la perfección de la caridad; para 
el desarro1lo normal en el alma de la vida de la gracia y el 
aumento de la misma caridad. En la misma materia se en
cuentran diversas posibilidades de ejercer hábitos diversos. La 
moción del Espíritu Santo penetra en ese material haciendo 
posible un modo de obrar que se ordene como a su último 
término a la perfección del supremo precepto. Por vía de 
explicación diremos que, dada una materia determinada para 
el ejercicio del don de fortaleza, tenemos que ésta viene in
cluída en una concepción total del mundo (que da el don de 
ciencia, principalmente); esta materia es proporcionada por el 
juicio práctico del don de consejo, que determina sobre el terre
no la ejecución a realizar por el don de fortaleza; eleva así 
el acto de la virtud homónima, y llévala a un modo de obrar 
que excede su simple capacidad natura1. El acto más excelente 
de la virtud de fortaleza es el martirio (77). Por el martirio 
el hombre conserva la verdad y la justicia mm a costa de su 
propia vida, el martirio se pide para conservar el bien racional 
o propio del hombre. La calidad ética del bien humano na· 
tural pide conservarse aun a costa de la existencia temporal. 
La fortaleza tiene siempre en todos sus actos un modo que 
puede reducirse al martirio como a su acto más excelente. 
Hay martirio en el ejercicio de la paciencia, en la magnanimi· 
dad, etc. Por eso el don de fortaleza exalta este carácter de la 
fortaleza haciéndola la virtud del heroismo por excelencia. El 
don de fortaleza, aun en las acciones mínimas, pone esta nota 
de heroísmo y entereza que es característica de la virtud. El 
quehacer del hombre es llevado desde aquel término medio 
que pide la honestidad humana, hasta las formas más exce
lentes y elevadas del ascetismo cristiano; no sólo en sus gran
des realizaciones sino también en las formas de actividad más 
ordinarias y vulgares. 

El don de fortaleza interviene haciendo florecer la fortaleza 
en mil modalidades diversas de la acción humana, donde bro
tan otras tantas nuevas virtudes. La paciencia, al moderar la 
tolerancia del dolor, 10 hace conforme al fin por alcanzar; 
el ánimo rehuye el dolor -dice Santo Tomás- y nunca va a 

(16) De Spiritu el Anima. 
(77) Il"-IIro, q. 124" a. 2. 
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sobrenatural de la caridad en sus exigencias más elevadas. 
Bay tendencia teológica él la perfección cuando la actividad 
va ordenada a la realización plenaria dd amor divino partici
pado, donde Dios se comunica como el fuego al leüo, según la 
comparación familiar a los místicos. 

Las virtudes sin los dOnEJS tienden a la conservación ele la 
natura]("za: con los dones a la transformación ele la naturaleza 
por el desarrollo normal de la gracia y la caridad. Las virtudes 
realizan un humanismo vital; los dones la vida sobrenatural. 

Una concepción del mundo y de la vida está en la raíz de 
toda activdad humana: La que obra es la persona humana, 
que lo hace por sus hábitos. Esta concepción del mundo im
prime su sello y da Ja forma a nuestra actividad. La actividad 
mundanal por oposición a la estrictamente contemplativa, 
se inspira en la ciencia y se realiza en la ej ecuciÓn. 
El mundo réaparece como existencia temporal como una actitud 
de resistencia hacia la muerte. El hombre siente su vida sur· 
gida de la nada y que va a hundirse otra vez en la muerte . 
Entonces busca la salvación en el mundo o fuera de él. Visto 
desde fuera, el mundo pierde su aspecto trágico; el gozo del 
mundo, como obra de Dios, da dimensiones a una existencia 
que encuentra en el fluir de las cosas temporales elementos que 
dialogan con ella sobre la eternidad. 

El hombre no ha nacido sólo para el mundo; ha nacido para 
el dominio del mundo. En el estado de inocencia tenía dominio 
verdadero de las cosas (80). En el hombre caído este estado 
cambia radicalmente; las cosas resisten al dominio de la acti
vida humana, resisten y, a menudo, vencen; el hombr es re
absorbido por el mundo.,. En la nueva Ley el hombre es 
rescatado del mundo por la tendencia hacia la perfección ele 
la caridad. Por la caridad el hombre emerge sobre el mundo y 
restituye el equilibrio destruido por el pecado. 

Los dones del Espíritu Santo son los instrumentos de esta 
acción. La vida activa significa el ordinario quehacer humano 
estructurado por principios superiores, en las exigencias y úl
timas instancias que pide la perfección de la caridad. La ac
ción nutrida en la contemplación, conduce la personalidad a 
su perfección más elevada y a la plena floración de todas las 
virtualidades más íntimas de su ser. 

(80) l' pars, q. 96, aa. 1·4. 
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LA CARIDAD Y E"jr, 
~ DON DE C' 

,':>ABIDURfA 
a) Caridad-Amor 
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amor unItlvo, por el cual el hombre vive en Dios, pertenece a 
Dios, y toda su vida es para Dios. 

Pero teniendo en cuenta su radicación en una crcatnra finita, 
y S~ljet? al pe?ado, se presenta en el ho!nb,re. sujet,: a muchas 
limItaCIOnes. El hombre obra por sus prmClpIOS actlvos huma
noS, depemlifmtes en todo del modo propio del mismo. 

Es este ejercicio limitado e imperfecto de la reina de las 
virtudes, el que es depurado por los dones del Espíritu Santo 
especialmente por el de Sabiduría, ' 

El modo de obrar de la caridad, dice el modo como el hom
bre ama a Dios; y siendo la unión su efecto formal, enseria el 
grado de unión que aquél tiene con el mismo Dios, 

Veremos pues cómo la perfección en el amor de Dios depen
de del don de Sabiduría, en cnanto despeja de obstáculos, 
suscitando (4) el acto de caridad con creciente pureza. 

En cuanto al modo de obrar de la caridad, debemos tener 
en cuenta la estructura propia del hábüo ejecutivo. La fe, por 
ejemplo, es un hábito cognoscitivo" Alcanza a conocer a Dios, 
pero como a la distancia, en el medio de la autoridad divina 
que revela, Lo revelado es traído al cognoscente y es poseído 
por éL En el hábito cognoscitivo el objeto conocido es traído 
al cognoscente. La caridad por el contrario es un hábito ejecu
tivo; para ejecutar su acto formal que es amar, sale como fuera 
de sí misma para terminar en su objeto divino, que es Dios, 
El don de sabiduría se manifiesta como una experiencia sápi
da de las cosas divinas; es un amor embebido de una inteli
gencia singularísima, evidencia intelectual, experiencia espi
ritual que juzga todas las cosas: "spiritualis OII1llis judicat" (1). 

b) La perfección. 

La perfección humana puede contemplarse desde un doble 
punto de vista: en el orden intencional y en el orden ejecutivo, 
Aristóteles considera una doble cadena de virtudes dianoiéticas 
y éticas, Las primeras perfeccionan la reflexión; las segundas 
la ejecución, Las un8S se refieren al orden intencional o teórico; 
las otras al orden práctico, , 

Santo Tomás también considera 18s series paralelas de vir
tudes intelectuales y morales, La virtud intelectual dispone 
en orden a la verdad: "sunt quibus anima dicit verum" (8). 
Las morales o éticas en orden al bien, 

En el hombre, una es la perfección intelectual, intencional; 
otra la perfección práctica o moraL En el orden de la inte
ligencia la perfección es la verdad; en el orden práctico es 
el bien. 

Perfeccionando este esquema de principios operativos, en el 
orden sobrenatural, tenemos: la perfección intelectual, por la 

(1) 1 COl', lI, 15, 
(8) Comm. in ELhica Nicom.; n. 1.143. 
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fe y dones de entendimiento, ciencia, sabiduría y consejo. Todos 
dones que perfeccionan el orden intencional o cognoscitivo. 
La perfección práctica es realzada por la caridad, las virtudes 
morales, y los dones que perfeccionan inmediatamente el orden 
práctico, o bien los dones especulativos, prácticos también 
por extensión. 

De hecho no hay dos perfecciones separadas. No hay una 
perfecci~m intelectual sin perfección moral; ni hay perfección 
meral sm depuración de la fe por los dones de entendimiento 
y ciencia principalmente. Existe una Íntima trabazón por la 
misma estructura psicológica de la acción humana ~ntre lo 
intencional y lo ejecutivo. Es imposible pensar en la perfección 
de la fe disociada de la caridad y dones ejecutivos. 

Igualmente la perfección de la caridad, debe regularse por 
la fe y dones intelectuales del Espíritu Santo. Todas las vir
tudes y dones obran en conexión con el ejercicio de la caridad, 
regina virtutum. Por eso la perfección de la caridad es la 
perfección cristiana misma. 

La carielad tiene su sujeto de radicación en la voluntad. 
Es virtud ejecutiva o activa. La fe, contemplativa. La caridad 
es esencialmente "vis", poder, fuerza, principio de actividad o 
ejecución. 

Dado este carácter de virtud o fuerza ejecutiva su perfec
Clon no depende de sí misma. Todo lo que perten~ce al orden 
ejecutivo es ciego; su crecimiento depende del orden inten
cional. La caridad aumenta, dice Santo Tomás por su mayor 
radicación en el sujeto; el accidente crece por ~u mavor inhe
rencia en el mismo; de igual manera, la caridad amnenta cuan
do echa más o menos sus raíces en la voluntad. En este caso 
la mayor radicación en el sujeto significa que el amor de Dios 
ha echado raíces más hondas, dando nueva intensidad y mérito 
sobrenatural a la actividad humana. . 

Pero es esta "mayor radicación en el sujeto" que depende del 
n;.odo ~,e apetecer al bien apetecible. Todo principio interno de 
eJecu~I::m, . obra por la apetencia de un bien, que es su fin 
espeCIfIcatrvo. El acto humano adquiere forma o estructura de 
y por la apetencia actual de ese bien. 

En la caridad, principio supremo de ejecución en el hombre, 
debe ocurrir 10 mismo. Puede poner actos cada vez más per
fectos, porque el Sumo Bien es apetecido en acto cada vez más 
con creciente intensidad. Por eso es que dice Santo Tomás 
que en cuanto a la intensidad del acto, no toda caridad está en 
lo sumo. 

Es la intensidad en el amor de Dios, en la ápetencia del 
Sumo Bien como crece y se desarrolla la caridad en el alma. 
Así nos aproximamos a Dios al cual no se aproxima con pasos 
del cuerpo sino con los afectos de la mente. 

A esta mayor radicación de la caridad en el alma; a esta 
mayor intensidad en el amor sobrenatural de Dios, contribuyen 
los dones intelectuales del Espíritu Santo, principalmente el de 
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sabiduría. La sabidl!-ría, con:o vamos a .ver, ,~.br? los horizontes 
al muor: "nihil vohtum qUln prwcognltum , (nada es amado 
si no es conocido). 

El don de sabiduría implica un conocimiento eleYadísin~o 
de Dios como causa primera del ser (0);. ~ más. a.ú:l exCclenCI? 
en el orden del conocimiento (lO); sIgmfIcan JUICIO excelentl
sima sobre las cosas divinas no por discurso racional sino P?r 
cierta connaturalidad con las mismas; es una casi experiencla 
de lo divino por cierta connaturalidad con las, mismas; es un? 
casi experiencia de lo divino (11) .. Es esta ralZ de -:m conOCI
miento muy alto y por connaturahdad don.de la candad nutre 
en intensidad y fervor su acto de amo~ a DIOS. . 

Vamos él ver como procede ordinanamente la candad y su 
perfección por la sabiduría. 

c) Materia y Forma. 

La caridad es fuerza, poder; hábito in~us.o p~r Dios, p.ara 
obrar tendiendo al Sumo Bien. Podemos dJstmgUlr an,,:loglca
mente en el acto de caridad materia y forma. La matena es la 
tendencia; la forma es el amor. . 

La materia es proporcionada por la volu~ta~l. La ten~e.nCIa 
es un movimiento espiritual; todos los mOVImIentos espll'ltua
les están centralizados en la voluntad. Es la voluntad la que 
obra disponiéndose por los hábitos infusos o adquiridos, buenos 
o m~Ios. Por eso dice el Angélico: "Alia est ~oh:lntas q~u:c na
turaliter tendit in bonum, scilicet voluntas ratlOllls, et aha qure 
naturaliter tendit in malum hominis, secundum quod est ha-
mo, scilicet vol untas sensualitatis" (12). . 

En el mismo artículo: "voluntas tendere potest; volynt?ne 
tendit, naturaliter tendit (13).; otras v~ces se habla de l!1clma-
ción de la voluntad. El apetIto que tlende a lo apetec~do, no 
poseyéndola aún, es el deseo (14). Así la vOl~nta~ es SIempre 
tendencia inclinación movimiento. El apetIto mtelectual y 

" d' l' sensitivo realiza pues un movimiento. To a cosa tl?Ile a gun 
apetito inclinación o tendencia hacia su perfección (l"). El ape
tito natural es también inclinación y orden de la cosa que le 
posee para lo que es conveniente (16). Así inclinación, ten
dencia, ejecución, movimiento pertenecen a la voh~nta(~ y los 
hábitos que tienen su asiento en la voh:ntad con dISI;0~lclOnes 
para obrar. Por eso al decir que la candad es un habIto que 

(9) P pars, q. 45, a. 1. 
(10) In II! Sent., d. 35, q. 1, a. 1. 
(11) IP-II"', q. 45, a. 3; In I!I.Sent., d. 35, q. L a. 2. 
(12) In I! Sent., d. 39, c¡. 2, a. 2, adl lm1

• 

(13) lb., ad 5um• 

(14) P-II"', q. 26, a. 2. . 
(1~) P pars, c¡. 59, a. 1, me. 
(16) P pars, q. 78, a. 1, ad3 ltnl

• 
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perfecciona la. voluntad decimos que perfecciona la tendencia 
o sea lo rnatenal en ellnovimiento voluntario. 

La [orn~a que estructura el movimiento voluntario elícito 
por ~a .candad es el amor; no ~mor humano, porque no es un 
m:wlmreIlto que. tenga por objeto algo humano. El amor de 
DIOS; é.\Cto q;'-le trende a la posesión de Dios. El amor es la for
ma eXI>stenclc:~ (o como. existe) .de tc:da operación voluntaria. 
, La tcndenCld voluntarIa. no eXIste smo como amor. Su razón 
al' ser es c:l deseo de un bren. Tal deseo es el natural que im
~u!sa !ll bren a ~~da n,;tura.lezél creada. "lVlotus voluntatis et 
cUJushb~t appetltlVée vlrtutlS, est amor" (17) , 
. El pnmer acto de la voluntad es pues amor; no se mueve 

SIllO es 1:01' el. amor de un fin. ~or eso .e~ amor es la forma que 
en conC1 eto tlene toda tendenCIa apetItiva. 
1 Apetec:er y amar se emplean como sinónimos; sin embargo 

e am~r mc1uye la posesión actual de lo amado. Por otra parte ta pal,dhra arr;or se !eser,:a para el ,movimiento espiritual de 
a, voluntad. El apetIto, dIce Santo 10más, es de las cosas que 

aun no ,se poseen; el a~or agrega la complacencia en la cosa 
ya poselda (18). El apetIto es un amor in fien·· in faeto esse o 
en su ser co.mpleto el amor se termina por l~ posesión de 'lo 
amado y qUIetud de la voluntad en él. 

El efecto formal del amor es la unión: "une en cierto modo 
el.amante a 10 amado, esto es, el amante se tiene al amado a sí 
mIsmo o a 10 que es de su perfección (19). 

Tanto ~r: el amor de amistad como en el de concupiscencia, 
deben unllse el aman~e Y.1o amado. E~ amor de concupiscencia 
ama las. cosas para SI mIsmo como Inteo'ralldo la p f . , dI d El "b el' eCClOn 

e ePosee 01'. ., am?r de concupiscencia es un movimiento que 
va el las cosas para Incorporarlas a sí. 
" En el amor 4,e am~stad, se quiere ~l amigo como a otro yo, 
ut ,alteTllm se . Qmere para el anngo los bienes que posee 

en SI mIsmo. En am?os ocasos, en las dos especies del amor, el 
efecto formal es Ut;Ir (_0). La unión formal, perfecciona el 
nexo e.ntre dos altendades que se unen y cuya unión es amor 
de amIstad. En la respuesta a la segunda objeción el Ano-élico 
agrega que el am~~ es 0causa de la unión, es la misma unión y 
es ef;;to de la. Ul1l0n (_1). ~as virtudes realizan el "orden d~l 
amOl. como dIce San Agustm. La forma como existe esta ten
d~ncIa es, cor;no hemos dicho, amor. Por eso las virtudes que 
dIsponen al bIen, ordenan el amor en nosotros. 
D.La caridad, siendo amor sobrenatural, dispone para amar a 

lOS, como at;tor del orden sobrenatural, en su misma deidad 
y trascendencIa. Como toda virtud "ordena" el amor en noso-

(17) 1" pars, q. 20, a. 1. 
(18) In 1 Sent., d. 45, q. 1, [l. 1. 
(ID) In I Sent., d. 27, q. 3, a. 2. 
(20) l'-Ira", q. 28, a. 2. 
(21) l'-II"', q. 55, a. 1, ad 4llm. 
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tras; como virtud infusa especial nos hace participantes del 
amor ele Dios. La caridad verifica una como transfusión del 
amor divino en todas las formas de la actividad humana; por 
eso decimos que eleva y perfecciona aquélla. 

La perfección del amor por la caridad se realiza: a) en nwn
to a su objeto; es amor de Dios que tiene su origen en Dios y 
qne termina en Dios el bien apetecible; es Dios, bajo la razón 
de deidad. La caridad en cierto modo p(>nctra con su acto en lo 
más íntimo de la Divinidad. Ama a Dios en cuanto Dios; en 
aquello impenetrable e inefable que vive en el seno de la 
Trinidad. b) En cuanto a su estabilidad en el bien porque es 
un habitus, disposición permanente diffieile mobilis. e) Por ra
zón de su origen, es infusa por Dios. el) En sus efectos. La unión 
con lo amado en nuestro caso es unión con Dios: consistiendo 
en esa unión la perfección cristiana Otros efectos son el deseo 
de Dios, la benevolencia por la cual deseamos todo para la 
gloria de Dios; la beneficencia trabajando por Dios, y la con
corclia con Él. Estos efectos que incluyen el amor son perfeccio
nados y sublimados en la caridad (22). 

Pero aun así la caridad tiene imperfecciones que como ya 
hemos insinuado se deben al sujeto de radicación. 

El ejercicio de la caridad puede ser imperfecto por dos ra
zones principales: a) Por limitaciones en el orden de la eje
cución; b) por limitaciones en orden de la aprehensión del bien. 

Se trata de limitaciones distintas pero subordinadas. La eje
cución depende totalmente en cuanto a la estructura formal 
del acto; la aprehensión, ordinariamente sin suponer ejercicio 
de los clones ni la moción del instinto, está regulada por la 
razón. El bien sobrenatural es aprehendido no como en si 
mismo, sino en cuanto se adapta más o menos al ideal de bien
estar humano que es lo propio de la razón. La razón posee ya 
el esquema del bien apetecible. El bonum objetivo es apete
cido en acto en cuanto se adapta a aquél. 

Para estudiar la perfección de la caridad debemos consi
derar como punto de partida que el acto de la caridad es ape
tecer el bien divino; es amar a Dios. Pero, "quilibet appetitus 
sequitur cognitionem" (23). El movimento solo se da según la 
aprehensión del bien que le precede. De modo que en última 
instancia el movimiento no depende tanto de la realidad obje
tiva del bien sino de la aprehensión; depende de la forma como 
ese bien sea conocido. 

El acto de amar a Dios sufre, pues, limitaciones por el co
nocimiento insuficiente de Dios. El Sumo Bien no es debida
mente aprehendido formalmente como Bien Supremo, trascen
dente en su razón misma de deidad, bien divino y único ne, 
cesarlo. Es aquí donde los dones intelectuales del Espíritu San
to, principalmente el de sabiduría, clesempeflan un importan-

(22) In II! Sent., d. 27, q. 2, a. 1. 
(23) P-II"', q. 25, a. 1. 
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tísimo papel. Hacen ver la trasCEmdC"l1cia de DI'os' nos 1 . . . f b1 ' ',. , ( an una 
expene~cta lne? e. de lo que es la bienaventuranza eterna 
y los gl andes mIstenos de la revelación. ' 

Nosotros aminoramos la idea de Dios' lo l' el . 
• '" ,. e • e ucunos en una 

:'IslOn CraSI, a.ntropom?rüca, en qU? .~l ser divino pierde ~u ma
)e.stad :) tlascend~nCIa. En esa VISlOI1 limitada y estrecha el 
BIe~ ?umo l'Peteclble,. Como último fin del hombre, casi e~tra 
a l~a~\ c~n os otr~s bIenes terrenos en la especificación de la 
aCtlvI~ a , volu~tana. Amamos él Dios modo humano; lo ama
~os. SI~ 1 enunCIar a nuestro mundillo llenando d' , 
hmItacIOnes el acto de caridad. e nnpurezas y 

d) Don de Sabiduría. 

d' ~l don de :,abiduría pertenece el juicio recto de las cosas 
Ivmas po:: CIerta connaturalidad con las mismas. P~r est~ 

gc0:r;tnaturalhddad dQue ha~e como de medio demostrativo distin-
Ulmos e on e la VIrtud homónima. ' 
La sabiduría, en su concepto general, importa un conocer 

~~í 1::. caUSas supremas; un juicio acerca de la causa supre~a 

co~~~~~o este j~ic:io ~s racional, especulativo, en la línea del 
cuando d :lhto . Q~n.dItatlVo, pertenece a la virtud de sabiduría' 
tenece a{Cd~dUdcIO eb.cina, co~o experiencia de las mismas, per: 
cional . d' . : sa 1 una. . enemas pues, una sabiduría ra-

y ISCllIsIva, otra efectIva, experimental T • t' Tant :) mIS lca. 
el arde o una como otra ~abiduría expresa una totalidad en 
más aS~~;~bf~n;~::. ~h~~~d de sabiduría 'procede del modo 

~~:ostrltilvo. F~md~da ~n. l~se, P~~~ci~io~l g~sl~rsf~ rt~bfaald~ 
s y e e os mlstenos dlVInos Con 1 . 1 ' 

menuzando el saber e l~" un enPiua]e lUma no, des-
vocabulario metafísico yn ;~~oIscalclOn.es a~~lculladas, según el 

E " e e expresIOn lUmanos. 
1 don de sa b~dur~a, al contrario, procede Como ex eriencia' 

~~l~ ~a~~d:dPenenCIa osc~u'a de las cosas divinas, q~e realiz~ 
El '" f' y que trasclende el modo discursivo de la razón 

JUICIO se ormula no por med' d t' . 
por cierta afinid d' 1 d" 10 emos. ratlVo racional, sino 
quand ff'.. a con o IVlno como dIce el Angélico' "per 

am a lmtatem ad divina". . 

~a verdad en e~ I?~ncio~ado juicio del don de sabiduría. no 
~e 1 a <;omo en el JUIC;O raCIOnal, por la composición o divi~ión 
de d sUjeto y ~e~ predIcado. En la experiencia afirma su "ver
. e~ c?mo ~?Íl~a oscur~\ y amorosa de Dios", encontrándose su
~o~n:) t pr1Ila 1 reu.~llCcOS en el lazo afectivo que les vuelve 

a .u~a. a a ma. De donde, como lo afirma Santo Tomás rener JUICIO de las cosas divinas por cierta connaturalidad ~ 
as mISmas pertenece a la sabiduría, según que es don del 
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Espíritu Santo" (24). La razón formal, distintiva del don de 
sa bicluría es proceder de modo casi afectivo y místico, por cier
ta connaturalidad, unión o experiencia interior de las cosas 
divinas (25). En el juicio discursivo tenemos una experiencia 
conceptual; el don de sabiduría supone una experiencia no
conceptual, pero que toca la razón formal del conocimiento 
como veremos. 

El juicio por connaturalidad tiene por causa, como hemos 
dicho, el amor de caridad. Pertence al amor, la unión; y, en 
cierto modo transferir lo amado en el amante. El afecto mueve 
la voluntad y le aplica el objeto amado; hace que el objeto 
a conocer sea mejor conocido; colócale en condiciones favora
bles, echando luz sobre sus modalidades más íntimas, y hacien
do posible la obra del entendimiento. 

El amor de caridad llega a ser una casi razón formal en la 
cual procede el don de sabiduría; el amor penetra en el objeto, 
uniéndosele a él íntimamente, hasta constituir casi una sola 
cosa con éL "Et sic affectus transit in conditione objecti". El 
amor no sólo se mantiene effective y como causa del conoci
miento, sino que por su unión con el objeto, es como si formara 
con él una sola razón objetiva, que es más unida y conforme 
a la persona, y más conveniente con ella. De modo que aunque 
el amor ele caridad no puede conocer, ni ser medio de cono
cimiento, el objeto en cuanto amado, puede ser objeto de una 
experiencia especial, en cuanto el modo de alcanzarle (26). 
Hay una mejor experiencia del objeto, en cuanto revestido de 
ese efecto, que lo une hasta volverle objeto de una inefable ex
periencia. 

El juicio del don de sabiduría, puede reducirse a los juicios 
analíticos, en los cuales sujeto y predicado convienen en una 
razón de casualidad, escondida en "los tesoros de ciencia y 
sabiduría de Dios". No descubre propiamente el don una rela
ción causal. Esta, la relación es dada en la experiencia afectiva, 
que hace las veces de razón formal en la cual conoce. Los mís
ticos nos hablan de "gusto interno de Dios; es algo que ínter-

(24) "Sed rectum judicium habere de eis secundum quandam con
naturalitatem ad ipsas pertinet ad sapientiam secundum quod donum 
est Spiritus Sancti", la-U"', q. 45, a. 1. 

(25) "Quasi affective et mystice ex connaturalitate quadam et unio
ne seu experientia interiori divinorum" JUAN DE SANTO TOMÁS, Cur
sus Theologicus, t. VI, p. 636. En otros lugares insiste sobre lo mismo: 
"ex affectu et unione ad Deum sumitur sapientia et scientia affectiva 
et mystica, quibus illustratur intellectus ad judicandum de divinis ... 
"ex affectu et unione ad Deum sumitus sapienta et scientia affectiva 
ex notitia experimentali", ib., p. 659. 

(26) "Affectus licet ex parte rei amatre non possit aliud experiri et 
attingere quam sibi proponitur; quia non potest feni in cognitum, et 
non propositum, tamen ex parte modi attingendi potest plus et melior 
modo experiri et uniri objecto quam per intellectum sibi proponatur", 
ib, t. VI, p. 638. 
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pretan como un deleite afé'ctivo: "tactu voluntatis interno de 
istis rebus spiritualibns" (27). 

"Ex hac enim unione quasi connaturalizatur anima -aña
de Juan de Santo Tomás- ad res divinas et per gustum ipsum 
discernit eas a rebus sensibilibus et creatis in hac vita im
perfecte, et per viam remotionis, in alia vita perfecte et per 
positiva m evidentiam, indeque movetur ad reddendam causam 
et rationem eorum qme cognoscere intendit per sapien" 
tiam" (28). 

Por esta unión, afirma el mencionado teólogo, el alma es 
casi connaturalizada con las cosas divinas: "connaturalizar" 
significa una cierta asimilación analógica, formal, extrínseca. 
Por esta asimilación analógica, desborda al afecto una expe
riencia sápida, en la cual puede discernir o separar lo divino 
de las cosas sensibles y creadas. La palabra connaturalizar, es 
empleada por Juan de Santo Tomás, para dar a entender la 
naturaleza de esa experiencia afectiva; es el hombre que piensa 
desde el punto de vista de su unión con Dios. Estamos en 
presencia de un juicio estimativo, por la apreciación de un 
valor real, pero excedente la capacidad cognoscitiva del hom
bre (29). La rectitud de un juicio, dice Santo Tomás, puede ser 
de dos maneras: la primera según el perfecto uso de la razón; 
segundo por connaturalidad con aquello que se quiere juz
gar (30). Aristóteles distingue; el científico, que conoce la cau
sa propter quid; el experto, que posee una experiencia, pero 
sin llegar a la estructuración de un conocimiento científico. 

y así procede el don de sabiduría "ad quamdam deiformem 
contemplationem" (a cierta divina contemplación), que tiende 
a explicar los contenidos de los artículos de fe, que la misma 
fe encubre con su modo humano (31). 

Por eso, la sabiduría infusa del don -distinta de la adqui
rida en el discurso- es llamada por San Juan de la Cruz "no
ticia amorosa general", que se comunica no por modo de visión 
intelectual, sino oscuramente; purificando la fe en la línea 
de su asentimiento oscuro, pero comunicado de sabiduría y 
amor (32). 

(27) lb., t. VII, p. 637. 
(28) JUAN DE SANTO TOMÁS, ib., t. VI, p. 635. En todos los dones 

lo que hace las veces de medio demostrativo, según dicho autor, es la 
experiencia, y el afecto. 

(29) Cf. THOMA VALLGORNERA, o. P., Mystica Theologia, t. JI, p. 
447; ed. Berthiev, Taurini, 1924. 

(30) IP-JIre, q. 45, a. 2. 
(31) "Procedit enim sapientire donum ad quandam deiformem con

templationem et quodammodo explicítationem articulorum, quos fides 
sub quodammodo involuto tenet secundum humanum modum", In III 
Sent., d. 35, q. 2, a. 1, sol. 1. 

(32) Y por eso la llama "noticia amorosa general", "porque así 
como lo es en el entendimiento, comunicándose a él oscuramente, así 
lo es en la voluntad, comunicándole saber y amor confusamente, sin 
que sepa distintamente lo que ama", Subida, o. c., 1. JI, c. XIV, n. 2. 

1 
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El don de sabiduría modifica modo humano de apetecer el 
bien divino. El don de sabiduría está en el entendimiento. 
Su acto es conocer; non discursive sino ex connaturalitate. 

El modo de apetecer o de amar, sigue al conocer, a un co
nocimiento eminente sigue un amor excelente. A la pureza 
en el conocer el Bien .divino sigue.la purificación del amor, 
del acto de amar que tIende a ese l)len; el acto de amar toma 
un modo también eminente. 

El amor creCe sobre todo en la experiencia mística que 
hace gustar a Dios. Este gusto de Dios se desarrolla c~n el 
fervor de la caridad, que se desprende cada vez más de los ape
titos que no son Dios, para no reposar sino en la cumbre del 
monte santo de la perfección. 

El don de la sabiduría perfecciona la caridad: 
Por parte de la aprehensión del bien divino. En esto se 

acompaña de la fe y don de entendimiento. 
A una mayor penetración del misterio divino, sigue la per· 

cepción de su trascendencia sobre todos los bienes creados. 
Dios es, en su deidad, infinitamente perfecto y trascendente 
de toda la creación. Todo lo creado aparece con una razón de 
apetibilidad muy pobre, en comparación con el bien divino. 
El hombre encuentra a Dios bajo su razón formal de único 
apetecido en acto. 

A mayor aprehensión, mayor ejecución; y a una ejecución 
del acto de amar a Dios, más depurada, sigue una mayor 
aprehensión del misterio divino. 

El don de sabiduría depura la caridad, encendiendo el amor 
sobrenatural en el gusto de la experiencia mística, por el efec
to y connaturalidad de los más elevados misterios de la vida 
íntima de Dios. 

Enemigos de la caridad: los apetitos; la estupidez. 

e) Los apetitos. 

Según San Juan de la Cruz, los apetitos causan al alma dos 
daños principales: el uno que la privan del espíritu de Dios; 
y el otro que el alma en que viven, la atormentan, oscurecen, 
ensucian y enflaquecen (33). 

Por el mismo caso que el alma se aficiona a una cosa que 
cae debajo del nombre de criatura, cuando aquel apetito tiene 
de más entidad en el alma, tiene ella de menos capacidad 
para Dios. 

Cansan y fatigan al alma porque son corno unos hijuelos 
inquietos y de mal contento, que siempre están pidiendo a su 
madre: uno y otro nunca se contentan (34). La atormentan 
y afligen, a manera del que está en cárceles de tormenta 

(33) Subida, o. e., 1. 1, c. IV, n. 1-
(34) lb., c. VI, n. 6. 
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amarrado (35). La ciegan y oscurecen así como los vapores 
oscurecen e~ air;; y no dejan iluminar al sol. El apetito en 
cuanto apetIto Clego es. " La razón es su mozo de ciego (3G). 

f) La estupidez. 

Se opone a la sa bieluría, significa tonterÍR estunidez falta 
ele ~ensi~ilidad para las cosas espirituales. Es' impe~lime~to de 
caracter lntele~tual, pero que tiene su raíz en el apetito. SENSUS 
HOMINIS ... , dIce Santo Tomás INMERGITUR AD TERRENA PER 

( '17) L' . , d LUXURIAM ' . uJuna es tom~ a aquí por todos los apetitos 
munda.n~s. y carnales. La e~t~lpldez o carencia de. inteligencia 
en .e~ JUIClO (~e las ~~sas dlvlnas, se debe a un Impedimento 
e~p~ntual: la mmerslO~ ~le la men~e en lo terreno (38). El es
tupl~lo -ar,ta.de- se dlstmgue del .tatuo en que éste carece de 
sentido espIrItuaL Aquél lo tiene, pero truncado. 

El fruto de l.a ca;idad perfecta es la paz. 1:a p~z corresponde 
al do~ de sablduna. Y ~omo el don de sabIduna perfecciona 
la candad, pod.emos deor que el fruto del ejercicio perfecto 
del amor en DlOS es la p~z. ~ener paz es de la caridad; pero 
hacer la paz ~s de la sablduna que ordena (39). La sabiduría 
ordena la. car:dad y por ello todas las tendencias efectivas y 
fue~zas eJecutlvas humanas. Por eso al referir el orden a la 
candac~,. todo el hombre obedece a la sabiduría. La paz es In 
tranqmhdad en e~ or~en dice el Doctor Común y ordenar 
pertenece a la sablduna (40). El don de sabiduría aporta a la 
caridad dos beneficios: ' 

1": Su pureza, como fuerza apetitiva, despojándola de los 
apetitos subalternos: y ZQ: su fuerza ejecutiva, el orden y 
la paz. 

No carece de importancia destacar cómo la paz crece en el 
amor de Dios purificado por la sabiduría. 

g) Conocimiento experimental. 

San Alberto dice que el don de sabiduría "gustans divi
na" (41) según un texto clásico del Pseudo-Dionisio "Hieroteo 
p?-t~endo divina di~icit. divina" (42). El aprender las cosas 
~lvlnas es una expenenoa del sujeto, algo experimental que se 
slente. Para Santo Tomás este conocer experimental acerca de 
Dios, o los misterios de fe, es algo propio de los dones del Es
píritu Santo. 

(35) lb., c. VII, n. 1. 
(36) lb., c. VIII, n .1-
(37) Il"-n"", q. 45, a. 3. 
(38) lb., q. 46, a .3, ad 3um. 
(39) n"-II"", q. 45, a. 6. 
(40) lb., y Metafísica, 1e. I, n? 34, 
(41) In III Sent., d. 35, A, a. 2; ed. Borgnet, t. 28 p.247. 
(42) De Divinis Nominibus, cap. 2, n? 9,; PL, 63, 647. 
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El medio objetivo en el cual conocen los dones es una afini
d?d, connaturalidad, experiencia. Es por eso que estamos auto
rIzados para caracterizar el conocimiento místico como ex
perimental. 

\ 7 'd d . . amos a ve;: co:mo pue e ar~e es.te ::ono:l~YJlento experimen-
tal, que es mas lJlen una expenenclél mtellglble de los divinos 
misterios. 

Todo conocimiento es una experipncia. 
La forma más grosera del conocimiento es el conocimiento 

sensible; y entre los diversos grados del conocimiento sensible 
el 1116s elemental es el tacto: antes qw, "grosera" debemos decir 
que la forma, prim?r~ial del conocer es sentir; sentir es ya 
conocer; segun Anstoteles y Santo Tomás sentir es una 
afección. . 

(Pati) del sentido por la actuación del objeto sensible, como 
el entender es una afección (pati) del entendimiento actuando 
por el objeto inteligible. Ambos pues conciernen la razón for
mal d~ ser cognoscitivos (43). El entender es pasión, el sentir 
es paSIón en el mismo género de conocimiento en cuanto 
c?~cierr:-e~ en la misma razón formal análog-a, de ~er una afec
c~o~ obJetlVa, que se experimenta según el grado de inmate
rIahdacl que hacen posible el conocimiento ('H). 

La .operación cognoscitiva se realiza por la recepción de lo 
conoCldo en el cognoscente. El conocimiento se perfecciona 
por el cognoscente. El conocimiento se perfecciona por la po
sesión in~encional d~ .10 conocido en el cognoscente. "Cognos
cere -chcf> el Angehco- est habere formam etiam alterius 
reí" (45). Por eso decimos que lo formal en el conocer o sea 
aquel elemento que autoriza en definitiva para hablar d~ cono
cimiento es dicha posesió intencional u objetiva de lo que se 
conoce en el sujeto capaz de conocer. El modo de recibirlo 
distinguirá entre diversas especies, pero siempre dentro del 
mismo género del conocer. 

Dicha recepción puede ser de dos maneras: con conciencia 
formal ele la misma, y capacidad de elaboración conceptual 
o bien sin ella. Lo primero se da en el conocimiento intelec~ 
tual; lo segundo en el sensible. En el conocimiento sensible 
tenemos el pati, en que el sujeto siente, pero no tiene concien
cia de ello. Sabiendo ya que en el conocimiento sensitivo es 
dado .encontrar lo formal del conocimiento, debemos ver cómo 
experImenta el ser sensible la sensación externa, para poder 
explicar la experiencia afectiva de que nos hablan los místicos. 

El tacto es según Aristóteles el más imperfecto ele todos los 
sentidos. Por su misma imperfección, es donde encontramos la 
razón de conocer reducida a su elemento más primordial y 
formalísimo. El tacto -dice Santo Tomás- es el fundamento 

(43) "Sentire est quoddam cognoscerc", III De Anima, 1e. VII," 
n? 675. 

(44) l' pars, q. 14, a. 1-
(45) lb. 
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de todos los otros sentidos; y aquello por lo cual algo es sen
sitivo, es el sentido del tacto (4G). De donde a la perfección del 
tacto, corresponde en modo análogo la perfección de toda la 
naturaleza sensitiva (47). 

El organismo animal se dice sensitivo por el tacto. Siendo 
la base de la vida sensitiva, se atribnye al tacto la discreción; 
pues según que es fundamento de todos los sentidos se man
tiene más próximo al sentido común, que es la raíz de todos 
ellos. 

Lo N que pe~tenece. al tacto no se c9?oce por algún medi~ 
extrano al mIsmo, smo por contacto Sed tactum non sentit 
suum objectum per medium extrane{lm sed per medium con
junctum (48). Conocer "per medium conjunctum", es por con
tacto .. El conocer por contacto tiene pues una perfección co
rrelatIva al modo propio cognoscitivo del tacto. 

S~ trat?t de contacto ?xperimental que puede discernir el 
sentIdo, SIn que se reqUIera precisamente labor intelectual. 

. En los otros sentidos hay también un contacto; pero a me
dula que ascendemos del gusto al oído y de éste a la vista 
encontramos que el "~ontacto" se va espiritualizando, y toman~ 
do forma~ ,menos sensIl~les. El ta;:to posee la sensación orgánica 
de s!-l UnIO? con el objeto; la VIsta, en el otro extremo de los 
sentIdo~, plerde esa sepsació? de impresión orgánica, de con
t~c.t? dIrec~o con el obJet? PIerde para ganar en nitidez y pre
CISlOn; la Imagen del objeto impresiona las terminaciones sen
soriales del nervio óptico. Igualmente en el conocimiento in
telectual, tenemos recepción del cor:;nitum en el coO'noscente 
Tenemos también en cierto modo ~ontacto; aunqueO este con~ 
tasto es ~a espiritualiza~?; ~n ver?ad debemos hablar ya con 
~as. proplCdad de recepClOn mtenclOnal del objeto en el enten
dImIento. 

El"conocimiento. es l?ues una experiencia; el cognoscente "pa
dece esta eXperIenCIa, que cuando es consciente se hace 
objeto de elabo~ac.ión conceptual. Lo que constituye formal
m~nte el conOCImIento es la recepción de lo conocido en el 
sUjeto que conoce. No se requiere que esa recepción sea inte
l~ctu~l; ~ue.de dars: la sensible, y más aún la simple expe~ 
rIenCIa tactIl; aquella ya es conocimiento. En el contacto 
tenemos la posesión "noticiosa" del objeto, que se revela co~ 
mo tal. 

Lo raci.o,nal, sensitiyo, místico, dicen ~iversos modos de aque
lla poseSlOn, y se tIenen como espeCIes que determinan el 
género a una determinada formalidad cognoscitiva. El cono
cer racional es una especie de conocimiento; el sensitivo es 
otra; pero en todos sabemos hallar lo que hace formalmente 
un conocimiento: si no es la plena posesión del objeto es por lo 

(4G) I! De Anima, le XIX, n. 484. 
(47) II! De Anima, le. lII, n Q 602. 
(48) I! De Anima, le XXI, nO 502. 
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menos el contacto experimental de la forma conocida en el 
cognoscente. 

Por lo dicho ya podemos inferir en qué forma el conoci-
miento místico, elícito por los dones, es una experiencia. Se 
trata de una experiencia afectiva muy elemental e imperfecta; 
la imperfección es causada por la elevación y perfección del 
objeto. Dios es este objeto. El Ser supremo, aun en el más ele
vado conocimiento místico que se suponga, no es alcanzado sino 
es por la fe, en el acto de creer, y por la caridad en el amor. 
Este último regulado por la fe, facilita la cierta experiencia 
de los misterios divinos que caracteriza el conocimiento místico. 
La elevación y trascendencia del objeto, Dios, no permite mover 
el entendimiento, debiendo el hombre conformarse con una 
experiencia oscura, que asimilan los teólogos al modo de co
nocer más elemental, que es el contacto. En este caso tenemos 
la impresión confusa de una Presencia inefable. 



CAPITULO XIV 

FE Y EL DON DE ENTENDIMIENTO 

a) La fe y la inteligencia. 

A primera vista parece eXIstIr una antinomia entre la fe y 
el don de entendimiento. La primera es un hábito infuso cuyo 
objeto es creer, por autoridad inherente a la revelación divina. 
El segundo, como su nombre lo indica, implica visión inte
lectual, inteligencia. Parece que el acto del don, fuera a pro
porcionar un cierto esclarecimiento al asentimiento oscuro 
de la fe. La fe, es de non visis, de lo que no se ve, dice, Santo 
Tomás; se podría pensar que el acto del don contribuye a 
volver claro el objeto de la fe. 

No hay nada de eso. La evidencia que produce el don de 
entendimiento es evidencia de credibilidad en el objeto de fe. 

Intellectus indica penetración intelectual: intelligere, intus
legere. En el don de entendimiento tenemos un hábito in
fuso encargado de una mayor penetración intelectual, en las 
cosas divinas a creer. Le pertenece la inteligencia de la fe; 
saber, con un saber experimental afectivo, toda ciencia tras
cendiendo lo que debe ser objeto del entendimiento oscuro de 
la fe, para que las cosas espirituales dice Santo Tomás, sean 
percibidas como en su verdad desnuda, sobre el modo humano; 
esto hace el don de entendimiento, qui de auditis per fidem 
mentem illustrat" (1). Como hábito auxiliar de la fe, el don de 
entenclimiento no lleva de "non visas a visis". Sólo quita los 
impedimentos que obstaculizan su modo de obrar en el hom
bre, para darle un modo más connatural a su propia excelencia. 
Por obra de la inteligencia sobrenatural, la fe deja las luces 
naturales que acompañan a su acto adaptado al modo humano, 
para penetrar en la tiniebla y oscuriclad, que es lo propio elel 
misterio sobrenatural. El don de entendimiento es un agudo 
discernimiento de las cosas divinas: "acuta perspectio elivino
rum" (2), luz: sobrenatural de conocimiento (3) qu.e sal,Je, di.s
cierne, separa, lo que es de fe, y lo que no lo es; mtehgenCla 
de aquello a creer. 

(1) In IJI Sent., d. 34, q. 1, n. 56. 
(2) rl"-H"', q. 49, a. 2, ad gllm. 
(l) H'-H"', q. 8, a. 1. 
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Santo Tomás consagra una qU(Estio en la Suma al don, de 
entendimiento como auxiliar de la fe. 

No es improbable que sea necesario un nuevo hábito auxi
liar de la fe, en orden a una mayor penetración intelectual. 
El conocimiento intelectual llega a la esencia de las cosas. 
Esto es verdad, pero un tanto esquemático. Un esquema pocas 
veces se cumple. Aun en el orden natural, pocas veces el en
tendimiento logra cubrir la distancia que va entre lo cog
noscible y lo conocido. En el mismo orden natural muchas 
cosas en sí mismas cognoscibles, permanecen como escondidas: 
"sub accidentibus latet natura rei substantialis; sub verbis 
latent significata verborum; sub similitudinibus et figuris 
latet veritas figurata. Vnde respectu horum omnium potest 
dici intellectus (4). La penetración del entendimiento, aun en 
las cosas naturales es cosa bastante relativa. No puede decirse 
que aquel conocer sea exhaustivo. Quedan muchas oscuridades. 
"Unumquodque est cognoscibilc secundum quod est in ac
tu" (5); "materia neque esse habet, neque cognoscibilis est" (6). 
Otra imperfección es el modo por abstracción de las cosas cor
porales, que tiene nuestro entendimiento. Conocemos algo pero 
queda una zona oscura de misterio natural inaccesible al 
entendimiento humano. Para ser más explícitos señalamos al
gunas cosas que quedan en la sombra. 

La materia es de suyo algo oscuro; no determinado aunque 
determinable. No presenta ninguna posibilidad de ser apre
hendida. La vida ¿sabemos qué es la vida? La electricidad, la 
nutrición, la multiplicación celular, el nacimiento, son otros 
tantos misterios naturales, que conocemos por sus efectos, pero 
no hemos penetrado en la intimidad de su naturaleza. Igual
mente en el conocimiento de los seres ele la naturaleza: "la 
diferencia específica del roble, del abeto, del águila, del león, 
es algo que para nosotros permanece en la oscuridad" (1). 
Existen pues grandes oscuridades en el orden mismo del co
nocimiento natural; el entendimiento humano conoce con 
conocimiento quiditativo las cosas en cuanto son en acto, y 
solamente conoce las corporales, donde es posible la abstrac
ción. En la esfera misma del conocimiento intelectual, existe 
un amplio margen para una mayor penetración intelectual. 

El don de entendimiento produce una mayor penetración 
intelectual, en el dominio de las verdades de fe. Si existen 
oscuridades en el orden natural, con mayor razón en el so
brenatural. La penetración tiene lugar con respecto a las cosas 
divinas; aquellas verdades de fe, que tocan a la eterna y 

(4) IP-lIre, q. 8, a. 1. 
(5) 1 pars, q. 15, a. 3, ad 3 lnm• 
(6) 1 pars, q. 12, a. 1. .. . 
(7) RÉGINALD GARRIGou-LAGR.o\.NGE, o. P .. El sentzdo del mzsterzo r 

el claroscuro intelectual, p. 10, Desclée, de Brouwer, Buenos Aires, 
19+5. 
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sobrenatural bienaventuranza (8). Es principio de conocimien
to, como la luz racional es principio de conocimiento natu
ral (9). Significa, agrega el Angélico, excelencia en el cono
cimiento que penetra hasta lo íntimo (lO). Debemos aclarar 
qué significan estas expresiones. 

Cómo el don de entendimiento "conoce" en materia de fe. 
En las Sentencias, apoyado en el Pseudo-Dionisio, el An

gélico afirma que sólo es posible el conocimiento de las cosas 
divinas por vía negativa, o de remoción. En el estado de viador 
-dice- el entendimiento penetra en las cosas espirituales por 
la vía de remoción y máxime si son divinas (11). Entendemos 
de Dios -añade- su trascendencia sobre todo lo creado; se
parado sobre la totalidad del ser. Por la vía negativa, decimos 
de Dios lo que no es, y por lo que no es, entendemos lo que es. 

En la Suma (12) resume en otra forma su pensamiento. 
Hay que hacer una doble distinción: por parte de la fe, y por 
parte del entendimiento. Por parte de la fe: algunas cosas 
quedan, que exceden la razón natural, caen directamente bajo 
la fe. Como ser la trinidad de Dios, la encarnación. Otras cosas 
como todo lo que se contiene en la Escritura, caen bajo la fe, 
pero como ordenadas a la misma fe. 

Por parte del entendimiento, también pueden distinguirse 
dos modos de conocer. El uno perfecto o conocimiento formal, 
cuando penetramos en la esencia misma de la cosa. Los miste
terios de fe, que caen bajo la fe, no pueden ser conocidos en 
esta forma. El otro imperfecto, o si se quiere material, cuando 
vemos que no contraría, o que no se opone a lo que aparece 
exteriormente. Por ejemplo, cuando vemos que los misterios 
objeto de la fe, armonizan perfectamente con nuestros cono
cimientos naturales. En esta vía, podemos llegar a una inteli
gencia más o menos profunda de aquellas verdades propuestas 
de fe. 

El misterio sobrenatural de Dios, en la eminencia de la 
deidad, permanece así inaccesible a las luces del entendi
miento creado. Inaccesible, no quiere decir ininteligible. El don 
de entendimiento tiene la misión de penetrar en su inteligen
cia según es posible en el hombre. Pone de relieve la trascen
dencia del misterio de Dios. El don en cuestión, depura la 
fe y la inteligencia humana en orden a la trascendencia de 
lo sobrenatural. Pone bajo una nueva luz las exigencias de 
la Redención, el valor de la gracia y de la misma fe. Hace 
entender el Evangelio como la Palabra de Dios; encuentra 
en él riquezas, que antes no sospechaba. A esto llamamos sin
téticamente una mayor inteligencia de la fe. 

En I'-II"", q. 68, a. 4, Santo Tomús dice que el don de en-

(8) IP-Ilao, q. 8, a. 1, ad 1ltm. 
(9) lb., ad 2l!m. 
(10) lb., ad 3llhn. 
(11) In IU Sent., d. 34, q. 2, a. 2. 
(12) lro-IIao, q. 8, a. 2. 
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tendimiento perfecciona la razón especulativa en cuanto a la 
aprehensión. En cuanto al juicio, el don de sabiduría. En la 
IP-II'" parecía haber mudado ele sentencia; Juan de Santo To
más rechaza esta hipótesis. En este último texto, habría explici
tación de su pensamiento, pero no cambio. Podemos aceptar 
este último temperamento, aunque no es indecoroso cambiar 
de opinión (13). 

"Veritas --explica Juan de Santo Tomás- non apn'hendi
tur, nec cognoscitur seu discernitur nisi aliquo jndicio" (14). 
Es indispensable siempre algún juicio en la aprehensión o 
penetración de la verdad. El don de entendimiento se en
cargaría de la vía de invención. Por tanto, no sólo le perte
nece la sola aprehensión de los términos, sino también un 
juicio "penetrativo y discretivo de la verdad" (15). Sería un 
modo de aprehensión, como lo usual en los primeros principios 
y posiciones evidentes por sí mismos. 

El don de entendimiento contribuye a despojar la fe de la 
carga de concepciones a menudo antropomórficas o a discernir 
en los misterios de fe la verdad de los errores; a destacar la 
espiritualidad de las cosas divinas, separar estas de las formas 
corporales; de otro modo las entenderíamos con torpeza y 
ofuscación de la mente (16). 

Los errores provienen del modo de concebir humano las 
cosas divinas. Errores acerca de la Trinidad, la Eucaristía, la 
Presencia divina, etc. son desviaciones antropomórficas de una 
realidad divina, por no mirar las deficiencias naturales de 
nuestro modo humano de pensar. 

Las "formas corporales" tienen su origen en que nada en
tendemos si no es "per conversionem ad phantasmata". Tene
mos que valernos de lo corporal, pues sobre esa única base es 
posihle la labor intelectual. Por eso, a veces, pecamos por ma
terializar demasiado las cosas espirituales, obstaculizándose el 
entender. La "munditia cordis", fruto del don de entendi
miento, se refiere antes que nada a esa pureza y penetración 
de la mirada intelectual, depurada del peso de la materia y 
afectos demasiado humanos. Mucho sabía de ella el eminente 
comentarista, que tantas veces hemos citado, Juan de Santo 
Tomás. El don de entendimiento significa una mayor densidad 
intelectual que pone al ahrigo de esas deficiencias. Su objeto 
es la pureza y penetración de la mirada intelectual. 

Al don de entendimiento pertenece la recta estimación del 

(13) "Ad aprehensionem igitur veritatis, perficitur speculativa ratio 
pcr intellectum; practica vero per consilium", la-Hao, q. 68, a. 4. 

(14) Cursus Theologicus, t. VI, p. 606. 
(15) lb., p. 607. .. ... 
(16) "Ratio autem hujus est qUla d?num n:te~lectus dlspomt ho:r;ru-

nem ad intelligendum pure et recte sme. admlXtrone er~orUl:n, et ~me 
inmersione ad phantasmata, et res materIales, quce maXlme ImpedlUllt 
intelligere nos ea qUa:! spiritualia sunt", JUAN DE SANTO TOMÁS, Cursus 
Theologicus, t. VI, p. 607. 
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último fin sobrenatural (17). De esto, del último fin, depende 
como de su raíz toda la vida moral del hombre. La recta estima
ción del mismo, trae como consecuencia inmediata la rectifi
cación del modo humano, antropomórfico de concebirle, y la 
consecuente ordenación de todo el obrar del hombre, según un 
verdadero criterio sobrenatural. El modo de obrar práctica
mente teocétrico, del hombre que dirige todos sus actos a Dios, 
y se regula por la fe y por el Evnngelio. está necesariamente 
vinculado a la acción del don de entendimiento. 

El último fin sobrenatural, Dios, es conocido y contempla
do en su trascendencia sobre toda naturaleza creadn o creable. 
Lo humano es esencialmente inadecuado parn llegar a la 
eminencia de la deidad. De aquí que deba adaptarse a todas 
las exigencias de la revelación o del Evangelio. "Hoc dono 
-dice Vallgornera- iustus se ipsum intime cognoscit et nd 
despicientiam provocat, Deum nc divina purius ac profundius 
intelligit, et ad ndmirationem ac amorem excitat" (18). 

El don de entendimiento advierte la presencia de Dios y 
de los divinos misterios en una experiencia inefable del clnro
oscuro intelectual. Esta experiencia de que habla comprende 
dos modalidades principales: la una, que podríamos llamar 
el silencio de las cosas; la otra, la trascendencia del misterio 
divino de Dios. Lo primero corresponde a la munditia cordis' 
lo segundo al conocimiento propio de Dios. ' 

El don de entendimiento es, pues, una luz sobrenatural 
ordenada a la inteligencia de los misterios de fe. Sin esta ilus
tración sobrenntural no puede darse propiamente inteligencia 
verdadera de los misterios. El fruto inmediato del don que 
comenta:nos es la costurl!bre. de l.a fe, o mejor lo que ya 
hemos dIcho, una mayor mtehgenCla de la fe. En esta inteli
gencia adquirida, el hombre es confirmado en la adhesión a 
las verdades de fe, por una mejor penetración de las mismas. 
"Et tandem in articulo octavo explicans quis fructus corres
pondeat dono intellectus, dicit quod correspondet illi fides 
no~ sumen do fid~s pro virtute vel pro habitu, sed pro certi~ 
tudl:ne guaclam fldes,. n?n sumendo fides pro virtute vel pro 
certltudme quadam fldel quatenus horno penetrando et intelli 
gen do res fidei firmatur et quietatur in adherendo et credendo 
illis ita ut non fluctuet" (19). 

En las verdades de fe -dice Santo Tomás- es indispensable 
para que sea creída, que preceda una cierta inteligencia acerca 
de las mismas: "fides non potest universaliter pnccedere in
tellectus" (20). 

(17) "Rectam ~stimationem de ultimo fine quod convenit onmi 
et soli habenti gratiam gratum facientem" 11"-11;;' q 8 a 5 18 . . ~" . , . . 

(, ). Mystlca Theologza, t. ~I, p. 448: Por este don, el justo se cono-
ce mtlmamente. ~e menos~recIa y por un conocimiento más purificado 
y profundo de DlOs se eXCIta a la admiración y al amor. 

(19) Cursus TheoZogicus, t. VI, p. 614. 
(20) 11'-11"=, q. 8, a. 8, ad 2,um. 
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b) La pureza de la fe. 

Hemos dicho que sería un error pensar que los dones ilu
minan en cierto modo el asentimiento obscuro de la fe. Debe
mos cuidar el lenguaje, y sobre todo cuidar del uso y abuso de 
la analogía de la luz. 

Al decir que los dones perfeccionan la fe, y al decir el 
Angélico que los dones preceden a cierta contemplación que 
tiende a explicitar los artículos de fe, no se refiere a una cierta 
clarificación de su asentimiento obscuro, sino haciendo que 
éste sea cada vez más desprendido de los motivos secundarios 
en que materialmente se resuelve su asentiminto. Para darnos 
una idea del conocimiento místico, delJPmos pensar, que si 
hablamos de "conocer, asentir, noticia intelectual", esto no 
significa ele un modo aprehensión intelectual, que no es visión 
de una cosa, sino más bien una forma ele experiencia obscura 
de las cosas divinas regulada por la fe. Tal es la doctrina de 
Santo Tomás y de San Juan ele la Cruz. La purificación ele 
la fe y el consiguiente progreso en el conocimiento místico, 
van unidos al progresivo alejamiento de todos los motivos crea
dos, aprehensiones sensitivas, espirituales, etc., que acompañan 
el acto de creer. 

"Tanto in hac vita Deum perfectius cognoscimus, quanto 
magis intelligimus eum excedere quidquid intellectio compre
henditur" (21). La perfección en materia de fe es la pureza 
del acto de creer; el acto de fe que purifica del error y las 
imágenes corporales que acompañan la fe. Si los dones perfec
cionan la fe es por la inteligencia que dan de que tengo que 
creer en aquella realidad trascendente que es Dios, por la in
teligencia que me dan los misterios de fe, en cuanto misterios, 
en cuanto son algo de Dios que nosotros podemos entender 
en parte, con una inteligencia que es más que suficiente para 
afirmar el asentimiento de la fe. 

Según enseña el místico doctor San Juan de la Cruz "nin
guna creatura ni noticia alguna que pueda caer en el en
tendimiento puede servir de medio próximo para la unión con 
Dios". El místico doctor pide la desnudez de la fe. La desnudez 
espiritual, es "poder entrar en esta obscuridad interior que es 
la desnudez espiritual ele todas las cosas, así sensuales como 
espirituales, estribando en pura fe, y subiendo por ella a 
Dios" (22). El progreso del alma estriba en la fe, y la salida 
del alma de sí misma para la unión con Dios, es una salida 
de la luz de visión natural y percepciones espirituales, para 
ir "a oscuras de toda lumbre de sentido y entendimiento" (23); 
Y añade con mayor energía "saliendo de todo límite natural 

(21) 11'-lIre, q. 8, a. 7: En esta vida tanto entendemos de Dios 
cuanto apreciamos que Él excede la inteligencia creada. 

(22) Subida, 1. 1I, c. IX, p. 591, ed. B.A.e., Madrid 1946. 
(23) Subida, 1. n, c. 1, p. 570, ed. c. 
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y racional, para subir por esta divina escala de la fe que escala 
y penetra hasta !o profundo de Pios" (24), Este es el progreso 
de la fe ,en la, hpea de su propIO modo de abrazar su objeto 
forr:r~l: zn calzgzne, como dicen los místicos. Al iluminar el 
Esplntu Santo l~ fe y darse el conocimiento místico, lo ha
ce no e~ un..se~ltldo que sign~fiqu;" imperfección en la fe, sino 
perfecSI<?n. DIgo, pues -dIce San Juan de la Cruz- que 
el ESpIntu Santo yl:unbra el entendimiento, no puede hallar 
otro, :nayor recogImIento que en fe, y así no le alumbra el 
ESplrltl,l Santo ~?s que en fe" (25). Contra ciertas formas de 
h~lmamsmo reh,gIOso que procura complacencias sensibles o 
VIve de percepc~on~s espirituales, debemos destacar la pureza 
de la fe, como vltahzada por el amor sobrenatural, robustecida 
pO,r lo~ dones que le dan una mayor penetración de los divinos 
mlstenos. 

La obscuridad de la fe no pertenece tanto a la impureza 
de la culpa, como a la imperfección natural elel entendimien
to, (26). El don de entendimiento al actuar sobre el conoci
mIento "in renigmate" de la fe, intenta despojarla de ese modo 
defectuoso de entender. Por eso el don de entendimiento al 
pretender modificar la estructura operativa de la fe hace dar 
en una exp.eriencia inefable el misterio divino en ~u m{stica 
h:ascendenCIa, que estaba encubierto o disminuído en la analo
gla de la fe" (27). 

La fe es. noche o?s:ura para el alma, pero, porque es noche 
obscura, dIce el mlstlco doctor carmelitano (28), da luz al al
ma, y e~ cuanto más la obscurece más luz le da. El santo 
ve esto fIgurado. el! aquella nube que dividía a los hijos de 
Israel y a los egIpcIOs de la cual dice la Escritura "erat nubes 
tenebrosa .et .illuminans nocte" (Éxodo XXIV, 20). Por el don 
de ente~dlmlento el hombre es llevado al asentimiento obscu
ro propIO. y formal de la virtud de la fe quitándole los motivos 
s~cundanos en que aquel asentimiento podría resolverse mate
nalmente. Santo Tomás destaca con su habitual precisión esta 

(24) Subida, 1. II, c. XII, p. 600, ed, c. 
(25) Subida, 1. Ir, c. XV, p. 611, ed. c. 
(26) IP-Ir"", q. 7, a. 3. 
(27) Cf. Necesidad de los dones del Espíritu Santo por el P IGNACIO 

MENÉNDEZ REIGADA, O. P., en "Ciencia Tomista" P 257 Y ss 1940 
Allí señala cu~tr.o imperfecciones de la fe, que tie~de a subs~nar ei 
don de entendnmento por parte del modo por parte del medio en el 
cual conoce el objeto por parte de la luz pdr el cual conoce y por parte 
del motivo formal en el cual conoce (cf. p. 262). 

(28) "Y de aquí, dice San Juan de la Cruz, es que la contemplación 
por la cual el entendimiento tiene más alta noticia de Dios llama~ 
teología mística,. que quierE; d.ecir sabiduría de Dios secreta; p~rque 
es secreta al rmsmo entendImIento que la recibe" (Subida 1. II C. 

VIII, ?)', La fe y ~a c~ridad, en Íntima trabazón con los' dones' de 
ent~n.dlmIento y sabIduna, despójanse .de la fe de formas corporales y 
pUl'lÍlcando el amor con epítetos senSIbles dan los artífices príncipes 
de la contemplación. ' 
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verdad al exponer en un artículo especial cómo se compagina 
el acto de creer y de inteligencia de las cosas divinas propias 
del don ele entendimiento. Hay un conocer imperfecto, dice, 
en que no Se conoce de la cosa ni quid sit, ni quomodo, sil; 
sin embarlIo se conoce por lo que aparece exteriormente (29). 
Luego añade, nada prohibe entender lo que cae bajo el objeto 
formal de la fe. La substanciación del acto mismo requiere la 
perfección de la fe; esta perfección es la misma fe que por la 
acción de los dones termina en un modo de conocer obscuro, 
en que las imágenes y formas creadas pierden su valor (sin 
desaparecer) en una experiencia que las excede, En la carac
terización del conocimiento místico debemos tener en cuenta 
que conoce las cosas de fe, en cuanto son ele fe. La contem
plación, o mística teología, como la llaman indistintamente los 
autores antiguos, en una experienóa del misterio de fe en el 
seno de la misma fe. 

(29) Iro-Ir"", q. 8, a. 2: "Respondeo dicendum quod hic duplici 
distinctione est opus: una quidem ex parte fidei; alia autem ex parte 
intellectus. Ex parte quidem fidci, distinguendum est quod qumdam per 
se et directe caclunt sub fide, qure naturalem rationem excedunt: si cut 
Deum esse trinum et unum. Filium Dei esse incarnatum. Quredam 
vero cadunt sub fide quasi ordinata ad ista secundum aliquem modum: 
sicut omnia qure in Scriptura divina continentur. Ex parte vero in
tellectus, distinguendum est quod dupliciter dici possumus aliqua in
telligere. Uno modo perfecte: quando scilicet pertingimus nd cognos
cendum essentiam rei intellectre, et ipsam veritatis enuntiabilis intellec
ti secundum quod in se esto Et hoc modo ea qure directe cadunt sub 
fide intelligere non possumus, durante statu fidei. Sed quredam alia 
ad finem ordinata etiam hoc modo intelligi possunt. Alío modo contin
git aliquid intelligit imperfecte: quando, scilicet, ipsa essentia rei, 
vel veritas propositionis, non cognoscitur quid sit aut quomodo sit, 
sed tamen cognoscitur quod ea qure exterius apparent veritati non 
contrariantur' inquantum scilicet horno intelligit quod propter ea 
qure exterius' apparent non est recedendum ab his qum sunt fidei." 

Lo que aparece exteriormente, como ordenado a la manifestación 
del misterio de fe, en cuanto misterio, se refiere a todo el material 
humano, conceptual, histórico cultural que se relaciona con la mani
festación del mismo. 



CAPíTULO XV 

CONCLUSION 

.1. - Llegados al término de . b' 
m mucho .men?s haber agotad~ul:tl otra. aJo, que no pretende 
~os para smtetIzar algunos puntos matena, debemos detener
Importancia, que conviene act l' que nos parecen de capital 
a los fundamentos de la vI'd ua ~z?r Yl destacar, por referirse 

H a espIntua 
emos pretendido poner d T',. 

correlación entre dones .e mam.I:8to la mtrma y necesaria 
arrollo de la caridad y a vIda ~spIdtual cristiana, como des
s?n auxiliares de las vir~udas vrrtu el en general. Los dones 
eJercicio de los dones redunds en ore en a la perfección. El 
CIón espiritual. a en un aumento de la perfec-

E . 
n pnmer lugar los dones Son h:b' , 

que se propone la misión temporal ad Iio~ p~r~ realIzar el fin 
La presencia del Es ,. S e' SpIntu Santo. 

santificación del almaPInLtu adnto en el alma tiene un fin la 
'1' . os ones son l' , aUXI lares de las virtudes 1 . .os eJecutores, como 

te fin, ,que as modIfIcan en orden a es-

En los Padres se habla del E ,. 
modum unius Santo Tom' d' ~pIntu Santo y sus dones per .. , . as Istrngue s' 1 
mlSlOn tem:pora~, y 10 que son los d m separar o que :s la 
Por, lo Comun dIstinguen y s ?nes. Lo:" autores postenores 
que si~ven. eparan, no sabIendose más ni para 

. ~l fm de la misión tempo 1 dIE ,. 
trÍlcación del alma el ra de spIntu Santo es la sa~l-
'f ' aumento e 1 'd d Á 

ÍlIIcante. La santificación consiste 1 can a. y gracia san-
e conocimiento y el amo L d' en a posesIón de Dios por 
modifican esos actos d r. os, opes, aUXIlrares de las virtudes 

d h e conoCImIento y 11' , mo o umano al modo d" d b amor, evandolos del IVIno e orar. 

2. - Los teólogos medievales no sa b ' b' . , 
a los dones en el complejo dI' ~n que u IcaClOn dar 
n,os: La razóh creemos verla e~ l~s !o~~CIpios ope.rativos huma
tomca de virtud. San Albert M on agus~Imana o neopla
duce la noción aristotélica d ~gnd es el pn~ero que intro
naturaleza :n orden al bien ~a~~:l\ 'd como ~hsposición de la 
eso es el pnmero que logra dar u ale la vIda humana. Por 
entre los principios humanos d n tc:g.a

d
r dcongruo a los dones 

El e ac IVI a 
gran paso de Alberto Magno es poner' bien explícito que 
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los dones son auxiliares de las virtudes para seguir la direc
ción del Espíritu Santificador. 

3. - Se~{m Santo Tomás ?! principio d~ l~ distinción entre 
dones y .vlrtu;les . es la mOClOn l~~mad~ ms~mt?, del Espíritu 
Santo. DIcho mstlnto es una mOClOn e IlummaclOn habituales 
de las potencias superiores del hombre, que da al entendi
miento una mayor penetración de los misterios de fe, de una 
manera viva y efectiva por una cierta connatura1ichd con ellos. 

El instinto es sólo moción objetiva, en el orden de la cau
salidad final. Moción objetiva, efecto de la gracia operante, 
propone el último fin sobrenatural, la perfección de la caridad, 
los principios del Evangelio como regla de obrar. Bajo esta 
nueva luz, esta regla aparece como posible, apetecible, y por 
lo menos digna de seria consideración. Es esta moción especi
ficante, lo que vuelve posible la moción de los dones. 

¿Cuándo obra esta moción objetiva del instinto? Cuando al 
Señor de las Virtudes, "Dominus virtutum", le place; es la 
mejor de las respuestas. Ernesto Heno dice que cada hombre 
recibe una vez el Ángel de la Anunciación. El Espíritu sopla 
donde quiere y como quiere. De ordinario, sin embargo, va 
moviendo paulatinamente mediante gracias actuales. El ins
tinto moviendo eficazmente, en el orden eficiente, significa 
que el hombre ha avanzado seriamente en el ideal de perfec
ción significa que lo ha pedido en la oración, y con una 
vida de fidelidad a la gracia. A la moción especificante del 
instinto sigue la ejecución del movimiento. Esta moción es 
efecto de la gracia, pues la voluntad debe disponerse para la 
ejecución de un acto que excede la capacidad natural. 

4. - Los dones son pues hábitos operativos por los cuales 
el hombre se dispone a obrar en orden a la perfección del 
supremo precepto de la caridad. Su acción es quitar a las 
virtudes teologales y morales su modo humano de obrar. Las 
virtudes se regulan por la razón. Los dones, dice el Angélico, 
son para que el hombre se mueva por una regla divina: "ut 
divinitus moveatur". Hemos querido poner bien claro que 
significa: "regularse por la razón" y regularse por una regla 
divina. La regla mueve en el orden especificativo; regla de la 
razón quiere decir que el ejercicio de las virtudes se inspira 
en el ideal de bienestar natural de la vida humana, sin excluir 
la bienaventuranza eterna. Regla divina significa la actualiza
ción de la fe y el Evangelio como inspiradores de la acción 
humana en tal forma que puede especificarla. 

Esto se adapta perfectamente con el concepto de virtud 
heroica. Virtud heroica en el concepto canónico no es la que 
produce actos externos admirables, difíciles y sublimes, sino 
el ejercicio ordinario, fácil y constante de virtudes, obrando 
todo en la vida según los preceptos y consejos evangélicos (1). 

(1) BENEDICTO XIV, De Servorum Dei Beatificatione et Canoniza
tione, 1. 3, cap. 21. 
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Los dones elevan las virtudes quitándoles los impedimentos, 
auxiliándolas en la conquista de S11 perfección. 

La posibilidad de una modificación en el ejercicio de las 
virtudes transformando su modo humano en un modo casi por 
encima de la humana condición, entraña para el cristiano la 
posibilidad de vencer y superar no sólo el naturalismo formal 
sino también aquel naturalismo material que se ha llamado 
hmuauismo cristiano. Creemos que la acción de los dones mo
dificando el ejercicio de las virtudes, nos da el medio de ex
plicar técnicamente las formas más o menos acentuadas de 
humanismo, más próximas o más alejadas del ideal de per
fección. 

El lmmanismo como ideal o concepción del bienestar tem
poral de la naturaleza, se interesa fundamentalmente por 
el hombre ell el mundo, y su vivencia en los valores del mundo. 
El cristiano auténtico descuida el mundo; hay Ull modo cris
tiano de descuidar el mundo y vivir para Dios. La vida cris
tiana verdadera, sobrenatural, y atenta a las exigencias de la 
perfección, entabla polémicas con el mundo. Cuando pierde 
esta actitud polémica se mundaniza y desvirtúa. La vida cris
tiana auténtica, indentificada con la cruz de Cristo "tolera" 
al mundo pero vive con la añoranza de la Patria. 

Por la acción de los clones, crece la caridad y todas las vir
tudes con ella. Entonces tenemos tendencia a la perfección. 

El problema de la vida espiritual moderna, es destruir esa 
modalidad cómoda, interesada, indiferente. Esto puede conci
liarse con ciertas formas externas de cristianismo, y aparecer 
como honesta y justificada. En verdad, la auténtica fe se des
figura, sofoca y corrompe, vuelta al alcance de la mano, a la 
altura del hombre. 

Tiene importancia comprobar que esta modalidad burguesa 
y acomodada de la vida cristiana no es patrimonio de una 
época o una cultura, sino que depende de nuestro modo de 
proceder. No preside nuestra actividad el ideal de perfección 
sobrenatura1. Una restauración del cristianismo auténtico, sig
nifica tendencia hacia la perfección; y no SfO da sin que nos 
dispongamos para que fOl Espíritu del Señor nos introduzca en 
"la tierra perfecta". I 

\ 
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