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Presentamon del hbro del padre Smuago M. Ramuez, 0, P :
LA PRUDENCIA (*) ot

POR

ViCTorRmNG RoDRiGUEZ, O. P.

La prudencia ha tenido desigual fortuna en Iz historia del pen-
samiento. Cierto que con Aristoteles adquirié autonomia. intelectual
como saber prictico, normativo de todo. el comportamiento humano,
en contraposicién al arte, a.la ciencia y al voluntatismo irracional.
Santo Tomis completo Ia imagen del sabio biblico (hombre prudente)
con la normativa patristica de la vida santa y. los amplios cuadros de
la fronesis atistotélica, dindonos un tratado. magnifico de prudencia,
articulado en diez amplias cuestiones .de 1o Swma Teoldgica (11,
47-56). La amplitud y meticulosidad del anélisis antropologico-moral
del tratado tomista ahorraron por muchos siglos tentativas de mayor
profundizacién o ampliacién en el estudio de esta virtud fundamental,
la primera y principal de las cardinales, alta y. forma. de toda la vida
moral, reguladera de todo .el comportamxcnto homano digno del
hombre. En este sentido, €l estudio de Ramirez resulta excepcional,
bien que sea en continuidad con la lfnea aristotélica-tomista.

También es verdad que no es lo mismo el conocimiento ético-
teolégico de la prudencia (ciencia especulativa) que la virtud de la
prodencia viva y operante en la vida del individuo y de la communi-
dad; pero un desconocimiento o, lo que es peor, una idea falsa de
la pmdmcm o del criterio del obrar honesto resultan funestos para
la existencia del hibito prudencial en la.persona y en la sociedad.
Nuestro tiempo se ha hecho muy sensible a las exigencias de .la se-
gunda de las virtudes cardinales —la justicia—, pero no asi a las de
la prudencia, que precede y da auténtico sentido 2 la justicia, como
2 las demis virtudes morales. La descnsttamzacxon del muado ocdi-
dental tiene aqui una de sus raices..

{*) Este mismo afio de 1979 aceba de aparecer en [z «Biblioteca Palabrii#;
de- Ed, Palabra, el libro anunciado. Va’ precedido de su presentacién por el
padre Victorino Rodriguez, O. P, que nos ha autorizado pars reproducirlo
eo Verbo, lo que hacemos agradecidos, no sélo como noticia del hbto, sino
por su valor intrinseco ilustrativo y orientador. %
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VICTORINO RODRIGUEZ, O. P.

Porque la prudencia ha perdido sentido —y éste es su infortu-
nio— para ¢l liberalismo individualista (alérgico a las normas mo-
rales), para el liberalismo democritico (voluntad soberana del pueblo,
a lo Rousseau), para el individualismo axiolégico (conciencia per-
sonal como Gltima instancia), para ¢l antropocentrismo agnéstico (el
hombre sin Dios, autonomia sin heteronomia), para el determinismo
positivista y para el materialismo. .

Pero aun sin referitmos a estos sectores descristianizados, dentro
del pensamiento catdlico, la teologia de la prudencia ha perdido vi-
gencia o sufrido desenfoque. Ha perdido vigencia, por ejemplo, en
la moral casuistica con la apelacién a las reglas de los sistemas mo-
rales de conciencia para dilucidar situaciones problemaﬁcas todo un
recetario frio e impersonal (de estilo legal, en la mayotia de los casos)
como suceddneo integral de la conciencia prudencial. Ha perdido tam-
bién vigencia en la «moral de la situacién» al sustraer a su dictamen
racional, alimentado de los principios de la sindéresis, de la ciencia
moral y de los impulsos mis nobles del corazén humano, las viven-
cias concretas y variables de cada cual, convirtiendo los hechos en
normas de si mismos, reduciendo la conciencia moral (acto de la pru-
dencia) a Ia conciencia psicolégica. «La Gltima decisién del hombre,
seghin ellos (los partidatios de la “moral de Ja sitnacién™), no de-
pende, como lo ensefiz la ética objetiva en los autores de mayor
cuantia, de la aplicacién de la ley objetiva a cada caso particular,
atendidas y ponderadas las peculiares circunstancias de la situacién
segan las reglas de la prudencia, sino de aquel inmediato e interno
]mcm» "Asi veia las cosas Pio XII el 2 de febrero de 1956. Veinte
afios més tarde (4-3-1976), Pablo VI sigue observando que «la es-
pontaneidad parece ser el derecho fundamental de la accién humana.
Triunfa Roussean. La espontancidad se ha fomentado, en primer lugar,
por las exigencias de la conciencia personal; sin percatarse muchas
veces de que la conciencia psicolégica 'ha prevalecido sobre la con-
ciencia moral, privando a ésta de su visién sobre la obligacién intrin-
seca y extrinseca que la debe guiar; y de ahi la explosién de una li-
bertad ciega, de un instinto pasional, de una delincuencia desenfre-
nada; de ahi, en suma, la abdicacién de la voluntad inteligente y
verdaderamente respomzble'»

El desenfoque se ha hecho y se hace especialmente sensible en
el orden sociopolitico. Santo Tomis habia prestado atencién a la
pseudoprudencia, que es la «prudencia de la camey, y-a su servidora
Ia astucia. No obstante, la dilatada escuela de Ma.ql.ua.velo entiende y
practica la prudencia en ese.sentido, con explicable éxito. Esta pseu-
doprudencia resté prestigio a la noble virtud cardinal, que no puede
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LA PRUDENCIA

ser astuta o interesada; que prefiere serlo, aunque sea con heroismo,
més que parecerlo a la mirada frivola de la gente.

La publicacién de este magnifico tratado de Santiago Ramirez,
O. P., sobre la naturaleza o esencia de la prudencia personal, pretende
ayudar a conocer-y valorar esta gran virtud, rectora de toda la vida
moral. Pienso que aqui estd la clave de la educacién de la conciencia,
de la moral casuistica, de la humanizacién de la politica, de la com-
prensién de las demds virtudes morales ~—definidas por el «medio
prudencial» en sus propias materias—. ' ,
. El andlisis psicolégico-moral de la interdependencia de lo inte-
lectual y de lo afectivo en la formacién del dictamen prudencial (ca-
pitulo V) creo que es {inico en calidad y extensién. en la historia de
la Teologia. Sin caer en el determinismo psicolégico de la situacidn
afectiva, la recta razén prudencial tiene que habérselas vital y conti-
nuamente con €l corazdn, porque «qualis unusquisque est, talis finis
videtur ei» (segin es cada uno, asi le parece a él el fin), Ramirez
sabe como nadie completar a Santo Tomis en su propia linea y, a
ser posible, con sus propias palabras, tomadas de otros lugares.

No se trata de su tratado completo De prudentia. Este constituye

el tomo XIII de su Opera omnia, que edita €l C. 8. 1. C. de Madrid,
en latin, Lo que se ofrece aqui es parte de una reelaboracién que
habfa emprendido posteriormente y que qued$ interrumpida en el
comentario al articulo séptimo de la cuestibn primera de Santo Tomis
sobre la prudencia. Los articulos 8-9 los tomo de su tratado completo,
para redondear la parte referente a la naturaleza de la prudencia
personal, : ' ‘ ‘
A pesar de la limitacién temdtica, se trata de la parte fundamental
y de mayor calado teolégico; también la mds fecunda, en consecuencia:
realmente, la prodencia personal ‘es la base de la prudencia comuni-
taria, y el estudio de su esencia da sentido ‘2l anilisis de sus partes,
al estudio de su evolucién perfectiva o involucidn viciosa, y al de su
obligatoriedad.

La divisién en capitulos es del autor, excepto el.capitulo V, cuyo
titulo he intercalado yo. La numeracién de articulos corresponde a la
cuestién 47 de Santo Tomds. Por mi parte, he procurado numerar el
texto conforme a los sucesivos pasos del pensamiento, y he traducido
al castellano todos los textos latinos. En lo demds la obra es fiel al
manuscrito que me dejé el autor al morir, en 1967.
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NATURALEZA DE LA PRUDENCIA PERSONAL
(Comentario a la Suma Teoldgica, II-II, 47, 1-9)

1. Un habito operativo, como es la virtud de la
prudencia, no es perfectamente inteligible ni defini-
ble sino en relacion a la naturaleza de su propio
sujeto psiquico —potencia del alma en que reside—
y de su propio objeto material y formal, captado por
su propio acto!. Lo referente al propio sujeto psi-
quico y al objeto material fundamenta su género
préximo, mientras que lo perteneciente al objeto
formal cimenta su diferencia Gltima: elementos am-
bos que integran su definicién esencial.

! SANTO TOMAS, Suma Teolégica, 1-11, 49‘.3/4: 55, 2;:86, 1;'11-11,/4,
{1
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Capitulo I

SU GENERO PROXIMO
(Art. 1-4)

2. El género, por ser algo esencialmente potencial
e indeterminado, corresponde a la materia o cuasi
materia de la cosa que se pretende definir. La virtud
de la prudencia, por ser un hébito o cualidad pura-
mente espiritual, no consta de materia propiamente
dicha ex qua; pero exige y postula una cuasi mate-
ria analdgica in qua y circam quam, que es un
propio sujeto psiquico y su objeto material.

Art. 1.— Sujeto psiquico o facultad de la prudencia

3. ;(Cémo averiguar la potencia del alma en que
propia e inmediatamente reside el habito de esta
virtud? Por sus actos. Porque el acto de un habito
operativo es producido a la vez por éste y por la
potencia del alma en que reside. Y sabido es que es
uno mismo el sujeto psiquico del acto y del habito
operativo.

4. Pues bien, ese acto nos lo indican y sefialan las
mismas palabras con que se denomina esa virtud,
que son prudencia y discrecion, tanto en su signi-
ficacién etimoldgica como en la usual o corriente.

15



SANTIAGO M. RAMIREZ

5. La palabra prudencia es una contraccién de
providencia; es la misma palabra providencia sinco-
pada. Lo advirtié6 ya Cicerén: ‘“‘virtud que ex provi-
dendo se llama prudenc:a’ 2; ‘““que tomé este nom-
bre ex providendo” 3, usando ambas palabras como
sinénimas: ‘“a los que podemos llamar prudentes,
esto es, providentes” 4; ‘“‘por la misma causa puede
llamarse correctamente tanto prudencia como provi-
dencia” 5. Al hijo de Arpino hace eco S. Isidoro:
“prudente, como si se dijese providente, 1til ordena-
dor de las cosas futuras” 6. Y a ambos Santo To-
" mas: ‘“‘el nombre mismo de prudencia se toma de
provzdencza, como de su prmc1pal parte” 7.

La lengua griega, mas rica y matlzada, emplea
dos palabras diferentes: npbvota, que Cicerén tradu-
ce por providentia; y qpbvnolg, que vierte por pru-
dentia 8. Traduccién por una palabra latina equi-
valente, porque mngévoia —de mpd —wvbog, vénoic,
yvaoiwg —es literalmente nodyvworg, prognosis, pre-
conocimiento, conocimiento previo o anticipado, que
el latin precisa por visién: pro-videntia, prae-viden-
tia = pre-visién. Vision anticipada, que connota

2 TULIO CICERON, De Legibus, 1, cap. 23, Opera, ed. J. de Olivet,
t. III, p. 182, Ginebra 1798.

3 De Republica, VI, fragmenta, t. III, p. 545.

4 De Divinatione, 1, cap. 49, t. 111, p. S50.

5 De natura deorum, 11, cap. 22, t. 11, 574.

6 S. ISIDORO, I Differentiarum sive de proprietate sermonum, litt.
P., n. 421, ML. 83, 52).

7 SANTO TOMAS, Suma Teolégica, 11-11, 49, 6 ad 1.

8 “‘La mgovota de los estoicos, que en latin podemos decir providencia”
(TULIO CICERON, I De natura deorum, cap. 8, t. II, p. 507. Cf. II De
natura deorum, cap. 29, p. 580). “Pues la prudencia, que los griegos
llaman ¢govnow entendemos que es distinta de la sabiduria “(TULIO
CICERON, I De Officiis, cap. 43, t. 111, p. 322). Su amigo VARRON opi-
naba que providere se deriva de mgoideiv que es, como es sabido, el
infinitivo aoristo del verbo mgoogaw (de mpo delante, y ogaw, ver), es decir,
ver antes, prever (De lingua latina, lib. VI. n. 10, & 96, ed. A. Spengel, p.
111. Berlin 1885).
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LA PRUDENCIA

afecto de precaucion y de proteccién contra un mal
probable o posible. Conocimiento intensivamente
perfecto, por visién, y completamente anticipado,
desde lejos, a larga distancia, mucho antes de que
ocurra el peligro, como indica el adverbio griego
y latino, mpd, pro, equivalente al adverbio négow,
porro.

Por eso escribe San Agustin: “se dice prudente
por ser porro videns. Si prudente es el que ve desde
lejos (porro videns), por la fe se ve desde lejos; pues
lo que esta delante de los pies se ve con los ojos” 9.
Y de la ciencia divina, por la que Dios tiene todas
las cosas presentes desde la eternidad, dice Boecio
que se debe llamar providencia més bien que pres-
ciencia, porque para Dios no hay nada futuro, sino
que desde muy lejos, esto es, desde la caspide de su
eternidad penetra todas las cosas temporales: porro
videns10. Pero respecto de nuestro conocimiento hu-
mano hay que tener en cuenta la temporalidad y sus
diferencias, que son lo pasado, lo presente y lo
futuro. Lo pasado es objeto de la memoria; lo
presente, de la inteligencia; y lo futuro, de la pro-
videncia, cuya prevision o conjetura se funda en la
experiencia de lo pasado y de lo presente, pues lo
uno suele ser semejante a lo otro. La prudencia
presupone e incluye la memoria y la inteligencia,

9 5. AGUSTIN, Enarratio in Psalm. 73, n. 25, ML. 36, 945. E igual S.
ISIDORO, X Etymol., litt. P., n. 201, ed. W. M. Linsay, Oxford 1911, a
quien cita SANTO TOMAS en el articulo primero de II-11, q. 47.

10 ““Asi pues, juzgards mas rectamente si piensas que la prevision |
(praevidentia) que todo lo distingue, no es una presciencia (praescientia)
como del futuro, sino ciencia de la presencia indeficiente. De ahi que mas
bien que previsién (praevidentia) se diga providencia, porque ve desde
lejos, como desde la alta cispide de todas las cosas, todo lo que ocurre
aqui abajo “(BOECIO, De consolatione philosophiae, Lib. V, prosa 6, nn.
16-18, ed. G. Weienberger. Leipzig 1934. SANTO TOMAS conocia este

texto y lo cita en II-II, 49, 6. obj. 1; y en I Sent., dist. 39, q. 2, art. 1,
obj. 1).
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SANTIAGO M. RAMIREZ

que utiliza para prever y disponer lo futuro por la
providencia, siendo esta previsién y disposicién lo
principal y especifico de la prudencia. De ahi esta
explicacién ciceroniana de la palabra providencia:
“la providencia (pro-videntia) es por la que se ve
algo futuro antes que sea hecho’ 'l.

» Todo esto da la simple etimologia de la palabra
nobvoia, providencia, prudencia: ‘‘de modo que el
prudente, por la semejanza de otros hechos, razone
rectamente sobre lo que es necesario hacer; de ahi
que necesite de experiencia y tiempo, para que a la
vista de las cosas que ocurrieron, y que tiene en la
memoria, y de las que actualmente ve, provea de las
cosas futuras’'!2, ‘“Pues la providencia es la parte
principal de la prudencia, a la cual se ordenan las
otras dos partes, es decir la memoria del pasado y la
inteligencia del presente, en cuanto que por el re-
cuerdo del pasado y la inteligencia del presente estu-
diamos la prevision del futuro” 3.

Muy bien lo ha dicho Cervantes: “‘Los varones
prudentes, por los casos pasados y por los presentes
juzgan los que estan por venir’ 14,

Conocimiento de lo futuro a partir del conoci-
miento de lo pasado y de lo presente. Por ser
conocimiento, es evidente que pertenece a una po-
tencia cognoscitiva, no a una potencia apetitiva,

segiin el aforismo: ‘‘es necesario que la potencia

verse sobre lo mismo que la operaciéon”!>. Y si no

11 TULIO CICERON, De Inventione Rhetorica, 11, cap. 53, ed. cit., t.
I. p. 118.

12 SANTO TOMAS, III Sent., dist. 33, q. 3, art. 1, gla. 1. ed. F.
Moos. n. 270.

13 Suma Teologica, 1, 22, 1.

14 CERVANTES, Persiles y Segismunda, lib. 2, cap. 8, ed. de la Real
Academia Espafiola, facsimil de las primitivas impresiones, t. VI, p. 77.
Madrid 1917.

~—> 15 SANTO TOMAS, I, 77, 5. 0 como se expresa en otro lugar: “de lo

18
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LA PRUDENCIA

fuera mas que un conocimiento absoluto de lo pre-
sente o de lo pasado, bastaria una potencia sensitiva
interior-la memoria, que es de lo pasado —o exte-
rior— cualquier sentido externo, como la vista o el
oido, que son de lo presente—; pero se trata de un
conocimiento comparativo de lo pasado y de lo
presente para prever y disponer de lo futuro, lo cual
es propio de una potencia racional, porque la com-
paraciéon de lo presente con lo pasado y de ambos
con lo futuro implica un cierto discurso, lo mismo
que la deducion de lo que ha de suceder por lo que
de hecho ocurre al presente y por lo que ha suce-
dido en el pasado. Y, ademds, importa una cierta
abstraccion y universalidad, porque lo futuro en
cuanto tal no existe ni ha existido todavia, ni ha en-
trado consiguientemente por ningin sentido. Es, por
mejante conocimiento propio de una poten-
cia cognoscitiva anorganica o espiritual, que no es
otra sino el entendimiento o razén. -

6. EI mismo resultado da la etimologia de

Ovnotlg, pensamiento firme y concluso en orden a
conseguir algiin bien o evitar algin mal, pues esa
palabra expresa el matiz de defensa y proteccién. Su
raiz qoay, como se echa de ver en el verbo ¢edoow,
significa apretar una cosa con otra, encerrarla, en-
volverla, protegerla, al mismo tiempo que la pone
aparte y separada para mejor defenderla; y muy
particularmente en didpeayua, membrana que en-
vuelve y protege el corazén a la vez que lo separa de
otras visceras. De donde ¢pnv vino luego a significar
el corazén mismo, el alma, la mente, como sede y
raiz de nuestros afectos y pensamientos, de nuestra
vida humana; y su derivado ¢qpoveiv —de donde
ebévnoic—, pensar con afecto, y de una manera
conclusa y decidida, una cosa o un negocio para

19




SANTIAGO M. RAMIREZ

defenderlo y protegerlo a toda costa. No se trata de
una simple veleidad ni de un pensamiento superfi-
cial y pasa]ero sino de una verdadera preocupacién
que pone en juego todo el afecto y todo el pensa-
miento para conseguirlo.

Por eso tambien ¢govti¢, de @povtilw, 51gn1f1ca
hondo pensamiento, preocupacién intensa, sumo cui-
dado de algo o de alguien. Y su derivado latino
frons —de donde el castellano frente— expresa el
6rgano y la sede de los cuidados, preocupaciones y
pensamientos.

Asi, pues, @obévnoig significa, segun su valor eti-
moldgico, un pensamiento o un juicio maduro, pon-
derado, cuerdo, mesurado, no improvisado ni preci-
pitado, en orden a evitar un mal o conseguir un
bien en el que el hombre pone todo su empefio. Y
esto, evidentemente, es un acto de la razén, no del
sentido ni del apetito.

Sentido que conserva y desarrolla igualmente esa
palabra en el uso corriente del lenguaje vulgar y en
el técnico de los filésofos, como puede verse en
Séfocles e Isécrates, en Socrates, Platén, Aristoteles,
los estoicos y Plutarco. Platén la junta con émotrun
y con voug; Plutarco, con wuyn; Lucrecio de Samo-
sata, con didvota, como términos afines o sinénimos 16.

E incluso llegaron a exagerar ese caracter mtelec-
tualista. Sécrates llegd a reducir todas las virtudes a
prudencia, y ésta a la ciencia o sabiduria, viniendo a
ser sindnimos para €l @oovnoig, Emotriun y oopial’.

que es el acto, de ello la potencia” (I Sent., dist. 7, q. 1, art. 2, arg. 1 sed
contra); ‘‘de lo que es la potencia, de ello es el acto, y a la inversa” (II
Sent., dist. 25, art. 1, obj. 1).

16 Véanse referencias en M. A. BAILLY, Dictionnaire grec-francais,
ad v.

17 Cfr. JENOFONTE, Memorabilia, 111, 9, S; PLATON, Laches,
194D; ARISTOTELES, Magna Moralia, 1, 1; Ethica Eudem., 1, S; Ethica

20
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Platén le siguié en sus primeros di4logos; y, aunque
mas tarde moderé ese intelectualismo, conservé
siempre el caricter racional de la prudencia!8. Aris-
tén de Chio, Zené6n, Crisipo, Panecio y Andrénico
definen siempre la @gévnoig por émomiun1d, llegando
Crisipo a llamarla una virtud dewgnuatixy20. E
igualmente Cicerén y Séneca entre los latinos, si-
guiendo a los estoicos, la llaman scientia y sapien-
tia2l; y a su imitacién, San Ambrosio y San Agus-
Bn 22,

En suma, hombre prudente entre los latinos equi-
vale a hombre agudo, hébil, competente, perito,
docto, sabio?’. Lo mismo ocurre en castellano y en
otras lenguas.

En cuanto a la ngbvoia, sabido es que los estoicos
la llamaban el alma y la mente del mundo 4.

7. Otra palabra con que se designa esta virtud es
Nicom., VI, 3. Véase R. SIMETERRE, La théorie socratique de la
vertu-science selon les ‘‘Memorables” de Xénophon. Paris 1938.

18 Cfr. W. JAEGHER, Aristételes, traduccién italiana de G. Calogero,
p. 100-103, 108-110, 324-327, 578-579, Florencia 1935; H. VAN LIES-
HOUT, La théorie plotinienne de la vertu, p. 9-15, Fribourg 1926; H.
MEYER, Platén und die aristotelische Ethik, Miinchen 1919.

19J. VON ARNIM, Veterum Stoicorum fragmenta, 1, nn. 201, 374;

II, nn. 174, 100S; III, nn. 262, 266, 268, 274.
2 Ob. cit., 111, n. 197.

21 “La prudencia es la ciencia de las cosas buenas y de las malas y de

- las indiferentes “(TULIO CICERON, II de Inventione Rhetorica, cap. 53

ed. cit. t. I, p. 118. Cf. Oratoriae partitiones, cap. 22, ibidem, p, 612; I
De Officiis, cap. S, t. 111, p. 261; cap. 6, p. 262; cap. 43, p. 321; III De
natura deorum, cap. 15, t. II, p. 628). Para Séneca, como para Sécrates,
toda virtud es la vérdad (SENECA, Epist. Moral., 71, n. 16, ed. F. Haase,
t. 111, p. 106. Leipzig 1872) o la recta razén (Epistola 66, n. 31, p. 148),
particularmente la prudencia (Epistola 67, n. 10, p. 153).

2 S. AMBROSIO, I de Officiis, cap. 24, ML. 16, 62; cap. 27, ML. 16,
65-66; S. AGUSTIN, Liber de 83 quaestionibus, q. 31, n. 1, ML. 40, 51; I
De libero arbitrio, cap. 13, n. 27, ML. 32, 1235; De moribus Ecclesiae
Catholicae, 1, cap. 24, n. 45, ML. 32, 1330; Enarratio in Psalmum 83, n.
11, ML. 37, 1065).

2 Cfr. FORCELLINI, Totius latinitatis lexicon, ad v.

24 Cfr. ARNIM, Ob. cit., 1, n. 172, 11, n. 613.
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duaxptotg, discrecién, discernimiento. El mismo tér-
mino ¢évnoi¢ lo expresa, como indicabamos antes,
y lo exige. Por eso Cicerdn, interpretando el pensa-
miento de los estoicos, atribuye a la prudencia el
discernimiento y la seleccién entre lo bueno y lo
malo, o sea, entre lo que es segin naturaleza y lo
que es contra naturaleza. Quitada esta discrecion,
desaparece dicha virtud: ‘““Pues ;qué cosa es mas
patente que, si no hay seleccién alguna de las cosas
que son segin naturaleza de las que son contra
naturaleza, se quita totalmente del medio la deseada
y alabada prudencia?”’25. Precisamente consiste la
prudencia ‘“‘en la distincién de las cosas buenas y de
las cosas malas” 26, y se nos ha dado ‘‘para escoger
las buenas y rechazar las contrarias’’?’. Y San Pa-
blo ensefia que el discernimiento entre el bien y el
mal es propio de los hombres maduros y experi-
mentados, como quien dice perfectos, virtuosos y
prudentes28. La discrecion es completa, porque no
solamente saben discernir entre lo bueno y lo malo,
sino también entre lo bueno y lo mejor, lo malo y lo
peor 29,

De ahi pas6é a los Padres del desierto, cuyas ins-
trucciones recogié Casiano. Segun el parecer de San

Antonio Abad, la discrecién es absolutamente nece-

25 CICERON, De finibus bonorum et malorum, III, cap. 9, ed. cit., t.
I, p. 191.

2 CICERON, V. de finibus, cap. 25, p. 273.

27 CICERON, I de legibus, cap. 23, t. III, p. 182. Y en la pseudo-ci-
ceroniana Rhetorica ad Herennium, lib. 1I, cap. 2, se lee: “prudencia es
habilidad que puede por alguna razén discernir los bienes de los males”
(Ed. cit., t. IX, p. 215a).

~ 28 Hebr. 5, 14.

Ll 29 “Son, pues, tres cosas, a saber: discernimiento entre el bien y el
mal, entre el bien y lo mejor, entre el mal y lo peor; pues muchas cosas
parecen buenas y sin embargo son malas” (SANTO TOMAS, In Epist. ad
Hebraeos, 5, 14, lect. S, ed. Marietti, p. 348a).
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saria para la virtud. Ella nos descubre las asechan-
zas de los enemigos del alma para no dejarse enga-
flar y sorprender, y nos ensefia a proceder en todo
con justa moderacién, sin exagerar en un sentido ni
en otro. La historia ensefia que todos los que falla-
ron o fracasaron en la vida moral y religiosa, fue
por falta de discrecién y de prudencia. No supieron
discernir sagaci et prudentissima discretione entre el
bien y el mal, entre el trigo y la cizafia, entre el oro
y el oropel, entre la moneda verdadera y la falsa 30,

Es el sol que ilumina toda nuestra vida y la
lampara que orienta nuestros pasos por las sendas
de la virtud. Sin ella no hay virtud posible: “sin la
gracia de la discrecién no puede lograrse perfecta-
mente ni mantenerse virtud alguna... La discrecién
es en efecto la madre, la custodia y la moderadora
de todas las virtudes’’ 3! .

De donde concluia el Abad Germéan: ‘‘con los
nuevos ejemplos y definiciones de los antiguos resul-
t6 de sobra patente que la discrecién es como la
fuente y raiz de todas las virtudes” 32.

Y de Casiano bebi6 San Benito estas ensefianzas,
que las incorporé a su Regla. El Abad debe ser
prudente y discreto en mandar y en corregir, gober-
nando a los monjes segin los dictados de la dis-
erecién, que es la madre de todas las virtudes 33.

% CASIANO, Collationes, collat. 1, cap. 20, ML. 49, 510-512; collat.
2, cap. 9, ML. 49, 537.

31 CASIANO, Collat. 2, cap. 4, ML. 49, 528.

32 CASIANO, Collat. 2, cap. 9, ML. 49, 536.

3 *“Odie los vicios, ame a los hermanos. Mas en la misma correccién
proceda prudentemente, y no con demasia, no sea que al desear quitar la
herrumbre se rompa el vaso; desconfie siempre de su fragilidad y tenga
én cuanta no romper la cafia cascada. Con lo cual no decimos que
permita que se fomenten los vicios, sino que los corte prudentemente y
con caridad, segiin vea que conviene a cada cual, como ya hemos dicho; y
procure mas bien ser amado que temido. No sea turbulento e inquieto, no
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Mas tarde S. Gregorio Magno las extendié al
régimen pastoral de los fieles. Debe el cura de almas
ser discreto en el callar y prudente en el disimular
las faltas, pero al mismo tiempo til en el hablar y
oportuno en el amonestar, combinando la autoridad
del padre con el amor de la madre 3. Que lleve bien
sujeto sobre su corazén el pectoral del juicio, a
ejemplo de Aaron,” en cuanto que no posean al co-
razon sacerdotal pensamientos inestables, sino que
solamente la razén lo sujete; ni piense nada indis-
creto o inatil, quien, al estar constituido para ejem-
plo de los demas, debe manifestar siempre por la
gravedad de su vida cuanta razon lleva en el pe-
cho... Porque el rector debe discernir siempre con
sutil examen las cosas buenas y las malas, y meditar
solicitamente qué cosas convienen, a quiénes, cuando
y como; y no buscar nada propio, sino tener por
intereses suyos los bienes de los demas’’ 35.

Pero sobre todo S. Bernardo insiste en la necesi-
dad de la discrecién para toda obra virtuosa y para
toda vida auténticamente cristiana. La recomienda
con insistencia para todos los estados, desde el Ro-

sea inmoderado y obstinado, no sea celoso ni demasiado suspicaz, porque
nunca descansara; en sus mandatos sea prudente y considerado; y tanto
al imponer trabajo divino como mundano, discierna y modere, pensando
en la discrecién del santo Jacob que decia: si hago a mis rebafios trabajar
mas andando, todos moriran en un dia. Fijandose, pues, en estos y otros
testimonios de discrecién, madre de las virtudes, modere todas las cosas
de modo que los fuertes las deseen y los débiles no las teman; y
principalmente para que conserve la presente Regla en todo™ (S. BENI-
TO, Regula Monasteriorum, cum concordantiis eiusdem, cap. 64, p.
88-89, 28-51, ed. G. Arroyo, O. S. B. Santo Domingo de Silos 1947).

34 S. GREGORIO MAGNO, Regula Pastoralis, 11 P., cap. 4, cap. 6,
cap. 10; III P., cap. 1, cap. 36, ML. 77, 30-31, 34-38, 44-48, 51-53,
121-122.

35 S. GREGORIO MAGNO, Regula Pastoralis, 11 P., cap. 2, ML. 77,
27
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mano Pontifice hasta los simples fieles. Al Papa
Eugenio III le aconseja que examine minuciosamen-
te su vida presente y pasada con el microscopio de la
discrecién: ‘“Tu, por tanto, en este examen de ti
mismo anda con cautela y mirate con equidad, de
modo que no te atribuyas mas que lo que es verdad,
ni te disculpes mas de lo justo. Ciertamente te atri-
buirias mas que lo que es verdad, no solamente
arrogandote el bien que no tienes, sino también ads-
cribiéndote el que tienes. Discierne atentamente qué
es lo que eres por tus méritos y lo que eres por
don de Dios, para que en tu espiritu no haya
mentira...

Claro que al considerar lo que eres, también se ha
de recordar lo que fuiste. Se ha de comparar lo
posterior con lo anterior... Es necesario que tengas
conciencia de tu celo, de tu clemencia, y también de
la discrecion, moderadora de las mismas virtudes: a
saber, como eres en el perdén de las injurias y en su
castigo, si en ambas cosas eres diligente observador
del modo, lugar y tiempo. Estas tres cosas se han de
considerar completamente en el ejercicio de estas
virtudes, so pena de que no sean virtudes, si carecen
de ellas; porque no es la naturaleza, sino el ejercicio
lo que hace que las virtudes sean asi” 36.

7 A los monjes amonesta que usen de la discrecién
~ en sus penitencias y austeridades, no sea que des-
pués se vean obligados a cuidar del cuerpo con
detrimento del espiritu: “Por consiguiente para que
| no caiga quien corre, es necesario que vaya ilumina-
\ do por la luz de la discrecién, que es madre de las

36 S. BERNARDO, De consideratione, lib. 2, cap. 11, n. 20, ML. 182,
754. Cf. lib. 1, cap. 8, n. 9--11, ML. 182, 737-739.
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virtudes y consumacién de la perfeccion. Ella enseria
en efecto que nada se haga con demasia’ 3.

Los Superiores particularmente deben unir la au-
toridad con la humildad, empleando a la vez la dis-
crecién y la caridad: ‘“Mas pocos son en verdad los
que presiden con utilidad, y menos los que lo hacen
con humildad. Sin embargo lograra facilmente am-
bas cosas quien haya alcanzado perfectamente la
discrecion, madre de las virtudes, bien que embria-
gado con el vino de la caridad hasta el desprecio de
la propia gloria, hasta el olvido de si mismo, sin
buscar sus gustos... Pues la virtud de la discrecion
decae sin el fervor de la caridad, y el fervor vehe-
mente se precipita sin la discreciéon moderadora. Por
eso es encomiable quien posee ambas cosas, de
modo que el fervor vigorice la discrecion y la dis-
crecién regule el fervor. Por consiguiente estas han
de ser las cualidades del que preside’ 8.

Sobre todo cuando tienen que corregir, para que
no se dejen llevar de un celo indiscreto. “Pues el
celo sin ciencia es insoportable. Donde hay, pues,
vehemente emulacion, alli es especialmente necesaria
la discrecion, que es la ordenacion de la caridad. En
verdad el celo sin ciencia es siempre menos eficaz y
menos util, y muchas veces muy pernicioso. Por
tanto cuanto el celo es més ferviente, el espiritu mas
vehemente y la caridad mas abundante, tanto mas
se necesita una ciencia vigilante, que reprima el
celo, modere el espiritu y ordene la caridad... La
discrecion pone orden en toda virtud, el orden les da
calidad y hermosura y hasta perpetuidad... La dis-
crecién, por tanto, no sélo es una virtud, sino la

37 S. BERNARDO, Sermo III in circumcisione Domini, n. 11, ML.
183, 142.
38 S. BERNARDO, In Cantica, Sermo 23, n. 8, ML. 183, 888.
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moderadora y guia de las virtudes, ordenadora de
los afectos y maestra de las costumbres. Quitala a
ella, y la virtud sera vicio, y el mismo amor natural
degenerara en pasiones que destruyen la naturale-
za" 39.

Y en otro lugar afiade: “mas cuando haya lo uno
y lo otro, esto es, el afecto de compasién y el celo de
justicia, es necesario que se de también el espiritu
de discrecion, no sea que cuando convenga mostrar
éste, se adelante aquél, y la indiscrecién confunda
todas las cosas. Tenga, pues, nuestra alma también
lo tercero, es decir, el espiritu de discrecién, para
que mezclando convenientemente tiempos con tiem-
pos, sepa emular oportunamente y a la vez perdo-
nar. Sea como el samaritano, guardando y obser-
vando cuando deba ofrecer el aceite de la miseri-
cordia y el vino del fervor’ 40,

Por su parte Guillermo de San Teodorico reco-
mienda la discrecién a los inferiores, que consiste
 especialmente en obedecer a sus superiores y dejarse
* guiar por ellos 4. Y todos los monjes deben condu-
~cirse por ella en sus vigilias, ayunos y deméas aus-
teridades monacales 42.

.~ La misma doctrina ensefia el autor del Liber ad
Sororem de modo bene vivendi. “Guarda medida —le
‘dice— en todo tu trabajo, ten moderacién en todo.
‘Nada hagas sin medida ni méas ni menos, ni mas
‘alld ni mas aca de lo que conviene. Ni siquiera en
las cosas buenas debe haber inmoderacién... Hacer
‘todas las cosas moderadamente, es prudencia. Mira

39 S. BERNARDO, In Cantica, Sermo 49, n. 5, ML. 183, 1018.

40 S. BERNARDO, Tempore paschali, sermo 2, n. 6. ML. 184.

¥ 41 GUILLERMO DE SAN TEODORICO, Epistola ad fratres de
Monte Dei, lib. 1, cap. 10, n. 30, ML. 184, 327.

42 Jbidem, cap. 11, nn. 32-34, ML. 184, 328-330.
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también qué es lo que conviene a cada tiempo.
Primero mira lo que debes hacer, donde y cuando,
como y durante cuanto tiempo. Averigua con discre-
cién las causas de las cosas. Distingue con toda dili-
gencia las cosas que haces, piensa bien como empie-
zas y terminas el bien que haces, ten discrecion en
todas tus acciones; cuando hicieres bien tu trabajo,
seras muy justa: todo lo que hagas con discrecion
serd virtuoso; lo que hagas sin discreciéon serd vicio-
so: pues la virtud indiscreta se tiene por vicio; la
virtud sin discrecion tiene la condiciéon de vicio” 43.

Y mas detalladamente Ricardo San Victor. Sin la
discrecién no es posible adquirir ni conservar virtud
alguna. Las virtudes se adquieren por la prudencia
de la discrecion, que es la virtud custodia de todas
las virtudes. Esta se consigue leyendo, oyendo y pen-
sando, pero sobre todo por la experiencia de la vida
y de los hombres4. En ella se pueden distinguir
cinco grados o etapas: el juicio, la deliberacién, la
ordenacién, la dispensacion y la moderacién.

He aqui cémo las explica: “‘por el juicio efecti-
vamente distinguimos las cosas licitas de las ilicitas;
por la deliberacién, entre las muchas licitas, selec-
cionamos las ttiles de las indtiles; por la disposicion
segin el modo de eleccion, las ponemos todas en
orden; por la dispensacién, segin las circunstancias,
decidimos la oportunidad; por la moderaciéon obser-
vamos en todo una digna honestidad. Asi, pues, el
juicio discierne entre lo licito y lo ilicito; la deli-
beracién, entre lo cémodo e incémodo; la disposi-
cién entre lo ordenado y lo inordinado; la dispensa-

43 Liber ad Sororem, de modo bene vivendi, cap. 63, n. 149, ML. 184,
1292.

44 RICARDO DE SAN VICTOR, Benjamin maior, cap. 67-68, ML.
196, 48-49.
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cién, entre lo oportuno y lo inoportuno; la modera-
¢cién, entre lo moderado y lo inmoderado.

El juicio dictamina sobre todo, y segregando lo
bueno de lo malo, no nos permite ir tras lo ilicito.
La deliberacién no hace nada precipitadamente y
nos retrae siempre de las cosas indtiles. La disposi-
cion lo hace todo ordenadamente y no deja nada
confuso en absoluto. La dispensacién aprovecha a la
ocasion y, teniendo en cuenta la debilidad humana,
. no permite que la disposicién humana esté en desa-
. cuerdo con la disposicién divina. La moderacién
guarda la medida y no permite que se traspasen las
metas de la honestidad en cualquier clase de ac-
€i6n”" 45.

Esta identificacién de la prudencia con la discre-
. cion alcanz6 en S. Alberto Magno su maxima clari-
- dad: “El nombre de prudencia designa el acto de
discernir entre el bien y el mal, entre lo bueno y lo
- mejor...; luego es propio de la prudencia decir, dis-
\ cerniendo, qué es lo bueno y qué es lo malo” 4.
* “Pues por el consejo dice, discerniendo, qué es lo
' recto y qué es lo no recto”4’. Y su tltimo acto,
“por el que impera la operacién, es una sentencia
‘Sobre lo que hay que hacer... y por esta sentencia la
“accién se hace discreta y prudentemente’ 8.

- La ciencia moral filoséfica o teolégica también
“disciernen entre el bien y el mal, pero este discerni-
“miento o discrecién es distinto de la discrecién de la
prudencia; porque aquélla es anterior a la rectitud

.~ 4 RICARDO DE SAN VICTOR, In Psalmum 143, ML. 196, 381-382.
4 S. ALBERTO MAGNO, De bono, tract. 4, q. 1, a. 4, obj. 3-4.
‘Obras, ed. coloniense, t. 28, p- 232, 71-73, 81-84. Miinster 1951.

47 Ibidem, a. S, ad 3-4, p. 234, 49-50.

48 Ibidem, corp. art. et ad 2, p. 234, 45-46. Cf. ad 5-6, p. 218, 71-73.
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de la voluntad e independiente de ella, mientras que
ésta es posterior y dependiente de la misma. Por
eso, ‘‘discerniendo con tal discrecién, nunca obra
mal” 49, Y se extiende a toda la actividad humana:
“la prudencia no solamente pone discrecion en las
obras de las demas virtudes, sino que pone también
su criterio en todas las obras tanto de la vida civil
como de la individual” 0. ““La razén dirige para que
la accién sea discreta, y de modo semejante la pru-
dencia’ 5!

De donde se sigue que a mas prudencia mas dis-
crecién: ‘‘es prudentisimo aquél que en cada cosa
discierne tal cual es” 52.

Por fin, Santo Tomas, que leia a diario las con-
ferencias de CasianoS3, que conocia perfectamente
la Regla de San Benito desde su estancia en Monte
Casino, y que dominaba las obras de San Gregorio,
de San Bernardo y de Ricardo de San Victor, a
juzgar por la frecuencia de sus citas, recogié toda
esta tradicibn y la insertd6 en su tratado de la
Prudencia, aunque en €l no emplee la palabra dis-
crecion mas que una vez 4. Pero la aduce en otros
lugares paralelos como sinénima de prudencia. Asi,
por ejemplo, en su Comentario al tercer libro de las
Sentencias de Pedro Lombardo, cita las palabras de
San Antonio Abad arriba transcritas, diciendo: ‘“/a

49 Ibidem, ad 2 arg. contra obj. 3-4, p. 234, 66-67.

0 [bidem, a. 3, ad 11, p. 232, 13-16. Cf. ad 13, 35-40; a. 1, p. 218,
73-81.

St Ibidem, ad 6, p. 231, 26-27.

52 Ibidem, a. 4, obj. 12, p. 233, 28-29, que concede plenamente, p.
235, 50-51.

33 G. TOCCO, Vita S. Thomae Aquinatis, cap. 21, ed. D. Priimmer,
0. P.;p- 95

54 S. TOMAS, II-11, 47, 1 ad 1, a propésito de la frase de S. Agustin
amor bene discernens: ‘‘se dice que el amor discierne en cuanto que
mueve a la razén a discernir’.
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" discrecion, que pertenece a la prudencia, es la ma-
- dre, custodia y moderadora de las virtudes” S5. No
*hay acto de virtud como no haya discrecién de la
prudenc:a 56, Las mismas inclinaciones naturales a la
virtud no llegan a producir actos verdaderamente
mrtuosos ‘si no se ariade la discrecién de la razon...
'y, por tanto, para que se desarrolle la virtud moral
- necesita ser dirigida por la prudencia” 57: porque de
l- a se puede usar bien y mal al no ser que se
aplique la discrecién de la razén 8. Y sobre el libro
arto de la misma obra de Pedro Lombardo afiade
€ la confesion debe ser discreta por parte del
enitente y por parte del confesor. Por parte del
senitente y de la penitencia como virtud, “al modo
fomo en el acto de toda virtud se requiere pruden-
pla: ahora bien, pide la discrecién que las cosas mas
nportantes se confiesen con mayor ponderacién” %9,
Or parte del confesor, en cuanto que su poder de
)solver —potestas clavium— ‘‘es un poder racional,
: ejercerse con discrecion’’ 0, Debe, pues, como
edio prudente, usar de discrecién en imponer la
nitencia medicinal: ‘“‘para el acto del poder de
lver se requiere discrecién’’ ©; “‘en el perdén de
pena debida hay que usar discrecion’’ 62.
gualmente, en sus Comentarios a la Etica de
toteles, escribe: ‘‘si uno tiene fuerte inclinacién
0 de una virtud moral y no pone discrecién en

85 §. TOMAS, 11 Sent., dist. 33, q. 2, a. 5, ed. cit., n. 253.
% [bidem, ad 2, n. 259.
57 I Sent., dist. 36, a. 1, n. 18.
88 Quaest. Disp. De virtutibus cardinalibus, a. 2.
W IV Sent., d. 17, q. 3, a. 4, gla. 4, ed. Moos n. 489.
IV Sent., d. 18, q. |, a. 3, gla. 3, arg. sed contra, n. 73.
| Ibidem, qla. 4, arg. 2 sed contra, n. 76.
82 Ibidem, gla. 4, ad 2, n. 111. Cf. corp., n. 109.
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aquel acto de virtud moral, le ocurriri un grave
trastorno, o en el propio cuerpo, como en aquel
que se inclina a la abstinencia sin discrecion, o
respecto de las cosas exteriores, si se inclina a la
liberalidad; y de modo semejante en las demas vir-
tudes. Mas, si esta inclinacién coasume al entendi-
miento en su acto, de modo que proceda con dis-
crecién, entonces difiere mucho en cuanto a la exce-
lencia de bondad. Y el habito, que serd semejante a
tal operacién hecha con discrecién, sera propia y
perfectamente virtud, que es la virtud moral” 63,

Y en la misma Suma Teoldgica observa que la
identificacién de la prudencia con la discrecion era
opinién corriente de los estoicos y de varios Padres
de la Iglesia, ‘““de modo que la prudencia no es
otra cosa que cierta rectitud de discrecion en cual-
quier acto o materia” %, “en cuanto que la discre-
cién pertenece a la prudencia’ %5, haciendo suyo el
parecer de San Antonio Abad, de que la discrecién
debe preferirse a las maceraciones corporales y de-
mas practicas exteriores de la vida monastica. “De
ahi que en las Colaciones de los Padres se aduce la
sentencia de San Antonio, que prefiri6 la discrecién,
por la que uno modera todas las cosas, a los ayunos,
vigilias y a todas las dems observancias’ .

8. Pues bien, tanto el sentido etimolégico como el
usual de la palabra discrecién implican un acto de
conocimiento racional, lo mismo que el término pru-
dencia. Ella se deriva del verbo discernir, y éste del
latin discernere, que literalmente significa cerner o
cribar a la perfeccion —dis-cernere— hasta separar

63 In VI Ethicorum, lect. 11, n. 1279.

&4 I-11, 61, 4.
65 1-II, 68, 1.
66 [I-II, 188, 6. Cf. ibidem ad 3.
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" la harina del salvado o el trigo de la granza y de la
- negrilla; y corresponde al griego diaxpioic —de did-
xXpivew—, de idéntica significacién. Y a semejanza
" de esa funcién de criba y del cedazo, se extendié su
‘sentido a la accién parecida de la vista que distin-
‘gue los colores y los objetos, y sobre todo a la
cion del entendimiento que discierne lo verdadero
e lo falso, lo bueno de lo malo y lo real de lo apa-
nte, dindose perfecta cuenta de todas las circuns-
cias de lugar y tiempo, de cosas y personas. Todo
lo envuelve comparacién de diversos elementos y
ircunstancias, hasta abocar a un verdadero juicio y
'Sentencia decretoria. La discrecién, pues, es un acto
fopio de la razén y del entendimiento: “la discre-
n es obra de la parte intelectiva” ¢7, y, por tanto,
virtud a que corresponde estd radicada en esa
acultad.
" Por eso, en los animales brutos no se da eleccidn,
ue supone discrecién %8, y en los hombres es equi-
lente llegar al uso perfecto de la razén y a la edad
B la discrecién %, siendo uno tanto mas capaz de
Serecion cuanto mas perfecto y expedito tiene el
> de la razén70. Y si S. Agustin dice alguna vez

1

In III De anima, lect. 14, n. 796.

“No todo apetito de algo en orden a un fin se llama eleccién, sino
Ue es con cierta discrecion de uno de otro, que no puede darse sino
¢ el apetito puede ser atraido por muchas cosas” (I-11, 13, 2 ad 1).
leccion importa cierta discrecion” (I, 19, 4 ad 1).

8 Para poder cometer un pecado moral o venial, se requiere el uso de
0N, que no se da hasta que el niflo llega a la edad de la discrecién
89, 6 c. y ad 3). Y mucho més para comprometerse y obligarse a
lar estado religioso o matrimonial: ‘‘se requiere mayor discrecién de
Nl para proveer del futuro que para consentir en un acto presente; y
tanto puede el hombre antes pecar mortalmente que pueda obligarse
0 futuro” (IV Sent., d. 27, q. 2, a. 2 ad 2. Cf. ibidem corp.; d. 25, q.
1, gla. 2, obj. 1-2, arg. sed contra y corp.; a. 2, gla. 4, obj. 2; II-II,
, 5; Quodl. 3, q. 5, a. 1).

U Por eso es mas capaz de discrecién, en general, el hombre que la

L
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que la prudencia ‘‘es el amor que discierne bien
aquellas cosas por las que es ayudado a tender a
Dios de aquellas otras por las que puede ser impe-
dido” 7', no es porque la prudencia o la discrecion
pertenezcan esencialmente al amor o a la caridad,
sino porque la caridad mueve e impele la razén al
acto de discrecién, que es un acto de la pruden--
cia’2. La discrecion es elicitive acto de la prudencia,
pero imperative puede decirse que es acto de la cari-
dad; o, para emplear los términos de Santo Tomas,
de ésta es causaliter, de aquélla essentialiter.

9. Todo esto prueba hasta la evidencia que el acto
de prever para proveer y el acto de discernir, que
son operaciones propias de la prudencia, son actos
especificos de la razén. Es, pues, la razén el sujeto
psiquico de la virtud de la prudencia; porque los actos
de la razbén son inmanentes, y es el mismo el sujeto
psiquico del acto y del héabito operativo: “pues asi
como la potencia es de quien es la operacién, también
el habito es de quien es la operacion’ 73.

Afiadase a eso que la habilidad, la destreza, la
astucia, la mafia, la sensatez, la pericia en cualquier
negocio o asunto particular, que se llama prudencia
en sentido lato e imperfecto 7, son cualidades de la

mujer: ‘“‘naturalmente abunda mas en el hombre la discrecion de la
razén” (I, 92, 1 ad 2).

71 S. AGUSTIN, De moribus Ecclesiae Catholicae, cap. 15, ML. 32,
1322).

72 “Se dice que la prudencia es amor, no porque lo sea esencialmente,
sino en cuanto que mueve al acto de prudencia... Se dice que el amor
discierne, en cuanto que mueve a la razén a discernir” (S. TOMAS, II-II,
47,1ad 1)

73 S. TOMAS, I-11, 50, 4.

74 Cfr. S. TOMAS, II-11, 47, 13.
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. inteligencia. Luego con mas razén se debe decir lo
" mismo de la prudencia propia y perfectamente di-
B cha.
10. Pero la razén o la inteligencia, aun conservan-
do su unidad de potencia, puede tener dos funciones
- u oficios, segiin un doble fin a que de suyo es sus-
- ceptible de ordenarse el acto de entender o de razo-
‘nar: o pura y simplemente conocer, contemplar la
“verdad; o bien algo distinto de la verdad y del acto
"mismo de conocerla, es decir, un bien asequible o
L producible por el acto de otra potencia distinta de la
‘razén y, por tanto, distinto del acto de conocer,
‘aunque dirigido y organizado por éste. Conocer por
“mero conocer, o conocer por algo distinto, esto es,
‘por obrar o producir. Y conforme a ese doble fin y
esa doble funcién recibe el entendimiento la doble
nominaciéon de entendimiento especulativo y de
mtendimiento prdctico 75.

. 2.— Naturaleza practica de la prudencia

" 11. Dado, pues, que la virtud de la prudencia
gsida en la razén como en su sujeto psiquico, es
‘eciso investigar seguidamente si reside en ella co-
10 especulativa o como practica.

“La cuestién es de la mayor importancia, y no fue

iesta en términos explicitos y formales hasta Aris-

5 Cir. ARISTOTELES, III de anima, cap. 9, n. 7; cap. 10, n. 2, ed.
dot, III, 472, 4-S; 24-26; II Metaphysic., cap. 1, n. 4, 11, 486, 25-26;
INTO TOMAS, In III De anima, lect. 14, nn. 813-814; lect. 15, nn.

821; In II Metaphysic., lect. 2, n. 290; Summa Theologiae, 1, 79, 11;
U181, 1.
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tételes en su Etica a Nicomaco. En realidad, todos
los que confundian la virtud con la ciencia o sabi-
duria, o sea con la Filosofia, identificaban con ella
la prudencia, aunque, faltos de una psicologia ver-
daderamente cientifica y depurada, no distinguiesen
entre alma y facultades, ni entre unas facultades y
otras. Por eso, es imposible exigir de ellos una res-
puesta precisa y razonada a esta cuestion. Pero en
realidad, toda esa doctrina se orientaba hacia una
prudencia cientifica, de tipo méas o menos tedrico, y,
por consiguiente, abocada a la razén especulativa.

Sécrates, que se dedicé de lleno a los problemas
morales, no llegd a distinguir entre el saber ético y
el saber prudencial, sino que los englob6 en uno,
haciendo de la Prudencia una Etica. Intelectualismo
exagerado, que coloca la prudencia en la vertiente del
intelecto especulativo.

La misma trayectoria siguié Platén en sus prime-
ros dialogos, como el Protdgoras, Laches y el libro
primero de la Republica; aunque fue mas tarde sua-
vizada y perfeccionada en sus dialogos posteriores,
tales como Menén, Fedon y los libros siguientes de
la Republica, en los que da mas cabida al influjo de
los afectos de la parte sensitiva de nuestra naturale-
za en el camino de la virtud. Mas por otra parte
acentia el valor de la Sabiduria que se eleva hasta
la intuicién extéatica de la idea del Bien Supremo,
como fuente y ejemplar primero de toda la vida
moral. Sabiduria prudenial, a la vez y eminentemen-
te contemplativa del Bien y directiva de la vida, es
decir, especulativa y practica; pero manteniéndose
en las lineas generales, sin descender hasta los dlti-
mos detalles y circunstancias. De donde resulta que
esa prudencia es mas especulativa que practica. Con-
tinta, pues, todavia en la vertiente del intelecto
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e peculatwo Sin embargo, el ideal de la vida po-
tica seria que los reyes fuesen filésofos y los fil6-
jofos reyes.
¢ Aristételes comulgé en las mismas ideas durante
Su época platonlzante particularmente en sus dialo-
"~ y en su Protriptico, que todavia perduran en su
itica a Eudemo, hasta que en su Etica a Nicémaco
gré poner en claro las cosas, distinguiendo neta-
ente la prudencia de la sabiduria, a la vez que sus
spectivos sujetos psiquicos.
' Pero los estoicos, tanto griegos como latinos, con-
nuaron la direccién socratica que 1dent1f1caba la
'dencxa con la Etica o Filosofia, a la vez que
on y Plotino con otros neoplaténicos reanudaban
§ corrientes de Platéon. Todos ellos, aunque con
atices diferentes, se inclinan y caminan hacia el
del intelecto especulativo, incluso Cicerén, que

veces parece nadar entre dos aguas, como ver-
fero ecléctico que era; pues a veces identifica la
encia con la sabiduria y a veces la distingue 76.
L0 mismo ocurre con San Ambrosio, que depende
Cicerén y de Filén; y en las primeras obras de

8 Por ejemplo, cuando dice que la prudencia “‘consiste en la perspi-
| de lo verdadero y en la solercia... De aquella parte descrita en
er lugar, en la que ponemos la sabiduria y la prudencia, tenemos la
Racion e invencion de la verdad, y este es el oficio de su virtud. Pues
imedida en que uno mejor capta lo que es la verdad en cada cosa, y
guda y rapidamente puede ver y explicar en qué consiste, se le suele
llstamente por prudentisimo y sapientisimo. Por lo cual, ésta tiene
) materia sobre la que trata y en que se ocupa la verdad” (CI-
ON, I De Officiis, cap. S, t. III, p. 261-262. Cf. cap. 6, p. 263). Pero

irde escribe: “la principal de todas las virtudes es aquella sabi-
) s llaman oogiav; pues por prudencia, que los griegos dicen
jotv, entendemos otra virtud, que es la ciencia de las cosas que
gemos o rehusamos. En cambio aquella sabiduria que llamé prmcx-

la ciencia de las cosas divinas y humanas, en la cual comunican y
deian los dioses y los hombres” (Ibidem, cap. 43, p. 321-322).
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San Agustin, en donde reproduce las doctrinas de
ambos, especialmente de Cicerén, aunque mas tarde
el hiponense se incline hacia el otro extremo, redu-
ciendo la prudencia con las demas virtudes al amor o
caridad.

San Isidoro por su parte se acerca a San Ambro-
sio en el intelectualismo de la prudencia infusa, que
asimilan a la fe teologal, mientras que Alcuino y
Rabano Mauro resucitan la doctrina estoica —en con-
creto, la de Cicerén y de Séneca— de la identifi-
cacién de la prudencia con la sabiduria 77.

Sin embargo, S. Isidoro, que habia llamado a la
prudencia ‘‘conocimiento de la verdadera fe y de la
ciencia de las Escrituras” 78, la distingue expresa-
mente de la sabiduria y le asigna su propio objeto
cuando dice: ‘““la prudencia se ocupa de las cosas
humanas, la sabiduria de las divinas’7%; “entre el
sabio y el prudente se puede distinguir asi: que se
llame sabio a aquel que escudrifia la inteligencia de
las cosas eternas, y se llama prudente a aquel que
escudrifia las cosas que caen bajo la experiencia de
los sentidos del cuerpo’’ 80.

12. Mas sea de esto lo que fuere, la verdadera
respuesta es la dada por Aristételes que hace suya
Santo Tomas, y consiste en decir que el sujeto
psiquico de la prudencia es la razén en cuanto prdc-
tica, no en cuanto especulativa.

77 Véanse, sobre Socrates, Platén y Aristoteles, W. JAEGER, Aris-
toteles, trad. cit. p. 84, 117, 311-331, 559-617; H. VAN LIESHOUT, La
théorie plotinienne de la vertu, Fribourg 1926. Sobre filésofos, Padres y
escritores eclesiasticos, TH. GRAF, O. S. B., De subiecto psychico
virtutum cardinalium, Roma 1934.

78 S. ISIDORO, Different. lib. 2, cap. 39, n. 154, ML. 83, 94.

79 Different., lib. 1, litt. P, n. 417, ML. 83, 52.

80 Different., lib. 1, litt. S. n. 499, ML. 83, 60.
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Dos son los motivos de esta afirmacién. El prime-
10 estda ya indicado anteriormente. La prudencia,
‘eomo su mismo nombre lo denota, prevé y provee lo
futuro partiendo de la experiencia de lo pasado y de
lo presente. Eso prueba que su objeto propio es lo
contingente y lo temporal que puede acaecer de dis-
tintas maneras y que pisa terreno muy movedizo,
con sus diversas etapas de pasado, presente y futuro.
Algo, en una palabra, que se mueve, que se sucede,
Jue se cambia; pero con dependencia e intervencién
I mismo hombre, que puede ordenar y modificar
curso de distintas maneras. Por eso, el hombre
amado prudente compara lo pasado con lo presente
ambos con lo futuro, deliberando sobre lo que
" ede acontecer y sobre lo que conviene hacer u
bmitir. Pues bien, todo eso pertenece a la razén
Jractica y operativa, porque ordena todos sus afanes
pmparativos y deliberativos a una accién o inter-
ncion suya.

"En cambio, la razén especulativa no se preocupa
- accion alguna, sino que se encierra en la sola
peculacion o conocimiento de la verdad; porque su
jeto propio es lo necesario, eterno y universal, que
) se cambia, ni puede ser de otra manera, ni
pende en modo alguno de nosotros, como son las
rdades l6gicas, matematicas y metafisicas. La cien-

y la sabiduria versan sobre esas verdades y
) objetos, particularmente sobre las primeras cau-
§ y los primeros pr1nc1plos del ser y del conocer,
estan muy por encima de los vaivenes y contin-
icias de la vida humana. Por eso la Etica —cien-
— y la Metafisica —sabiduria— pertenecen a la
On especulativa, mientras que la prudencia perte-
%¢ a la razén practica.

3. Otro _motivo se toma del comln hablar de
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los hombres, que es una manifestacién de cierta
filosofia vulgar y natural o espontanea, pero no
menos fundada y verdadera. Pues bien, en ese len-
guaje vulgar y ordinario distinguen perfectamente los
hombres al sabio del prudente. Pericles y Solon se
llaman prudentes, no sabios o filésofos, porque no
se dedicaron a la ciencia, sino al gobierno de los
hombres; mientras que Tales y Anaxagoras son lla-
mados sabios o filésofos y no prudentes, porque no
se ocuparon de politica ni de regir hombres, sino de
averiguar los principios y las leyes de la naturaleza.
Son los ejemplos citados por Aristoteles 8!, que pu-
dieran facilmente multiplicarse. Por eso los hombres
de gobierno de su propia persona, de su propia casa
y de su propia ciudad, provincia o nacién se llaman
vulgarmente hombres prdcticos u hombres de ac-
ciéon; mientras que los dedicados a la ciencia y a la
filosofia se llaman hombres tedricos o especulativos,
idealistas o contemplativos, porque buscan el saber
por si mismo y no la utilidad inmediata.

Verdad es que la prudencia es una cierta sabidu-
ria; pero sabiduria esencialmente practica, es decir,
la ciencia o el arte de vivir rectamente y como se
debe; no sabiduria propia y simplemente dicha, que
trata de las cosas divinas y eternas, totalmente aje-
nas en si mismas a los vaivenes y luchas de la vida
humana. Y en este sentido dijo hermosamente Cice-
rén: ‘“como la medicina es el arte de la salud y la
direccién del navio es el arte de la navegacién, asi la
prudencia es el arte de vivir’ 82,

81 ARISTOTELES, VI Ethic. Nicom., cap. S, n. S, ed. Didot, II, 69,
15-18; cap. 7, n. 5, 11, 70, 33-39. Cir. SANTO TOMAS, In VI Ethicorum,
lect. 4, nn. 1191-1193.

82 CICERON, V De finibus, cap. 6, t. II, p. 254. Cf. S. TOMAS,
II-11, 47, 2 ad 1.
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- 14. Pero lo_operable por el hombre —que es el
propio campo u objeto del intelecto practico u ope-
ativo— puede ser de dos maneras: agible y factible.
88 agible lo correspondiente a sus operaciones in-
anentes, como ver, pensar y querer; y factible se
a lo relativo a sus operaciones transetntes, como
Brrar, curtir y pasear. El término de la operacién
anseiunte queda fuera del operante, o por lo menos
la facultad operativa, como una casa fabricada,
l0s zapatos hechos o un cuadro pintado; mientras
¢ el término de la operacién inmanente queda
impre dentro del operante y de la facultad que la
guta, como el verbo mental queda dentro del en-
idimiento que lo profiere y el amor queda dentro
'la voluntad amante. El fin propio de la operacién
insetnte es la perfeccién de lo producido por ella,
- tanto que el de la operacién inmanente es la
rieccion del mismo operante. En frase de Santo
jmas, la operacién inmanente se ha a la transetn-
gomo el simple lucir al iluminar 8. La inmanente
lama propiamente accién —como la actio latina
‘mpafic griega—; mientras que la transefinte se
lJa mas bien produccién o confeccién —como la
10 o effectio latina y la moinoig griega—.
© agible es todo y solo lo referente a los actos
lanos, es decir, libres y deliberados: es lo muda-
0 contingente l/ibre. Lo factible, por el contrario,
) simplemente producible, fabricable o confeccio-
€: es lo transmutable fisico por el hombre, lo
jable, lo contingente artificial o técnico— en el
do etimoldgico de la palabra—.
‘ Probado, pues, que la prudencia pertenece al
2¢to practico, queda todavia por averiguar si su

), TOMAS, De Veritate, 8, 6.
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propio campo de operaciones es lo agible o lo facti-
ble, lo especifico de las operaciones inmanentes li-
bres o lo peculiar de las operaciones transetntes
corporales.

La contestacion no ofrece la menor duda. La pro-
pia_esfera de la prudencia es lo agible humano: lo
factible queda reservado para el arte.

La razén consta de lo dicho anteriormente. La
prudencia delibera y se aconseja, pero no el arte;
precisamente porque las reglas de éste y el modo de
aplicarlas son fijas y uniformes, mientras que en la
prudencia son infinitamente variables y cambiantes.
Cuanto un hombre es mas prudente, tanto obra con
‘mas consejo y deliberacion. Por el contrario, cuanto
un técnico o artifice es mas competente, tanto me-
nos titubea y delibera. Y la prueba palmaria de su
incompetencia es cuando duda y se para en la eje-
cucion de su obra de arte, deliberando sobre lo que
debe hacer y como lo debe hacer. Un pianista o un
guitarrista que necesita estar mirando siempre a las
teclas o a las cuerdas para ver cual ha de tocar o
pulsar, es un simple aprendiz de musica, no un
artista 84,

Esto prueba que la materia u objeto de la pru-
dencia es sumamente indeterminado y contingente,
pues el consejo y la deliberaciéon no recaen mas que
sobre lo que puede hacerse u ocurrir de distintas

84 “El arte no delibera. Ni el artifice delibera por lo que tiene de arte,
sino en cuanto falla en la certeza del arte. De ahi que las artes ciertisimas
no deliberan, como no delibera el escritor sobre como deba hacer las
letras. Y los mismos artifices que deliberan, una vez que encontraron un
principio cierto de actuacién ya no deliberan en la ejecucién. Por eso el
citarista que tuviese que deliberar para pulsar cada una de las cuerdas, se
revelaria sumamente rudimentario” (S. TOMAS, In II Physic., lect. 14, n.
8. Cf. Summa Theologiae, 1-11, 14, 5; 11-11, 47, 2 ad 3; 47, 4 ad 2.
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maneras: ‘“‘Es necesario que el que delibera se acon-
‘seje sobre dos cosas, ambas factibles, para elegir
una de ellas en el futuro” 85, siendo ello tanto mas
pecesario cuanto mas indeterminado y aleatorio es
quello de que se trata. Y esto es precisamente lo
‘contingente libre o agible humano.
.~ Por otra parte, una sola y Gnica prudencia opera
sobre todo lo agible humano, es decir, sobre toda la
‘actividad libre del hombre, en orden al fin Gltimo de
toda la vida humana; mientras que las artes son
muchas, y cada una tiene su fin particular que es la
erfeccion de cada obra de arte. El fin de la pru-
encia es la perfeccion moral inmanente del mismo
e la posee: en cambio, el fin del arte es la perfec-
¢i6n técnica de la obra hecha por el artifice. El
.O.rte como tal es independiente de la virtud moral; la
‘prudencia, por el contrario, depende esencialmente
e las virtudes morales. En el arte no excusa, sino
que acusa un error cometido involuntariamente; pe-
To es un eximente, si el error es voluntario y hecho
de propésito. Desafinar a sabiendas y de propio
intento, no quiere decir que el cantor o tafiedor sea
In mal mausico. Por el contrario, el indiscreto o
ecipitado por capricho, es un verdadero impruden-
mientras que, si ha cometido una indiscrecién sin
larse cuenta y contra su voluntad, no se le tilda de
nsensato 86,

. 85 S, TOMAS, De malo, 16, 4 ad 7. Cf. I-11, 14, 1.

- 8 Cfr. S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 56, 3; 57, 3-4, 5 ad 1;
Il, 47, 1 ad 3; 47, 4 ad 2; In VI Ethicorum, lect. 4, n. 1172-1173; In I
fetaphysicorum, lect. 1, n. 34.
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Art. 3.— Alcance universal-particular de la prudencia

16. Mas aln queda un ultimo punto por deter-
minar. Porque lo agible humano se puede considerar
de dos modos diferentes: en universal y en particu-
lar. Se considera en universal cuando el pensamiento
y la atencién recaen sobre los primeros principios de
ese orden y sobre las conclusiones deducidas cienti-
ficamente de los mismos, que siempre tienen una
cierta universalidad, mayor o menor a medida que
son mas o menos préximas o remotas. En cambio,
si el pensamiento recae sobre las altimas aplicacio-
nes concretas e individuales de esos mismos princi-
pios y conclusiones generales segin todas sus cir-
cunstancias de lugar y tiempo, entonces se considera
lo agible humano en particular.

(De cual de esas dos maneras cae lo agible hu-
mano bajo la prudencia? Propia y especificamente,
en su Gltima particularidad. Porque sobre los pri-
meros y universalismos principios del orden moral o
agible humano versa la_sindéresis, que es precisa-
mente el habito o la virtud de esos primeros prin-
cipios de suyo evidentes del entendimiento practico;
por ejemplo, que se debe obrar el bien y evitar el
mal, que se debe vivir conforme al dictado de la
recta razén, y otros semejantes8’. Pero queda en
ellos y no desciende a casos y determinaciones par-
ticulares, al igual que el habito de los primeros
principios del orden especulativo: “a la sindéresis-es-
cribe el Santo Doctor-pertenece el juicio universal,
segun los principios universales del derecho (natu-
ral)’8 . Es el naturale iudicatorium de lo agible
humano, sobre el cual emite su fallo en universal 8.

87 Cfr. S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 94, 2.
8 In II Sent., d. 24, q. 2, a. 3 ad 3.
89 De Veritate, 16, 1 ad 15.
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'~ 17. Sobre las conclusiones mas o menos remotas,
educibles por via de demostracién rigurosamente
ientifica, versa la Etica filoséfica y teolégica, que
on verdaderas ciencias, porque consideran las razo-
y leyes universales e inmutables de un objeto tan
pvible y contingente como es lo agible humano.
ues, como dice expresamente el Angélico respecto
“este mismo asunto, las razones universales de las
Sas contingentes son inmutables y segiin esto se
in demostraciones sobre ellas, y su conocimiento
rtenece a las ciencias demostrativas” %. Pero no
scienden hasta la Gltima individuacién concreta de
I materia moral, sino que permanecen en los
eros y especies de la misma, como la Etica
mada ‘‘especulativa’’, que estudia la naturaleza de
. actos y de los habitos morales; o a lo sumo des-
nde hasta los casos particulares considerados bajo
A cierta mdetermmac1on y umversahdad —espec1e
individuos “vagos’, por ejemplo, “alguien”, un
" 0 un “cual” —como la Moral “casuistica’.

pues, como materia propia de la pru-

humano concretisimo y personal con
_sus_detalles. Porque la vida humana en su
dad concreta y existencial —que debe regular la
encia— esta constituida por actos y movimien-
plenamente personales y determmados, que son
€50 mismo singularisimos, segin el aforismo:
 los actos son de lo singular, las cosas contin-
} ocurren en los singulares y sobre los singnla-

#

| VI Ethicorum, lect. 1, n. 1123
imma Theologiae, 1-11, 46, 7 ad 3; 14, 1; 6, 6; In I Metaph., lect.
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Verdad es que el hombre prudente debe conocer
también los principios universales de la sindéresis y
sus conclusiones obvias y faciles, como son las con-
tenidas en el Decalogo, aunque no estan discutidas y
elaboradas por la ciencia Etica filoséfica y teoldgica;
porque precisamente debe aplicar las leyes o precep-
tos contenidos en esos principios y conclusiones a los
casos e incidentes particulares de la vida, y mal
pudiera aplicarlos si no los conociese. Pero no se
trata necesariamente de un conocimiento personal
cientifico —aunque el tenerlo sea muy convenien-
te—, sino de un conocimiento natural y vulgar como
simple hombre —sindéresis y deducciones obvias—, o
sobrenatural de la fe como cristiano, segiin se trate
de la prudencia adquirida o de la infusa.

Pero lo principal de la prudencia no es el cono-
cimiento mas o menos tedrico y cientifico de esas
verdades universales —principios o conclusiones—,
pues eso lo pueden dar otros hébitos y virtudes, sino
el practico de los casos personales, junto con la deri-
vacién y aplicacién practica de dichas verdades a
dirigirlos. Por eso, dice Santo Tomas que, de esca-
sear en el conocimiento de uno de esos dos ex-
tremos, es preferible que lo sea de lo universal, no
de lo particular 92,

19. Y como el conocimiento de los singulares se
obtiene por los sentidos y por la experiencia, resulta
que la prudencia se funda esencialmente en la expe-
riencia_de la vida y de los hombres. Por ese motivo,

92, ““‘Por ser la prudencia razén activa, es necesario que el prudente
posea ambos conocimientos, esto es, tanto el universal como el particular:
y de tener s6lo uno, debe tener mas bien éste, es decir el conocimiento
de lo particular, que es mas préximo a la accién’ (S. TOMAS, In VI
Ethicorum, lect. 6, n. 1194).
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gomo observa Aristételes, los jévenes pueden muy
dien ser matematicos, pero no prudentes, porque no
jenen todavia experiencia suficiente. Por el contra-
10, los hombres ya maduros y de edad provecta
uelen ser cautos y prudentes, aunque sean inhabiles
)ara las matematicas y otras ciencias 93.

' Los prudentes son necesariamente hombres exper-
0s, no precisamente hombres sabios; porque son
mbres de accion, no de alta especulaciéon. El sabio
in experiencia puede discurrir y discutir perfecta-
ente sobre el objeto de su especialidad, y ensefiar-
A a los demas; por ejemplo, un médico, un musi-
0logo o un arquitecto eruditos y teorizantes; pero
tubean y se equivocan en la practica de su oficio.
l revés, un hombre meramente experimentado y de
lcha practica, ejerce mejor esos o parecidos ofi-
0S, aunque no sepa teorizar sobre ellos %4.

'20. Ahora bien, la experiencia o el experlmento
fopiamente dicho es funcién especifica del sentido
o llamado cogitativa, aunque presuponga nece-
iamente la colaboracién de los sentidos externos y
la memoria sensitiva, que recogen y conservan
Spectivamente los materiales del experimento. Por-
€ no basta captar un solo objeto por un solo sentido
dor una sola vez, sino que hace falta captar muchos
r diversos sentidos y repetidas veces y de distintas
aneras en cada uno de ellos. Todo lo cual archiva la
imoria sensitiva —o un fichero que suple—. Y en-

A

Cfr. ARISTOTELES, VI Ethicorum, cap. 8, nn. 5-7, II, 71, 28-39.
lya causa es —comenta S. Tomas —que la prudencia versa sobre los
lares, que nos son conocidos por experiencia. Ahora bien, el joven
puede ser experto, porque para la experiencia se requiere mucho
po” (S. TOMAS, In VI Ethicorum, lect. 7, n. 1208).

Cfr. S. TOMAS, In I Metaphysicorum, lect. 1, nn. 20-30.
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tonces la cogitativa, bajo la direcciéon de la razén y a
su servicio, compara uno con otro todos esos materia-
les y sensaciones, con vistas a descubrir por ésta la ley
o el principio comin que los rige y que esta en ellos
latente 5.

Pero, ademas de este servicio de la cogitativa a la
razon especulativa para el descubrimiento de la ver-
dad de las cosas, tiene otra funcién peculiar en
orden al apetito, analoga a la que posee el instinto o
la estimativa natural en los animales. Ese instinto, al
simple contacto visual o auditivo o del olfato con los
objetos exteriores y transmitido por la imaginacion,
percibe, no su naturaleza, sino su utilidad y su
conveniencia para la vida y la salud del animal, lo
mismo que su nocividad y peligrosidad: por ejemplo,
el corderillo que percibe a simple vista la peligrosi-
dad del lobo y la bondad de la oveja, aunque ellas
no sean precisamente cualidades que entren por los
sentidos exteriores. En cambio la cogitativa del hom-
bre, como mas perfecta y elevada que es, ademas de
su fuerza instintiva que ya se encuentra en los nifios,
ejerce una accién comparativa respecto de los mis-
mos objetos utiles y nocivos, convenientes o perjudi-
ciales, agradables o desagradables, buenos y malos:
/'y esto, no sélo respecto de la vida y salud corporal
—como en los brutos—, sino respecto de la misma
vida moral del alma/ en cuanto que, bajo la direc-
ci6én de la razbén practica y a su servicio, compara
dichos objetos ofrecidos por los sentidos exteriores y

95 *“‘Pues el experimento —dice el Angélico— resulta de la compa-
racion de muchos singulares retenidos en la memoria. Ahora bien, esta
comparacién es propia del hombre y pertenece a la facultad cogitativa,
llamada razén particular, por ser comparativa de las intenciones individua-
les, como la razén universal lo es de las intenciones universales”. (S. TO-
MAS, In I Metaphysicorum, lect. 1, n. 15).
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por la imaginacion y la memoria sensitiva, con vistas
descubrir en ellos y a través de ellos por dicha
razoén la verdadera bondad y malicia moral de que
jon susceptibles %.
" En una palabra, la cogitativa, que es la facultad
ensitiva mas perfecta del hombre y el principal au-
iliar de su intelecto, ayuda a éste en su doble fun-
Ion especulativa y préactica con su accién experi-
gentadora sobre el mundo de lo sensible ofrecido
or los otros sentidos externos e internos, ya consi-
irado en orden a averiguar su naturaleza —servicio
peculativo—, ya en orden a descubrir su morali-
d —servicio practico—: es decir, en cuanto que di-
& experiencia puede servir para conocer la verdad
jpara obrar el bien. El primer servicio es de pre-
racion o de disposicién para el acto propio del
lecto especulativo, que es el conocimiento de la
dad universal; mientras que el segundo es més
1 de complemento o de aplicacién de los princi-
)y de las conclusiones universales a la accién en
€alizacion mas concreta y detallada. En la pri-
8 funcién es el movimiento ascendente, porque
e los sensible a lo inteligible, de lo particular a
iversal, de la cogitacién a la inteleccién; en la
nda, por el contrario, el movimiento es descen-

aspecto de util o nocivo, agradable o desagradable, bueno o
cible o abominable, en lo sensible ofrecido por los sentidos, es
| por Santo Tomas cualidades o propiedades no sentidas —‘‘inten-
nsensatae”’—. Y respecto de su percepcién por la simple estima-
stinto de los animales y por la cogitativa del hombre, existe una
fia considerable: “pues los otros animales perciben estas intencio-
D por ipstinto natural, mientras que el hombre lo hace por cierta
' '61[De ahi que lo que en otros animales se llama estimativa
b en £1 hombre se llame cogitativa, que percibe tales intenciones
fla comparacion. Por eso mismo se llama también razén particular
AAS, Summa Theologiae, 1, 78, 4). 37
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dente, porque va de lo universal a lo particular, de
lo inteligible a los sensible y de la inteleccién a la
cogitacion 7.

21. Siendo, pues, necesaria la cooperacién de la
cogitativa como auxiliar de la razén préctica en su
funcién directiva y reguladora de lo agible humano,
siguese —en virtud del principio: el habito es de
quien es la operacion?® —que el syjeto gs:guzco de
la prudencia no es sola la razon practica, sino
también la cogitativa. Pero no de manera equlvalen-
te y a partes 1gua1es porque un habito operativo no
puede residir al mismo tiempo y por igual en dos
potencias o facultades, sino en una primordialmente
como en su sujeto principal, y en la otra secunda-
riamente como en un sujeto extensivo y anejo 9.

La prudencia, pues, reside en la razén practica
como en su propio y principal sujeto, y en la cogiti-
va como en su sujeto psiquico secundario y anejo,
que bajo la direccién de aquélla se habilita para ser-
virla en la percepcion y discrecién de la bondad y
malicia de los casos particulares ofrecidos en la
experiencia 1%,

Esto de que la cogitativa sea sujeto psiquico se-
cundario de la prudencia, no es algo exclusivo de
dicho habito, sino que es ley universal de todos
nuestros habitos adquiridos del intelecto, a cuyas
operaciones concurre siempre la cogitativa, presen-
tandole depurados y organizados los materiales alle-

97 Cfr. S. TOMAS, De Veritate, 10, 5.

98 Cfr. I-11, 50, 4.

% Cir. I-11, 56, 2.

100 [I-11, 47, 3 ad 3; VI Ethicorum, lect. 7, nn. 1214-121S; lect. 9, nn.
1254-1255.
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,vdos por los demas sentidos y colaborando con los
eferidos habitos en el ejercicio de sus actividades 101,

4.— Naturaleza virtuosa de la prudencia

' 22. Hasta aqui llega la investigacién psicolégica
pbre el género de la prudencia. Pero, como estamos
| Moral, es preciso completar esa encuesta desde el
unto de vista ético. La prudencia es un hébito
ratlvo residente a la vez en la razén practica
Mo en su sujeto psiquico principal y en la cogita-
/a como en un sujeto psiquico secundario. Eso
puesto, queda todavia por averiguar si, desde el
into de vista moral, dicho habito es bueno o malo,
| decir, una virtud o un vicio. Es el objeto del
7'(- culo cuarto.
. Y la solucién indudable es que la_prudencia es
a verdadera virtud, como ensefia la fe y demues-
la razon.

. En el libro de la Sabiduria se dice expre-
1€ nte “los frutos de la sabiduria son las virtudes,
tque ella ensefia la templanza, la prudencia, la
' ia y la fortaleza; las virtudes mas provechosas

a los hombres en la vida’ 102,
in todo el Antiguo T estamento sobre todo en los
0S sap1enc1ales se la ensefia con particular in-
incia y se la recomienda vivamente como el me-
| seguro para evitar el mal y obrar el bien, para
inar rectamente por la senda de toda virtud y
a conseguir la verdadera felicidad. Es la ciencia
DS santos, que es preciso desear y apreciar sobre

01 Cfr. I-11, 50, 4 ad 3; 56, 5.
' Sab. 8, 7, segin la traduccién de Nacar-Colunga, ed. BAC.
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todas las cosas; y pedirla a Dios sin desfallecer, pues
es el origen y el dador de ella. Asi se la concedid
abundantemente a Salomoén, que se la suplicé. Pero
en especial se la comunic6 a David, que en todo
sobresalia por su prudencia, bajo las miradas pro-
tectoras y complacidas del Sefior103.

“La posesion y el ejercicio de la prudencia lleva
consigo la practica de toda clase de buenas obras
(Sap. 3, 15), la misericordia (Prov. 19, 11; Ecles. 19,
28), la justicia, la equidad, la rectitud (I Reg. 3, 11;
3, 28; Prov. 1, 3; 2, 9; 29, 7), la pureza (Prov. 7, 4),
la paciencia (Prov. 14, 29) y la fortaleza (Prov. 8, 4;
8, 14; 24, 5; Sap. 8, 7). Mas ahn: el ejercicio de
todas estas virtudes es tan facil y connatural al
hombre poseido de la prudencia, que su vida y su
dicha es practicarlas (Prov. 10, 23). Quien posee la
prudencia es un hombre perfecto (Prov. 1S5, 21)... La
prudencia es al mismo tiempo la razén practica que
nos hace ver lo que debemos seguir y lo que debe-
mos evitar y la que nbs da las fuerzas necesarias
para llevarlo a cabo y cumplirlo de hecho” 104,

Lo mismo ocurre en el Nueva Testamento. Jésu-
cristo, que ya de jovenzuelo asombrd a los doctores
de la Ley por su prudencia y sus respuestas (Luc. 2,
47), recomienda a sus discipulos que sean prudentes
como las serpientres y sencillos como las palomas
(Mt. 10, 16); que no sean menos hébiles y solicitos
para conquistar el reino de los cielos que el adminis-
trador infiel para asegurarse el porvenir (Luc. 16,
1-9); que procuren estar vigilantes y preparados para
la entrada en el celestial festin como las virgenes

103 Véanse abundantes testimonios en el bellisimo articulo de C./
SPICQ, La vertu de prudence dans l'Ancien Testament, en ‘‘Revué
Biblique", 42 (1933) 187-210.

104 C. SPICQ, loc. cit., p. 206-208.
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dentes, y no negligentes e improvisados como las
.;w o imprudentes (Mt. 25, 1-13); que construyan
| edificio espiritual sobre la roca viva de Cristo y
'su Iglesia, y no sobre el suelo arenoso y movedizo
i sus antojos (Mt. 7, 24-27); que negocien con las
cias que les ha dado, haciéndolas fructificar y ex-
dtandolas al maximum, como el siervo fiel y y pru-
nte, y no las escondan y entierren como el siervo
1abil y perezoso (Mt. 25-14-30; 24, 42-51; Luc.
22 26; 26, 42-48).
La prudencia es una virtud necesaria para todos
;cristianos. Para los Obispos que deben ser irre-
nsibles, castos, sobrios, prudentes, morigerados,
etos y habiles para gobernar la grey que les ha
0 encomendada (I Tim. 3,2-5). Para los simples
hombres y mujeres, jévenes y viejos: que los
os sean sobrios, pudorosos, prudentes, sanos y
ustos en la fe, en la caridad y en la paciencia;
las ancianas igualmente observen un porte san-
8in hablar mal de nadie ni dejarse llevar de la
da, sino habiles y buenas maestras de las jé-
S, para que éstas aprendan a amar y obedecer a
andos, a cuidar de sus hijos, a ser prudentes y
estas, bondadosas y hacendosas (Tit. 2,1-6). En
;palabra, que todos sean hébiles para el bien e
abiles para el mal (Rom. 16-19).
Despues de estas ensefianzas tan explicitas y
adas, nada extrafio es que toda la tradicién de
re Teologos se haya hecho eco de ellas. Que
rudencia o “discrecién es una gran virtud de la
- cristiana y monacal, era una idea corriente
€ los primitivos monjes de oriente y de occiden-
ue recogieron Casiano y San Benito %5,

:Véase lo dicho anteriormente a propésito de la palabra discrecion.
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Por su parte, los grandes Padres griegos como S.
Basilio!%® y San Juan Criséstomo!07 repiten que la
prudencia no solamente es una gran virtud, sino que
sin ella no se da ninguna otra y con ella vienen
todas juntas. Lo mismo dicen los cuatro grandes
Padres y Doctores de la Iglesia latina: S. Ambro-
sio108 S, Agustin!®®, S. Jer6nimo!© y S. Grego-
rio 111 .

Por eso se comprende sin dificultad la legislacién
de la Iglesia en los procesos candnicos de beatifi-
cacién y de canonizacién de los siervos de Dios, al
exigir la prueba irrecusable de que éstos han prac-
ticado en grado heroico tanto las tres virtudes teolo-
gales, fe, esperanza y caridad para con Dios y para
con el préjimo, como las cuatro cardinales, pruden-
cia, justicia, fortaleza y templanza con sus respec-
tivas virtudes anejas!i2, Es que supone, admite y
ensefia que la prudencia es una verdadera virtud.

26. La misma razén _natural demuestra esta ver-

100 S. BASILIO, Constitutiones monasticae, cap. 14, MG. 31, 1377;
Homilia in principium Proverbiorum, n. 6, MG. 31, 397-400; In Psalmum
29, 5, MG. 31, 311-312, 316. Puede verse P. HUMBERT CLAUDE, S.,
La doctrine ascétique de Saint Basile de Césarée, p. 268-271. Paris 1932.

107 S. JUAN CRISOSTOMO, In Matthaeum, homilia 15, MG. §9,
258.

108 S, AMBROSIO, I De Officiis, cap. 24, ML. 16, 62; cap. 27, ML.
16, 65-66; 11, cap. 8-9, ML. 16, 114-116; cap. 13-14, ML. 16, 119-120; De
paradiso, cap. 3, ML. 14, 279-282; In Lucam, lib. S, n. 62, ML. 15, 1653.

109 S. AGUSTIN, Liber 83 quaestionum, q. 61, n. 4, ML. 40, 51; De
moribus Ecclesiae Catholicae, et de moribus Manichaeorum, lib. I, cap.
15, ML. 32, 1322; Epistola 167 ad Hieronymum, ML. 33, 735-738; De
Trinitate, lib. 6, cap. 4, n. 6, ML. 42, 927; De Civitate Dei, lib. 19, cap.
4, ML. 41, 628; lib. 22, cap. 24, ML. 41, 789.

110 S, JERONIMO, Epistola 66 ad Pammachium, n. 3, ML. 22, 640;
In Isaiam, lib. 6, cap. 16, ML. 24, 238; cap. 66, ML. 24, 538.

111 S. GREGORIO MAGNO, Moral. in Job, lib. 2, cap. 49, ML. 75,
592; lib. 22, cap. 1, ML. 76, 211-212; In Ezechielem, lib. 1, homilia 4,
ML. 76, 809; lib. 2, homilia 10, ML. 76, 1068.

112 CODEX IURIS CANONICI, can. 2104.
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dad—no ciertamente sobre la prudencia infusa que
es incapaz de conocer sin la divina revelacién, pero
si sobre la prudencia adquirida o natural—; y buena
prueba de ello es el comin sentir de los hombres y
de los filésofos, que la llaman virtud y la consideran
como tal. Un buen Diccionario de cualquier lengua,
. a la palabra Prudencia, puede dar testimonio de los
primeros. Y en cuanto a los segundos, baste recor-
. dar a SOcrates!13, Platén!14, Aristoteles 115, los es-
. toicos!16 y hasta los mismos epiciireos 117,
27. Pero no es una virtud en sentido lato e imper-
. fecto, como la ciencia o el arte, que dan el poder o
-~ la facultad de ejecutar bien sus actos propios acerca
- de sus propios objetos, por ejemplo, las mateméticas
' que dan la habilidad de calcular bien, y la misica
- que da la facilidad de cantar o de tocar bien; mas
" no dan de hecho el buen uso humano de los mis-
mos, porque el matematico puede calcular bien para
‘una estafa en grande escala, y el musico puede
‘ejecutar maravillosamente una pieza inmoral: hacen
‘buenos sabios —fisicos, matematicos, filésofos— o
buenos artistas —pintores, misicos, escultores—, pero
no buenos hombres; sino que es una virtud en sentido
estricto y perfecto porque, a la vez que da la faci-
lidad de bien obrar, da también el buen uso de ella,
haciendo del que la posee un hombre virtuoso, o
sea, un hombre bueno.

113 Cfr. ARISTOTELES, VI Ethicorum ad Nic., cap. 13, n. 3, II, 75,
. 114 PLATON, Fedon, XIII, ed. R. B. Hirschig, Paris, Didot 1891, t.
s p- 53, 32-49.

115 ARISTOTELES, VI Ethic. Nicom., cap. 5, nn. 6-8, II, 69, 20-39.
116 Crf. ARNIM, Stoicorum veterum fragmenta, t. 1, n. 200, 374, 376,
06; t. I1I, n. 95.

. 117 Cfr. E. BIGNONE, L Aristote perduto e la formazione filosofica
i Epicuro, t. I, p. 117-118, 386. Florencia 1936; E. JOYAU, Epicure, p.
61-162. Paris 1910.
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La razén consta de lo dicho anteriormente. Por-
que, siendo la prudencia un habito operativo de la
razén practica acerca de todo lo agible humano en
su maximo detalle y particularidad, debe necesaria-
mente dar la facultad y facilidad de obrar bien
acerca de él, es decir, de dirigirlo y ordenarlo rec-
tamente, no ya en general o en abstracto, sino en
concreto y en todos sus detalles; y esto, no de una
manera hipotética e ineficaz, sino eficaz y categéri-

7. ca. La propia indole de lo agible humano, que es su

propio objeto y materia, lo exige. Ningin habito
operativo como tal yerra o se desorbita acerca de su
propio objeto, por el cual se especifica. Y lo agible
humano en concreto e in individuo es precisamente
el uso y la practica del mismo.

La propia materia de la prudencia no es lo espe-
culable de la ciencia ni lo factible del arte, sino
tnicamente lo agible humano en su maxima particu-
laridad y determinacién concreta: lo mismo que la
propia materia del arte es Gnicamente lo factible por
el hombre, y no lo agible ni lo especulable; y el
objeto propio de la ciencia es exclusivamente lo
especulable, no lo factible ni lo agible como tales.
Pues bien, asi como la ciencia no solamente da la
facultad, sino también el uso recto sobre su propia
materia, e igualmente el arte acerca de la suya
propia, y no sobre las demas —el error en materia
escible o factible no procede de la ciencia ni del
arte, pero el sabio puede errar en cosas de arte y el
artista en cosas de ciencia— asi también la pru-
dencia da no sélo la facilidad, sino ademas el uso
recto sobre su propia materia, que es todo lo agible
humano en concreto, mas no da una ni otro acerca
de materias extrafias, como son lo escible y lo fac-
tible como tales —el prudente puede errar y equi-
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locarse en cuestiones de ciencia y arte—. Porque es
ey universal de toda potencia y de todo habito
dperativo el conferir al propio sujeto que los posee,
j0 solamente la facultad, sino también el uso recto
infalibe de ellos acerca de su propia materia, pero
10 acerca de lo ajeno o extrafio a ella !18,

" En otros términos, respecto de lo escible cabe dis-
nguir un doble uso, o, mejor dicho, un doble
specto en el ejercicio de los actos correspondientes
| sus habitos respectivos de ciencia y de arte: uso
§pecifico, respecto del propio objeto o materia co-
N0 tal —motus quoad specificationem— y ése lo
an siempre e infaliblemente dichos habitos; y uso
jeramente humano y voluntario, abstraccién hecha
aspecto especifico —motus quoad exercitium—,
‘ése no lo dan los referidos habitos, porque entra
ajo ese aspecto en la categoria de agible humano,
e les es ajeno. Por eso, la ciencia y el arte son
bitos que dan al que los posee el uso especifico
leno y recto de sus actos como cientificos o artis-
0s, mas no el uso humano o voluntario de los
smos como susceptibles de moralidad o en cuanto
‘puro ejercicio. Pero respecto de lo agible no cabe
L distincién, porque es esencialmente humano o
oral, y, por consiguiente, coincide en él el uso
pecifico y el uso humano de sus actos. Y por eso
prudencia, a la vez que da al sujeto que la posee
uso recto especifico de sus actos como los demas
bitos de ciencia y arte, le confiere también y nece-

I8 “Cada potencia se ordena seglin su esencia a su propio objeto.
ra bien, las cosas que son asi siempre se comportan del mismo modo.
to, mientras la potencia subsista, su juicio sobre su propio objeto
de fallar” (S. TOMAS, Summa Theologiae, 1, 85, 6). “Tal como
los habitos, tales actos producen’ (In III Sent., d. 34, q. 2, a. 2, gla.
. 223).
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sariamente el buen uso humano o moral de los
mismos. Buen uso, que se extiende a los mismos
actos de las ciencias y de las artes en cuanto a su
mero ejercicio —mas no en cuanto a su especifi-
cacidn—, porque ese ejercicio es precisamente algo
agible y cae bajo la esfera de su propio objeto!19.
Por eso, la prudencia es un habito esencialmente
virtuoso, es decir, una verdadera virtud en el sentido
mas propio y perfecto de la palabra.

Queda, pues, averiguado por todo lo dicho hasta
aqui el género proximo de la prudencia: una virtud
intelectual practica de todo lo agible humano en su
maxima particularidad.

19 Cfr. S. TOMAS, I-11, 17, 6; 1I-11, 47, 2 ad 1.
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Capitulo II

SU DIFERENCIA ULTIMA
(Art. 5)

~ 28. Pero resta todavia por encontrar y determinar
diferencia especifica de las demés virtudes. Esto
pone como es obvio, que la virtud es multiple y
ariada, cosa que ha sido negada o mal entendida
Or no pocos autores. Sécrates no admitia méas que

na sola virtud, la prudencia, que confundia con la
abiduria o filosofia. Lo mismo pensaba Platén en
1s pnmeros Dialogos, aunque despues evolucionase
icia la pluralidad. El hombre, segun él, es como
a ciudad o republica: porque asi como en ésta se
in tres clases sociales, que son los principes, los
ardianes o agentes del orden piblico, y los traba-
idores —labradores y artesanos—, asi también en
- individuo se pueden sefialar tres porciones, a
ber, la racional, la irascible y la concupiscible. A
racional pertenece la Sabiduria o prudencia, que
‘la virtud de los regidores; a la irascible corres-
nde la fortaleza, que es virtud de militares o
ardianes de la ciudad y del orden piblico; y a la
icupiscible toca someterse y obedecer a las ér-
1es y disposiciones de las dos partes anteriores, lo
Smo que a los trabajadores respecto de los regido-
'y defensores de la reptblica, y de esa sumisién y
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obediencia resulta el orden de la misma. Orden y
armonia por los que cada cual esta en su puesto, de
donde resultan la moderacién o templanza y la jus-
ticia; e igualmente en el individuo resultan esas dos
virtudes del templado ajustamiento de las distintas
partes del alma. De ese modo se comprenden y se
organizan, segun este filésofo, las cuatro virtudes o
partes de la virtud de que todos hablan: dos, como
virtudes especificas —prudencia y fortaleza—; y las
otras dos, como virtudes o condiciones generales de
toda virtud —la justicia y la templanza—. Pero esta
distribucién platénica de las partes del alma y de las
virtudes correspondientes no obedece a una psicolo-
gia profunda y verdaderamente cientifica, sino a un
cierto sentido estético en que sobresalia el fundador
de la Academia.

29. Fue Aristételes el que primero vié la depen-
dencia y correlacion profunda de la ciencia ética
respecto de la psicologia. Por eso distingue las virtu-
des en éticas y dianoéticas —morales e intelectua-
les—, proporcionalmente a la distincién de las po-
tencias del alma en cognoscitivas y apetitivas, sub-
' distinguiendo las ‘‘éticas” en justicia, fortaleza y
templanza, y las ‘“dianoéticas” en entendimiento
—vou¢—, sabiduria, ciencia, prudencia y arte. La
fortaleza corresponde al apetito irascible, y la tem-
planza al concupiscible, que son racionales por par-
ticipacién, en cuanto que son imperables por la
razén con imperio “politico”. La justicia pertenece
también al apetito, pero Aristételes no definié expre-
samente a cual, si al superior —voluntad— o a uno
de los inferiores —concupiscible o irascible—. Sin
embargo, al asignar a la justicia una materia distin-
ta y mas elevada— las operaciones de unos hombres
con otros —que la sefialada a la fortaleza y a la
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emplanza— las pasiones del irascible y del concu-
scible—, parece evidente que la orientaba por lo
enos hacia la voluntad.
30. pero de estas conquistas hicieron tabla rasa la
ayor parte de los estoicos, que volvieron al unita-
mo de Socrates, lo mismo que el cinico Antistenes
Menedemo de Eretria. Zen6n y Cleantes afirmaban
€ todas las virtudes no eran sino aspectos distintos
funa sola; o bien distintos nombres, como decia
ston de Chios: y esa Gnica virtud era la sabidu-
) que concebian como la salud del alma —uyeiav-.
‘en frase de Aristén, como si alguien llamase con
tintos nombres a la misma vista segin los diver-
pcolores que ve: blanca, azul y roja. Asi una sola
lnica virtud se llama prudencia cuando considera
que se debe hacer u omitir; justicia, cuando en
‘contratos da lo suyo a cada cual; templanza,
ndo modera los impetus de las pasiones; y for-
a, cuando se mantiene firme en las dificultades
a vida. En realidad, pues, es como un solo fuego
‘quema distintos troncos, o como un cuchillo
parte distintos trozos de carne.
‘como por otra parte admitian la identidad de
i —o0 de los dioses— con el mundo, pues una
era la razén del supremo dios y la razén
anente en el universo, de ese crudo panteismo
clan que era una misma la virtud de los dioses
llos hombres, de los varones y de las mujeres.
litarismo que no logré disipar del todo el es-
© de Crisipo, a pesar de haberlo intentado ex-
imente, apelando, no a la distinciébn de los
D§ psiquicos, sino de los objetos o materias. Por
Panecio y Posidonio, que pertenecen al estoi-
) medio, volvieron sus ojos a la doctrina de los
ps didlogos de Platén, para defender con mas
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eficacia la pluralidad de las virtudes en relacién a
las diversas partes del alma a que corresponden.

Sin embargo, el estoicismo griego llevaba en su
entrafia el unitarismo socratico, que vuelve a reapa-
recer en el estoicismo romano de Cicerén y de Séne-
ca —de éste Gltimo sobre todo—, a pesar de haber
sufrido la influencia de Panecio y de Posidonio, y en
Filéon de Alejandria que se acerca mas a Platén.
Porque las cuatro virtudes fundamentales que pre-
sentan, son mas bien modos o condiciones generales
de todo acto perfecto de virtud —prudente, justo,
fuerte y moderado— que virtudes propiamente di-
chas 120,

Y ese modo de ver pasé a los Padres del desierto,
que recogié Casiano y heredé S. Benito, legandolo a
los monjes de Occidente; e igualmente a S. Basilio y
S. Juan Criséstomo entre los griegos, y a S. Ambro-
sio, S. Jer6nimo, S. Agustin y S. Gregorio entre los
latinos. Todos ellos conciben esas cuatro virtudes
tradicionales como otros tantos modos o condiciones
generales de todo acto virtuoso més bien que como
habitos esencialmente distintos. Pensamiento que
perdurd en las escuelas hasta el conocimiento y explo-
taciéon en grande de la Etica Nicomaquea de Aris-
toteles 121,

120 Véanse, entre otros, R. SIMETERRE, La théorie socratique de la
vertu-science selon les “Memorables’’ de Xénophon, Paris 1938; H. VAN
LIESHOUT, La théorie plotinienne de la vertu, Fribourg 1929; J. VON
ARNIM, Stoicorum Veterum fragmenta, Leipzig 1912-1924; P. BARTH,
Die Stoa, Stuttgart 1922 (Los estoicos, traduccion espafiola de L. Recasens
Siches, Madrid 1930); H. HEINZE, Stoicorum sthica ad origenes suas
relata, Numburgi 1862; E. BREHIER, Chrysippe, Paris 1910; TH.
ZIEGLER, Die Ethik der Griechen und Romer, Bonn 1881; M. WITT-
MANN, Die Ethik des Aristoteles, Regensburg 1920.

121 Véanse TH. GRAFF, O. S. B., De subiecto psychico virtutum car-
dinalium, t. 1, Roma 1934; F. UTZ, O. P., De connexione virtutum inter
se, Wechta 1937. S. TOMAS subray6é expresamente esa dependencia de
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Iniciada la renovacién pluralista de caracter ver-
aderamente cientifico en Alejandro de Hales y con-
juada por Felipe el Canciller y por S. Alberto
agno, llegd a su apogeo en Santo Tomais, que su-
ra a todos sus predecesores, incluso a Aristételes.
exigia como condicién previa e indispensable
psicologia profunda y perfectamente elaborada
la naturaleza del alma humana como alma y como
iritu, de la distinci6n real y radical entre el alma y
‘potencias y de éstas entre si —organicas e inorga-
as, aprensivas y apetitivas, racionales e irraciona-
, ¥ de su extensién proporcional a los habitos
fativos de las potencias racionales por esencia y
participacion.
A psicologia de los habitos operativos —entre los
es estan las virtudes de todas clases— es seme-
2 y proporcional a la de las potencias operativas
ue residen. Por eso, una psicologia rudimentaria
perfecta del alma y de sus potencias tiene que
cutir necesariamente en la psicologia de los ha-
'fu perativos y en la moral cientifica de las virtu-
que le es subalternada, resultando una ética

ique y depauperada. La psicologia y la ética
[a, aunque de base y orientacién aristotélica, le
ensurablemente superior en todos los senti-

Pues bien, segin los principios psicolégicos de
incién esencial de los héabitos operativos, que
Tomas establecié en la cuestién 54 de la
| Secundae, existen tres géneros de virtudes:
les, intelectuales y morales!22; a los cuales se

de Sécrates, In VI Ethic., lect. 8, n. 337; I-1I, 58, 2 ad 2 et 3;
b4 ad 1 et 2; I1-11, 47, 4 ad 1.
virtudes se distinguen en tres géneros: unas son las virtudes
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puede aun afiadir un cuarto, como anejo y comple-
mento de los mismos, que gon los dones del Espiritu
Santo!23. Es una verdad que alli explic6 largamente
(cuestiones 57-68) y que aqui supone. Alli quedd
probada la diversidad genérica de esos cuatro grupos
de habitos operativos buenos. Ahora sélo queda por
demostrar la diferencia especifica de la prudencia
dentro del grupo genérico a que pertenece.

Art. 5.— Diferencia especifica de la prudencia respec-
to de las virtudes intelectuales y puramente morales.

32. Santo Tomas no se ocupa en este lugar de la
diferencia entre la prudencia y las virtudes teologa-
les; pues consta por lo dicho anteriormente que es
una virtud intelectual; y por lo expuesto en la Prima
Secundae, cuestiéon 62, articulo 2, que las virtudes
teologales difieren esencialmente de las morales y de
las intelectuales. Es, pues, evidente que entre la pru-
dencia y las virtudes teologales existe una diversidad
genérica.

Pero la prudencia, a pesar de ser una virtud in-
telectual, tiene como objeto y materia propia lo
agible humano, que lo es también de las virtudes
puramente morales, entre las cuales se cataloga
igualmente. Hace falta, por consiguiente, investigar
la diferencia especifica entre la prudencia y las
demas virtudes intelectuales por una parte; y por

teologales, otras son las virtudes intelectuales y otras son las virtudes
morales” (S. TOMAS, I-1I, 68, 8. Cf. III Sent., d. 34, q. 1, a. 2, n. 50;
De Virtutibus in communi, art. 12).

123 Asi los llama Santo Tomas: adiuncta virtutibus (I-1I, 55, prélos
g0).
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‘otra, entre la misma y las restantes virtudes morales
0 cardinales. Y aunque los dones del Espiritu Santo
'sean también genéricamente diversos de las virtudes
" morales e intelectuales, como lo son las teologales,
‘queda, sin embargo, una dificultad particular res-
Ppe cto del don de consejo, por recaer éste exactamen-
te sobre la misma materia de la prudencia 124,
Asi, pues, el problema de la distincién entre la
dencia y las demas virtudes o habitos operativos
buenos queda reducido a tres puntos: primero, la
liferencia entre la prudencia y las demas virtudes
_Jtelectuales segundo, la diferencia entre la misma y
as demas virtudes puramente morales; tercero, la
iferencia entre la prudencia y el don de consejo.
B33, Hay que reconocer que la prudencia es una
irtud sui generis, por ser una virtud intelectual que
? ocupa exclusivamente de cosas morales —agibi-
um humanorum—. Su materia es moral, aunque su
a sea intelectual. Porque esa materia es primor-
ialmente buena o mala, por ser objeto del apetxto
iperior o inferior, y como tal pertenece a las vir-
ides meramente morales. Pero puede considerarse
imbién como ordenable por la razén practica, es
Bcir, como materia de consejo, de juicio y de pre-
epto, o sea, como verdad practica, y entonces co-
esponde a la prudencia 125.
- Cosa facil de comprender, porque la verdad y la
ondad se interfieren y compenetran, e igualmente
1S potencias, los actos y los habitos a ellas corres-
ondientes, como son la prudencia y las demés vir-
ides puramente morales. Por eso escribe profunda-
te Santo Tomés: “la verdad y el bien se inclu-

2124 Cf. S. TOMAS, II-11, 52, 2 ad 2.
125 Cfr. S. TOMAS, III Sent., d. 33, q. 2, a. 2, gla. 1, n. 149,

i
3

iy




SANTIAGO M. RAMIREZ

yen mutuamente. Pues la verdad es un cierto bien,
ya que de lo contrario no seria apetecible; y el bien es
una cierta verdad, ya que de lo contrario no seria inte-
ligible. Por tanto, asi como el objeto del apetito puede
ser verdadero, en cuanto tiene razén de bien, como
- cuando uno apetece conocer la verdad, asi el objeto
del entendimiento practico es un bien ordenable a la
accién bajo la razén de verdad. Pues el entendimiento
practico conoce la verdad como el especulativo, y
ordena la verdad conocida a la accién’’ 126,

Lo bueno es formalmente bueno y materialmente

verdadero; y viceversa, lo verdadero es formalmente

- verdadero y materialmente bueno. El intelecto y el

apetito coinciden en el objeto material —la cosa,

que es a la vez verdadera y buena—, pero se distin-

guen en el objeto formal, porque en esa misma cosa

el intelecto aprehende la razén de verdad y el apeti-

to la razén de bondad. Y lo mismo acontece pro-

porcionalmente con la prudencia y las demas virtu-
des puramente morales.

Por eso, la prudencia no es una virtud meramente
intelectual como las otras virtudes del intelecto, ni
tampoco una virtud puramente moral como las de-
mas virtudes del apetito, sino una virtud anfibia, es
decir, en parte intelectual y en parte moral: una vir-
tud media entre las puramente morales y las mera-
mente intelectuales, que participa a la vez de las
unas y de las otras, como la llamada Averroes, a
quien cita y sigue Santo Tomas 127,

W

126 S, TOMAS, Summa Theologiae, 1, 79, 11 ad 2. Cf. I, 16, 4 ad 1;
59,2 ad 3; I-11, 19, 3 ad 1; II-11, 47, 4; III Sent., d. 23, q. 1, a. 4, gla. 1,
n. 79; De Virtutibus in communi, art. 7y 12

127 “Como dice el Comentarista en el VI de los Eticos, la prudencia
es media entre las virtudes intelectuales y morales” (S. TOMAS, IIT
Sent., d. 23, q. 1, a. 4, qla. 2 ad 3, n. 93); “‘y asi es la prudencia que €s
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~ 34. Pero no es ni puede ser por lo uno y lo otro,
ino mas lo uno que lo otro; pues de lo contrario
10 seria una virtud, sino un conglomerado de frag-
mentos de virtudes heterogéneas. En realidad, es
nas intelectual que moral, porque es formalmente
fitelectual y sélo materialmente moral, en cuanto
Jue aplica los principios de la razén practica a la
nateria moral. Algo asi como la Optica, que aplica
s principios de la Geometria a la materia visible;
) como la Musicologia, que aplica los principios de
| Aritmética a la materia sonora; las cuales son
encias fisico-matematicas, es decir, medias entre
IS puramente mateméaticas como la Aritmética y la
eometria, y las puramente fisicas, como la vul-
ente llamada Fisica —en sentido aristotélico y to-
lista— y la Quimica; pero son mas matematicas que
;1cas porque lo formal en ellas —el medio
bjetivo del conocimiento— es matemaético, y solamen-
es fisico lo material, es decir, la cosa que se
Bhoce 128

dia entre las morales y las intelectuales, como se dijo anteriormente”
[ Sent., d. 33, q. 2, a. 1, gla. 3, n. 149).

128 “Sobre las cosas naturales y matematicas hay tres 6rdenes de
ncias. Pues unas son puramente naturales, que consideran las propie-
des de las cosas naturales en cuanto tales, como la Fisica, la Agricul-
a y otras asi. Otras, en cambio, son puramente matemdticas, que

de las cantidades en absoluto, como la Geometria trata de la

itud y la Aritmética trata del nGmero. Otras, finalmente, son

s, que aplican los principios matemdticos a las cosas naturales,
mo la Musica, la Astrologia y otras asi; las cuales, sin embargo, son
is afines a las matemdticas, porque en su estudio lo que es fisico es
mo material, mientras que lo que es matematico es como formal: como
“Miisica considera los sonidos no en cuanto que son sonidos, sino en
anto que son segln los nimeros proporcionales, y asi en las demas. De
Il que demuestren sus conclusiones sobre cosas naturales, pero por
edios matemadticos” (S. TOMAS, In librum Boethii De Trinitate, q. 5,
it. 3 ad 6, ed. P. Wyser, O. P., p. 42, 15-28. Fribourg 1948). Y en otra
irte: “‘cualquier habito cognoscitivo mira formalmente al medio por el
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Son ciencias medias en cierto sentido, lo mismo
que la prudencia entre las virtudes puramente inte-
lectuales y puramente morales, porque en realidad
es una virtud simplemente —no totalmente— inte-
lectual, somo la Optica y la Musicologia son ciencias
simplemente —no puramente— matematicas. Por
cuyo motivo Santo Tomas, que pesaba sus palabras
como el oro, dice cuatro cosas a este propdsito: a)
que la prudencia es una virtud esencialmente inte-
lectual'2%; b) que es una virtud moral hasta cierto
punto, quodammodo!¥, es decir, en cuanto a su
materia!3!; c) que es una virtud inmediatamente
cognoscitiva y mediatamente operativa, es decir, cog-
noscitiva por si y ejecutiva por medio de las virtudes
morales!'32; d) que es en cierto sentido —quodam-
modo— una virtud media entre las meramente in-
telectuales y las puramente morales 133,

Nada mas preciso y exacto que estas palabras en
que por vez primera formulé esa doctrina: ‘““la pru-
dencia es media entre las virtudes morales y las in-

que se conoce algo; y materialmente a aquello que se conoce por tal
medio. Y como lo que es formal es mds importante, de ahi que aquellas
ciencias que argumentan por principios matematicos sobre materia
natural, se enumeran mds bien entre las matemdticas, por serles mds
semejantes, aunque en cuanto a la materia convengan mas con la ciencia
natural” (Summa Theologiae, 11-11, 9, 2 ad 3).

129 *“Seglin su esencia” (I-II, S8, 3 ad 1), “en cuanto al sujeto
conviene con las virtudes intelectuales’ (II-II, 181, 2 ad 3).

130 “Es en cierto modo moral en cuanto a la materia’ (I-II, 61, 1).

131 “En cuanto a la materia” (III Sent., d. 23, q. 1, a. 4, gla. 2 ad 3,
n. 93); “‘en la materia’ (II-II, 181, 2 ad 3), “segtn la materia” (I-II, S8,
3adl).

132 “El conocimiento pertenece inmediatamente a la prudencia; mas
la operacién le pertenece mediante la facultad apetitiva ‘“(De Virtutibus
in communi, 12 ad 20).

133 “La prudencia segin su esencia es intelectual, pero tiene materia
moral; y por eso a veces se enumera entre las morales, siendo en cierto
modo media entre las intelectuales y las morales” (De Virtutibus in /
communi, 12 ad 14).
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telectuales. Pues es esencialmente intelectual, ya que
" es un habito cognoscitivo que perfecciona la razon;
_pero es moral en cuanto a la materia por ser di-
rectiva de las virtudes morales, al ser la recta razon
‘de lo agible” 134,

A las que corresponden estas otras que escribid
por Gltima vez: ‘““la prudencia se dice que es media
‘entre las virtudes intelectuales y las morales en
‘cuanto que conviene con las virtudes intelectuales en

el sujeto, y totalmente con las morales en la mate-
‘ria’’ 135,

3S. ;Qué sentido tienen estas férmulas? Desde
luego es claro el sentido de esencialmente intelec-
‘tual, que, por contraposicién a moral en cuanto a la
‘materia, hay que interpretar como intelectual for-
‘malmente o en cuanto a la forma.

. Pero no lo es tanto el de materialmente o en
uanto a la materia. Esto no puede entenderse como
agccidentalmente moral, aunque en el miembro
opuesto se diga esencialmente intelectual, porque la
prudencia es mas que accidentalmente moral. Si asi
V. fuese, pudiera darse una verdadera prudencia que
no seria moral; pues lo meramente accidental puede
desaparecer sin que se pierda la esencia de la cosa a
que se atribuye y de que se predica. Tampoco pa-
ece bastar el entenderlo como un término medio
ntre puramente esencial y meramente accidental,
que es el que corresponde al proprium o accidente
especifico 136, el cual convendria a la prudencia ne-
cesariamente, y por tanto, se predlcarla siempre de
toda y de sola la prudencia, y viceversa; porque en-

134 JII Sent., d. 23, q. 1, a. 4, gla. 2 ad 3, n. 93.
135 Summa Theologiae, 11-11, 181, 2 ad 3.
136 Summa Theologiae, 1, 77, 1 ad S.
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tonces el ser una virtud moral seria una mera pro-
piedad de la prudencia, con lo cual dejaria de ser la
principal de las virtudes morales, ya que estas otras
son esencialmente tales.

Hace falta, pues, entender ese materialmente mo-
ral como esencialmente tal. Mas no en el mismo
sentido que esencialmente intelectual, porque asi lo
es formalmente, no materialmente, como queda di-
cho. Realmente, la forma y la materia— ya se
tomen en sentido propio, como en las sustancias cor-
porales; ya en sentido analdgico de cuasi materia y
de cuasi forma, como en los demas seres a que se
aplican—, son partes esenciales, aunque de manera
desigual, como el acto y la potencia, pues la forma
es mas esencia o naturaleza que la materia!¥. Y
por eso mismo la prudencia es mas intelectual que
moral, aunque lo sea ambas cosas esencialmente. Es
per se lo uno y lo otro: pero intelectual per se
primo, y moral per se secundo: pues esos dos modos
de predicacién per se o esencial corresponden res-
pectivamente a la forma y a la materia, o sea, a la
| causa formal y a la causa material 138, Por eso preci-
i samente se pone en su definicién lo intelectual y lo

moral, pero lo intelectual in recto —recta ratio— y
| lo moral in obliqguo —agibilium—: lo formal in recto
| y lo material in obliguo.

Y aunque el Santo Doctor explique a veces el
esencialmente del primer miembro por ‘“‘en cuanto al
sujeto” o “en el sujeto psiquico”, que también es y
se llama cuasi materia in qua, no por eso deja de

Al

137 “La forma, por la cual algo es actualmente natural, es mas
naturaleza que la materia, por la cual algo es natural en potencia” (In
II Physicorum, lect. 2, n. S.

» 138 In I Post. Analyticorum, lect. 10, nn. 3-4.
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er formal respecto a la materia circa quam, que es
precisamente la materia moral!3. EI intelecto es
propiamente inmaterial, y sélo analégicamente se
Juede llamar cuasi materia in qua o sujeto psiquico
portador de la prudencia: en cambio la materia
lemota circa quam de la misma, que son los objetos
de las pasiones y operaciones humanas, es con
nucha frecuencia material o corporal en sentido
8stricto; y su misma materia préxima son en gran
arte actos o movimientos de una potencia organica,
Omo ocurre en las pasiones del apetito concupisci-
le y del irascible. En el uso de términos analogos
aben interferencias segin los diversos aspectos en
e se tomen y puntos de referencia que se apli-

Por lo demés, esa referencia al sujeto psiquico
€l intelecto— es para explicar su denominacién de

d intelectual, como la referencia a la materia
rca quam —moralia— era para justificar su deno-
inacion de virtud moral.

Es, pues, la prudencia una virtud esencialmente
telectual y moral, pero mas intelectual que moral.
) eso, tiene que distinguirse mas radicalmente de
. demas virtudes puramente morales que de las
eramente intelectuales.

136. En efecto, se distingue esencialmente de las
ras tres Virtudes morales, que son justicia, fortale-
y templanza, en cuanto al propio sujeto psiquico,
le en la prudencia es la razén practica y en las
mas virtudes es el apetito—superior, de la justicia;
inferior, de las otras dos, es decir, concupiscible
> la templanza e irascible de la fortaleza—. Ahora

139 Summa Theologiae, 1-11, 55, 4.
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bien, la diferencia méas profunda y radical entre los
habitos operativos —y entre las virtudes— es la que
se toma de su diverso sujeto psiquico, por ser no
solamente especifica, sino genérical40,

Se diferencia también de ellas por parte del obje-
to, tanto formal como material. Por parte del objeto
material 0 materia circa quam existe entre la pru-
dencia y las demas virtudes morales una cierta coin-
cidencia, en cuanto que todas ellas recaen sobre lo
agible humano; pero se distinguen en que la materia
propia de la prudencia es todo ese agible, mientras
que la de cada una de las otras tres virtudes mora-
les es una parte solamente de él, es decir, las ope-
raciones, de la justicia; las pasiones del irascible, de
la fortaleza; y las pasiones del concupiscible, de la
templanza. Esa mayor amplitud objetiva de la pru-
dencia supone una diferencia esencial respecto de las
maés restringidas, porque no la afectan las diferen-
cias —especificas— entre pasiones y operaciones, y
entre pasiones de distintos apetitos: asi como el sen-
tido comtn, que abarca todo el material de todos
los sentidos exteriores juntos, es una potencia esen-
cialmente distinta de ellos 14!; y el entendimiento,
que comprende todos los objetos de las demas po-
tencias aprehensivas y muchos mas, se distingue
esencialmente de todas ellas.

Pero sobre todo se distingue por parte del objeto
formal, esto es, de la razén formal que la prudencia
considera en ese objeto material comtn, y,del punto
de vista diferente desde donde lo considera. Porque
lo agible humano cae bajo la prudencia como verda-
dero y cognoscible, mientras que bajo las otras virtu-

1490 Summa Theologiae, 1-11, 54, 1 ad 1.
141 Summa Theologiae, 1, 78, 4 ad 2.
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- des puramente morales cae como bueno y apetecible!'42,

. La prudencia, pues, capta en lo agible humano la
' razén formal de verdad practica desde el punto de
' vista de cognoscible y ordenable, mientras que las
‘otras virtudes puramente morales captan en él la
' razon formal de bondad moral desde el punto de
- vista de apetecible y ejecutable.

. No hay, pues, que confundir las virtudes morales
' con la prudencia, ni ésta con la filosofia o sabiduria,
'seglin opinaban Sécrates, Platon joven y muchos de
‘los estoicos. La razén demuestra la falsedad de esa
‘doctrina, como acabamos de ver, y la misma expe-
iencia se encarga de desmentirla. Cicerén, que en
gunas de sus obras la hizo suya, aseguraba que
ebemos buscar en la filosofia la enmienda y correc-
cién de todos nuestros vicios y pecados. Y afiadia
ntusiasmado: “{Oh filosofia, directora de la vida,
indagadora de la virtud y ahuyentadora de los vi-
cios! ;Qué hubiera sido sin ti, no solamente nuestra
vida, sino la de todo el género humano? Ta fun-

142 “Lo aglble humano es la materia de la prudencna en cuanto es
jeto de la razén practica, es decir, bajo la razén de verdadero; y es
pateria de las virtudes morales en cuanto que es objeto de la facultad
petitiva, es decir, bajo la razén de bien”. (S. TOMAS, Summa Theolo-
tae, II-11, 47,5 ad 3).
- “Como la materia de las virtudes morales son aquellas cosas que
sertenecen al apetito —a las que dirige la razén—, dicha materia puede
onsiderarse de dos modos: uno, en cuanto tiene razén de aconsejable y
legible, al obrar sobre ella la razén, y asi es la prudencia...; de otro
10do, en cuanto tiene razén de apetecible’”, y bajo este aspecto se
efiere a las otras virtudes meramente morales (III Sent., d. 33, q. 2, a.
[, n. 149).
Asi como una misma cosa es objeto del entendimiento, en cuanto
es verdadero, y de la voluntad, en cuanto que es bien, asi también una
lisma cosa puede ser, bajo distinto aspecto, materia de la prudencia y
e las otras virtudes morales: de la prudencia, en cuanto que es acon-
gjable; de las otras virtudes, en cuanto que es elegible” (Ibidem, a. 2,
a. 1 ad 3, n. 186).
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daste las ciudades, tG reuniste a los hombres disper-
sos en sociedad parental, conyugal y civil; tG eres la
inventora de las leyes, ti la maestra de las buenas
costumbres y de la disciplina social. A ti acudimos,
implorando tu auxilio y sometiéndonos completa-
mente a tus 6rdenes. Méas vale vivir un solo dia bajo
tu direccién que toda la vida fuera de ella. TG nos
das la tranquilidad de la vida y nos quitas el temor
de la muerte” 143, El ideal seria, conforme decia
Platon joven, que los filésofos fueran reyes y los re-
yes filosofos: entonces serian verdaderamente dicho-
sos los Estados 144,

Nada mas utdpico e irreal, porque precisamente
los filésofos e intelectuales son los que mas necesitan
de verdadera prudencia y moralidad, como decia
muy bien Cornelio Nepote en carta al mismo Cice-
rén 145,

37. Se distingue igualmente de las otras virtudes
intelectuales, que son sindéresis —e intellectus—,
sabiduria, ciencia y arte; no ciertamente por parte
del sujeto psiquico, pues todas residen en el intelec-
to, sino por parte del objeto.

Porque las virtudes intelectuales son de tres cla-
ses: unas puramente especulativas, cuyo fin propio y
especifico es conocer la verdad en si misma, como el

143 TULIO CICERON, V Tuscullan. quaest., cap. 2, ed. cit., t. II,
p. 452.

144 TULIO CICERON, Cartas a sus familiares, Epist. ad Q. Fra-
trem, lib. I, cap. 10, t. IX, p. 20.

145 “Estoy muy lejos de pensar que la filosofia sea la maestra de la
vida y la dispensadora de la vida feliz, y de estimar que no necesitamos
mejores maestrso de bien vivir que la mayoria de los que se ocupan de
disputar sobre ella. Pues veo que gran parte de aquellos que en la
escuela preceptian agudisimamente sobre el pudor y la continencia,
ellos viven entregados a todas las lascivias” (CORNELIO NEPOTE,

Obras, coleccion G. Budé, p. 171. Paris 1920).
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intellectus, la sabiduria —Metafisica— y la ciencia
—Matematica y Fisica en sentido aristotélico, es decir,
Filosofia de la naturaleza—; otras meramente practi-
cas, cuyo fin propio y especifico es el obrar conforme
al conocimiento de lo operable, o sea, conocer la
verdad, no en si misma ni por si misma, sino en orden
a la accién, como la sindéresis, la prudencia y el ar-
g; y otras especulativo-préicticas, es decir, en parte
especulativas y en parte practicas —especie de virtu-
des medias entre las puramente especulativas y las

distingue especificamente de las otras virtudes int-
ectuales puramente especulativas, porque éstas reci
den en el intelecto segiin su funcién puramente cog:
oscitiva o contemplativa respecto de las verdades
ndependientes de nuestro ser y conocer, y, por
anto, absolutas, universales, necesarias y eternas,
omo los teoremas matematicos y las demostraciones
netafisicas; mientras que aquélla reside en el mismo
ntelecto segin su funciéon practica o directiva del
cto humano a ejercer, y, por consiguiente, su ver-
ad es dependiente de nuestro modo de ser y de
uerer, o sea, es relativa, particular, contingente y
emporal. En las virtudes meramente especulativas
e toma la verdad segin la adecuacién y conformi-
ad del juicio con la realidad; en la prudencia, por
 contrario, se la toma segiin la adecuacién o con-
ormidad del juicio directivo de la accién con el
ipetito recto del fin.

“La verdad del entendimiento practico —dice San-
0 Tomas— se toma de distinto modo que la verdad
l entendimiento especulativo, como se dice en el
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VI de los Eticos, cap. 2, n. 3. Pues la verdad del
entendimiento especulativo se toma por la conformi-
dad del entendimiento con la cosa. Y como el enten-
dimiento no puede conformarse infaliblemente en las
cosas contingentes, sino solamente en las cosas ne-
cesarias, resulta que ningin habito especulativo de
cosas contingentes es virtud intelectual, sino sola-
mente el que es sobre cosas necesarias. En cambio
la verdad del entendimiento prdctico se toma por la
conformidad con el apetito recto; conformidad que
no tiene lugar en las cosas necesarias, que no pen-
den de la voluntad humana, sino en las contingentes
que pueden ser hechas por nosotros’’ 140,

39. Es palmaria también su distincién del arte.
Porque lo operable del arte, aunque contingente y
dependiente de nuestra actividad, es exterior y facti-
ble, mientras que lo operable de la prudencia es in-
terior y agible 147; la bondad del arte esta en la obra
artistica realizada y no en el artifice, en tanto que la
de la prudencia queda en el mismo que ejecuta la
accion!®® ; el arte no da la rectitud del uso humano
de los actos con que se realizan sus obras, mientras
que la prudencia la confiere 149; la materia de la
prudencia es mucho méas amplia y contingente que la
del arte, porque se extiende a todas las acciones
humanas, que son contingentes libres, mientras que
el arte se limita a algunas operaciones determinadas
realizables por miembros u Oérganos corporales y
sujetas a un cierto determinismo, siendo, por consi-
guiente, mayor la certeza del arte, pero menos uni-

146 S, TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 57, 5 ad 3.
147 In VI Ethicorum, lect. 3, n. 1151.

148 Summa Theologiae, 1-11, 57, 5 ad 1.

149 I-11, 57, 4.
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- versal su finalidad que la de la prudencia!%®; sus
divisiones respectivas son diferentes, porque las artes
' se dividen en mecanicas y liberales, bellas y utiles, en
tanto que la prudencia se distingue en personal y
 social, guhernativa y civica, infusa y adquirida.
Sin embargo, la prudencia difiere mas de los ha-
bitos meramente especulativos que del arte. Porque,
‘aunque éste sea de suyo amoral como aquéllos, mien-
as que la prudenc1a es esencialmente moral, no obs-
tante conviene mas con el arte que con los habitos
meramente especulativos en el objeto material y en la
connotacién del sujeto psiquico: pues el objeto mate-
rial de los habitos meramente especulativos es ne-
gesario, pero el del arte y de la prudencia es contin-
gente; y el sujeto psiquico de los primeros es el
ntelecto en cuanto especulativo, mientras el del arte
y de la prudencia es el intelecto en cuanto practico!S!,

f En una palabra, la diferencia moral entre la pru-
lencia y todos estos habitos es idéntica, porque los
abitos meramente especulativos y el arte son igual-
pente amorales de suyo, mientras que la prudencia
S esencialmente moral. Pero la diferencia psicoldgica
§ distinta, porque es mayor respecto de los habitos
uramente especulativos que respecto del arte, tanto
or parte del objeto material —contingente en la
rudencia y en el arte, y necesario en los otros—
0 por parte de la connotacién del sujeto psiquico

€l intelecto como especulativo en el intellectus,

- 150 .11, 57, 4 ad 3; II-11, 47, 2 ad 3; 47, 4 ad 2.

. 151 “En cuanto al sujeto y a la materia, la prudencia conviene més
2 el arte con los habitos operativos, pues una y otra residen en la

opmatlva del alma y versan sobre lo contingente. Pero el arte

nviene méas que la prudencia con los habitos especulativos en la razén

s virtud” (S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 57, 4 ad 2).

77




SANTIAGO M. RAMIREZ

sabiduria y ciencia, y como préctico en el arte y la
prudencia—.

40. Mayor dificultad ofrece ver la diferencia entre
la prudencia y la ética o ciencia moral, porque ambas
recaen sobre la misma materia, que es todo lo agible
humano. Sin embargo, se distinguen especificamente,
porque recaen sobre ella de manera diferente.

La prudencia considera lo contingente libre-agible
humano-exclusivamente como contingente y segin
toda su movilidad y flexibilidad individual; la ética,
por el contrario, tanto filoséfica como teoldgica, lo
considera segiin sus razones universales y necesarias.
De lo puramente contingente como tal no caba ciencia
propiamente dicha. Pero tiene sus leyes y principios
necesarios y universales, y visto a través de ellos puede
ser objeto de ciencia, como ocurre en la Filosofia de la
naturaleza, que considera el ente mévil fisico —con-
tingente— segiin sus razones necesarias y universales.
Y lo mismo sucede con la Etica, que considera el ente
m6vi£2moral segiin sus razones universales y necesa-
s

152 “Las cosas contingentes —dice el Santo Doctor— pueden ser
conocidas de dos maneras. Una, segin las razones universales; otra, en
su particularidad. En efecto, las razones universales de las cosas contin-
gentes son inmutables, y asi se dan demostraciones sobre ellas y su
conocimiento pertenece a las ciencias demostrativas. Pues la ciencia
natural (Filosofia de la naturaleza) no solamente versa sobre las cosas
necesarias e incorruptibles, sino también sobre las cosas corruptibles y
contingentes. De donde resulta claro que las cosas contingentes asi
consideradas pertenecen a la misma parte del alma intelectiva a la que
pertenecen las necesarias, a la que el Filésofo llama aqui cientifica... De
otra manera las cosas contingentes pueden ser consideradas en particu-
lar, y asi son variables y sobre ellas no cae el entendimiento si no es
mediante las potencias sensitivas. De ahi que entre las partes sensitivas
del alma se ponga una potencia que se llama razén particular o facul-
tad cogitativa, que es comparativa de las intenciones particulares. Ahora
bien, el Filésofo toma aqui lo contingente en este sentido, pues asi es
objeto de consejo y operacién. Y por eso dice que las cosas necesarias y
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La Etlca, por consiguiente, considera lo agible hu-
mano segun el prlmer grado de abstraccién formal, si
se trata de la ética filoséfica, porque la teolégica lo
considera también desde el tercer grado; y precisa-
mente por eso abstrae de los singulares como tales,
quedando sus fallos o conclusiones con cierta uni-
versalidad. Mas la prudencia no admite abstraccién
alguna, sino que dictamine y concluye en particular y
segiin todas las circunstancias concretas del acto
humano individual.

Por eso escribe el Angélico: “la prudencia incluye
mas que la ciencia préctica ( = Etica); pues a la
 ciencia pertenece el juicio universal sobre lo que hay

- que hacer, por ejemplo, que la fornicacién es mala,
- que no se debe robar, y cosa asi... Mas a la prudencia
| pertenece juzgar rectamente sobre los agibles singula-
res tal como han de realizarse ahora’ 15,

Y como verdadera ciencia, la Etica procede por
demostracion; la prudencia, en camblo, procede por
- simple determinacién practica !54. La ciencia moral es
especulativo-practica, es decir, formalmente especula-
tiva —en cuanto al modo de proceder, definiendo,
‘dividiendo, demostrando, considerando las razones o

‘las cosas contingentes pertenecen a diversas partes del alma racional,
‘como son los universales especulativos y los singulares operables” (S.
‘TOMAS, In VI Ethicorum, lect. 1, n. 1123). “Puede darse también
alguna ciencia sobre las cosas generables y corruptibles, es decir, la
ciencia Natural, aunque no bajo el aspecto particular en que estan
sometidas a la generacion y corrupcién, sino segin las razones univer-
sales, que son necesarias y permanentes’” (In VI Ethicorum, lect. 3, n.
1146).

. 153 De Virtutibus in communi, 6 ad 1.

154 “La prudencia no es ciencia. La ciencia es de los universales,
‘como se ha dicho anteriormente; mas la prudencia es del extremo, esto
es, del singular, porque es de lo operable, que es lo singular. Y asi es
laro que la prudencia no es ciencia... De dicho extremo no se da
lencia, porque no se prueba por la razén" (S. TOMAS, In VI Ethico-
m, lect. 7, nn. 1213-1214).
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predicados universales !> —y materialmente practica,
porque trata exclusivamente de cosas o materia mo-
rales; pero la prudencia es Gnicamente practica, por-
que todo su conocimiento estd inmediatamente or-
denado a la accién y provocado por ella: es, pues,
totalmente practica, formal y materialmente.

41. Verdad es que la ciencia moral da reglas de
bien obrar, pero remotas y universales, porque no las
aplica efectivamente de suyo a los casos singulares y
personales: da su conocimiento y la facultad de apli-
carlas, pero no el uso recto y aplicacion efectiva de
las mismas. Por eso puede darse un eminentisimo
moralista en un hombre perseverisimo. De €l vale el
refran: ‘“‘consejos vendo y para mi no tengo’”. La pru-
dencia, por el contrario, las da inmediatas y concre-
tisimas, y ademas las aplica o impone eficazmente;
de suerte que con la facultad de bien aconsejar,
juzgar y mandar, confiere también el uso efectivo de
ella. La ciencia meramente especulativa, como las
matematicas, no vale nada para la practica de la
virtud; la ciencia moral vale algo, o mejor, vale
mucho para vivir honestamente, porque traza las
grandes lineas del bien vivir; pero la prudencia lo
vale todo, porque orienta y ordena eficazmente toda
la vida moral.

Santo Tomas ha expresado esto con su habitual
exactitud y nitidez: ‘“Existe doble ciencia. Una de lo
universal, y en cuanto a la virtud o contribuye poco,
si trata de asuntos de virtud —la Etica—, o nada, si
trata de otras cosas ajenas a la virtud —como la Lo6-
gica o las Mateméaticas—. Otra es la ciencia que
dirige la accién particular, a la que corrompe la
delectacién, que produce la ignorancia de eleccion; y

155 Cfr. S. TOMAS, Summa Theologiae, 1, 14, 16.
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esta ciencia aprovecha mucho a la virtud, es mds, sin
. ésta no se da la virtud ni ella sin la virtud, y esta
ciencia pertenece a la prudencia’’ 156,

. Junto con la verdad y rectitud del juicio universal
* de la Etica, cabe la falsedad y la aberracién del juicio
concreto y particular de lo que debe hacer el hombre
. en un momento dado; pero no cabe en la prudencia,
‘porque a ella precisamente pertenece ese juicio singu-
*lar y concretisimo 157,
. 42. Sin embargo, caben diversos grados de especu-
latividad y de practicidad en la misma ciencia moral.
‘Pues la Etica Teolégica es mucho mas practica y mas
lespeculativa que la filoséfica: mas especulativa, por-
que se remonta hasta Dios, desde el cual juzga y
discurre de todas las cosas morales, y sabido es que
Dios no es cognoscible sino elevandose hasta el tercer
grado de abstraccién formal; mas practica, porque
se¢ Dios es Salvador y Redentor nuestro, que nos

nfunde su gracia y las virtudes, y nos socorre con
ontinuas gracias actuales. Verdades emotivas y su-
jamente fecundas, que no llega a alcanzar la simple
fica Filosofica '8, Y dentro de cada una de estas

- 156 S. TOMAS, In III Sent., d. 33, q. 2, a. 5 ad 1, nn. 257-258. “A
‘virtud moral no aprovecha nada el saber especulativamente sobre las
ias que no son hechas por el hombre, y poco si es sobre lo que ¢l
s pero la ciencia prdctica si le aprovecha mucho, porque es la regla
mediata) de la accién” (In III Sent., d. 35, q. 1, a. 3, qla. 2 ad 2, n. 67).
(157 “Aun existiendo la ciencia (Etica), ocurre que en el acto particu-
‘el juicio de la razén es desviado para que no juzgue rectamente; y
eso se dice que vale poco para la virtud, porque a pesar de su
tencia ocurre que el hombre peca contra la virtud”. Por el contrario,
rmaneciendo la prudencia, el hombre no peca: por eso ella interesa
90c0, sino mucho a la virtud; es mas, ella causa la virtud” (S.
AS, De Virtutibus in communi, 6 ad 1).

18 Como dice muy bien Bafiez a este propésito, “la Teologia
viene con la Filosoffa Moral en que ambas dirigen las acciones
anas en lo comin y no en lo particular; y en que ambas necesitan
virtudes para obrar rectamente; es mas, en que ambas presupo-
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Eticas, caben tratados més generales y més particu-
lares, aunque sin descender a lo individual. Es clasica
la division de ambas Eticas en Etica general y en
Etica especial. La subdivisién de la Segunda Parte de
la Suma Teolégica de Santo Tomas en Prima Secun-
dae y Secunda Secundae obedece a esas dos etapas.

Pero siempre resulta que la Etica es un habito o
una virtud puramente intelectual, no moral, aunque
materialmente se ocupe de cosas morales: mas la
prudencia es una virtud esencialmente intelectual y
moral.

Santo Tomas indic6 netamente la diferencia de una
y otra cuando dijo: ‘“‘en lo que respecta al mero
conocimiento, las cosas contingentes no interesan al
entendimiento, cuya perfeccién es el conocimiento de
la verdad. En cambio el conocimiento de las cosas
contingentes es #til en cuanto que es norma de la
accion humana, que versa sobre lo contingente... De
ahi que solamente las ciencias prdcticas versen sobre
las cosas contingentes en cuanto que son contingen-
tes, es decir en particular. Mas las ciencias especula-
tivas no versan sobre las cosas contingentes, al no ser
en cuanto a sus razones universales” y necesarias !5,
La prudencia es de lo contingente libre o agible
humano en cuanto contingente, esto es, en su maxi-
ma particularidad y movilidad; la Etica, en cambio,
aunque sea de ese mismo agible, no lo es en cuanto
contingente, y particular, sino en cuanto que envuelve
o implica una cierta necesidad y universalidad, es

nen unos principios dictados y preceptuados en comn por un habito
practico, y en este sentido ambas se dicen practicas. Sin embargo difieren
en %ue nuestra Teologia es ain més practica que la Filosofia Moral” (D.
BANEZ, In I Partem Summae Theologiae, q. 1, art. 4, ad 4, col. 40.
Venetiis 1585).

159 S. TOMAS, In VI Ethicorum, lect. 3, n. 1152).
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“decir, segin sus leyes o razones necesarias y uni-
- versales.

- La Etica, en suma, considera lo agible humano
‘cientifica y especulativamente, es decir, con una
cierta abstraccién y universalidad; la prudencia, por
‘el contrario, lo trata virtuosa y précticamente, esto es,
'sin abstraccion alguna y en su méxima singularidad.
El fin préximo e inmediato de la Etica como tal es
‘conocer cientificamente las cosas morales, y sélo por
‘extensién y remotamente dirigir las acciones humanas
en el ejercicio de la virtud, dando para ello reglas

pliando y adaptando a cada caso y segin todas las

ircunstancias las reglas universales de la sindéresis y
de la Etica!®0.

160 No hay, pues, motivo alguno para corregir lo que dice Juan de

Santo Tomas acerca del caracter especulativo de la Etica como ciencia
JUAN DE SANTO TOMAS, Légica, 11 P., q. 1, a. 4, ad 3, ed. B.
Reiser, O.S.B., p. 277 a). Ciertamente que es menos especulativa que las
Matematicas o que la Metafisica, pero no es inmediatamente practica u
pperativa como tal, sino que eso es privativo de la virtud de la pru-
dencia. Se la puede, pues, llamar ciencia practica si se la compara con
as Matematicas, la Logica o la Metafisica, que son ciencias puramente
especulativas; pero si se la compara con la prudencia, que es meramente
ractica, es una ciencia de procedimientos especulativos. Para que una
jirtud o un habito intelectual se pueda llamar practico en sentido pleno
y estricto, es necesario que se ordene de suyo inmediatamente a la
accién: “‘no cualquier relacién a la accién hace que el entendimiento sea
yractico..., sino que para que el entendimiento sea prdctico se requiere
jue sea regla préxima de la accién... Pues entendimiento practico es lo
mismo que entendimiento operativo” (S. TOMAS, De Veritate, 14, 4).
- Por eso no parece fundada la critica que le hace MARITAIN (Les
degrés du savoir, p. 800-801, Paris 1923), y que ya se la hicieron antes y
més a fondo MARCOS SERRA, O. P. (Summa commentariorum in I P.
. Thomae, q. 1, a. 4, ad 1, p. 18-20, Romae 1653) y GABRIEL MAR-
n A, O. P. (In I P, q. 1, a. 4, Controversia 12, ad secundam
onfirmationem obiectionis quartae, n. 18, p. 194-195, Neapoli 1662).
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43. La prudencia se distingue también esencial-
mente de la sindéresis, a pesar de ser ésta una virtud
intelectual meramente practica como la prudencia. Y
lo es, porque su funcién propia y especifica no es
conocer por conocer, sino conocer los primeros prin-
cipios universalisimos del orden moral para regular
inmediata y eficazmente el apetito natural de la vo-
luntad sobre el bien y la bienaventuranza en comin:
apetito, que siempre y necesariamente es recto, como
el juicio de la sindéresis que lo regula segiin dichos
principios es siempre y necesariamente verdadero:
“asi como el conocimiento natural es siempre ver-
dadero, asi el amor natural es siempre recto’ 161 ,

Pero se distingue en cuanto que la sindéresis con-
sidera todo lo agible en su méaxima universalidad; la
prudencia, en su méxima particularidad o singulari-
dad; aquélla, los fines universales —que también se
llaman principios primeros del orden moral—; ésta,
los medios particulares’ —que se dicen asi mismo
conclusiones ultimas o singulares de dicho orden—;
la primera emite sus juicios o dictimenes sin discur-
so, porque su verdad es manifiesta por si misma; la
segunda los prefiere después de haberlos investigado
y encontrado por medio del discurso y del consejo,
porque su verdad o rectitud no es de suyo evidente;
la sindéresis reside en el entendimiento practico como
simple inteligencia, es decir, como mero juzgador sin
discurso; la prudencia reside en el mismo como
razén, no como simple inteligencia, porque reside en
el entendimiento practico como discursivo; el juicio
de la sindéresis nos es dado naturalmente sin trabajo;
el de la prudencia lo tenemos que buscar con nuestro

161 S. TOMAS, Summa Theologiae, 1, 60, 1 ad 3. Cf. I-II, 94, 1 ad
1; De Veritate, 16,2.
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trabajo y esfuerzo;/la sindéresis es inamisible, la pru-
‘dencia se puede perder por el pecado.
. 44, Por wltimo, la prudencia es distinta esencial-
ente del don de consejo: no por parte del objeto
material ni del sujeto psiquico, en los que coinciden
‘totalmente, por residir ambos en el intelecto practico
como razén y recaer sobre todo lo agible humano en
su méximo detalle y particularidad!62 ; sino por parte
del objeto o motivo formal.
- Desde luego es evidente la distincién entre el don
de consejo y la prudencia adquirida, porque aquél es
infuso y esencialmente sobrenatural. Y respecto de la
isma prudencia infusa, existe entre ella y el don de
pnsejo una diferencia formal: porque esa prudencia,
yresupuestos los primeros principios del orden moral
obrenatural que dicta la fe en cuanto que hace las
ieces de sindéresis sobrenatural/ procede a aplicarlos
2n concreto, para ordenar toda la vida cristiana,
2mpleando la diligencia humana, es decir, consultan-
lo, investigando, discurriendo y esforzandose por
os los medios a su alcance; pero el don de con-
ejo procede por inspiracion directa del Espiritu
nto que le manifiesta lo que debe elegir y ejecutar
concreto, sin esfuerzo ni trabajo alguno de su
arte para averiguarlo. La ordenacién de lo agible-
jumano por la prudencia infusa conserva un modo
le proceder humano o discursivo y laborioso; pero el
don de consejo reviste, al contrario, un modo de
roceder sobrehumano o divino, sin esfuerzos ni
discursos ni humanas diligencias, sino al modo de
Jios, por repentina intuicién, y con certeza absolu-

- 162 “E] don de consejo responde directamente a la prudencia, al
bersar sobre las mismas cosas’’ (S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-1I,
2, 2 ad 2).

il
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tal63, El don de consejo es todavia mas practico y
eficaz que la simple virtud infusa de la prudencia y
resuelve con divino acierto y sencillez los casos mas
embrollados de la vida moral, en los que toda
humana diligencia parecia zozobrar, sin encontrar
salida por ninguna parte.

163 Cfr. S. TOMAS, In III Sent., d. 34, q. 1, a. 2, nn. 60-61; d. 35, J
q. 2, a. 4, gla. 1, nn. 184-185; II-II, 53, 3 ad 1.
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Capitulo III
SU DEFINICION ESENCIAL

|
: : ; 5
: "15.. Conoc1dos,. pues, y df:termmados su género
roximo y su diferencia Gltima, es ya sumamente
facil formular su definicién esencial. Aristételes, en
Etica a Nicémaco, di6 la siguiente definicién: “e&i¢
‘aAnvn peta Adyov mpaxtixn megi Ta dyvownw dyata xai
xaxa!%4, que poco después repite casi en los mismos
erminos 195, y que Santo Tomas traduce literalmente
i: “habito activo con razén verdadera sobre los
ienes y los males del mismo hombre” 196, No basta
que ese habito actué sobre las cosas y las acciones
humanas segtn el verdadero dictamen de la razén,
xata tov 0QU6v Adyov, sino que es preciso que esa
erdad y rectitud de la razén se introduzca en ellas y
e funda con ellas, ueta Aéyov aAndi, de suerte que
direccién quede alli impresa e incrustada!6’. No es
a regulacion desde fuera al modo de una causa
emlar, sino desde dentro.
Y como los bienes y males del hombre o que
afectan al hombre como tal son los bienes y males

164 ARISTOTELES, VI Ethicorum, cap. 5, n. 4, II, 69, 12-13.

165 Jbidem, n. 6, II, 69, 29-30: “‘efi¢ pera Adyou dAndy meQi Ta
lomixa dyatd mpaxtixny”

166 S. TOMAS, In VI Ethicorum, lect. 4, n. 1166.

167 ARISTOTELES, VI Ethicorum, cap. 13, n. 5, II, 75, 36.
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morales, no los fisicos, y esos consisten en los actos
humanos buenos o malos, resulta que la férmula
aristotélica se pudiera literalmente verter al castella-
no diciendo: un habito con verdadera razén directivo
de los actos humanos —morales—.

Al poner la razén en su definicion, se expresa que
es un habito intelectual; al afiadir que es verdadera,
se indica que ese habito es una virtud; al agregar que
es mpaxtixn, se denota que esa virtud intelectual es
practica, es decir, activa —segin la significacién del
término griego mpaéig, accibn—, y no factiva, noinrixn
—de moinotg, hechura, confecciéon, fabricacion—, que
corresponde al arte. Y es activa, no en el sentido de
que ejecute ella misma las acciones morales, sino

| porque las dirige y regula desde dentro y eficazmente,
incrustandose en ellas, porque es impulsada por la
voluntad del fin para dirigir y regular la accién sobre
los medios.

Su sentido, pues, es el siguiente: una virtud intelec-
tual —é&i¢ pera Adyov aindry —reguladora o directi-
va— mpaxtixy —de las virtudes morales— mnegi Ta
avipwmnixa ayava—.

Definicién, que condensa mas tarde en esta fé6rmu-
la lapidaria: 6pUog d¢ Adyog meQi TV motouTwy, es de-
cir, T@v neaxt@v avipwmixwv '8 —recta ratio agibi-
lium—, que Santo Tomas repite frecuentisimamen-
tel69; y a su imitaciéon define el arte, recta ratio
factibilium!70 e incluso la ciencia, recta ratio scibi-

168 ARISTOTELES, VI Ethicorum, cap. 13, n. 5, 11, 75, 37-38; cap.
7, n. 6, 11, 70, 14-15.

169 Véanse las referencias respecto de las dos Sumas, contra los
Gentiles y Teolégica, en el t. XVI de la edicién leonina, p. 497, col. 1.
Roma 1948.

170 S, TOMAS, Summa Theologiae, I-1I, 56, 3; 57, 4; 57, S ad 1;
11-11, 47, S.
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lium 7! o recta ratio speculabilium'’2 . Pero esa recta
ratio, como es obvio, ha de entenderse en sentido
habitual, no en sentido meramente actual. Significa,
pues, una virtud intelectual de lo agible humano en
| cuanto tal, esto es, en toda su contingencia y minu-
| ciosidad individual: “recta razén de las cosas agibles
| sobre los bienes o males de un hombre, es decir, de
uno mismo’’ 173,
* Perola defmlcnon mas completa y perfecta de esa
‘virtud es la que dié en su Retérica: qgévnoic d’éoriv
L agetn diavoiag xal’fjv eU Povdeveodar duvavrar megi
dyal@v xai xax@v T@V eiQNuUeVAV €i¢ evdatpovtav !4,
Una virtud del intelecto por la cual se habilitan
hombres para dirigirse rectamente en la eleccién
e los medios conducentes a su felicidad —fin Gltimo
e la vida—.
Esa felicidad humana, como explicaba poco antes
mismo filésofo, es vivir una vida plena y perfec-
amente humana, es decir, con plenitud de bienes de
ma y cuerpo, o sea, con plemtud de virtud y de
nedios de vida: evnpafia upetr’ agetiic, auTagxew
{ n;‘75 Y el objeto de la buena deliberacién y de la
juena eleccion —pues ambas funciones significa la
rase e0 foudevodai—, son las buenas obras a practi-
y las malas a evitar, que son precisamente las que
en bajo el consejo y la decisién humana, es decir,
ajo la direccién del intelecto, las cosas referentes a

111 Jbidem, 11-11, S5, 3.

1722 Jbidem, 11-11, 56, 3.

173 In VI Ethicorum, lect. 7, n. 1196. Y antes habia escrito: ‘‘con-
ientemente debemos dividir la razén recta, es decir, la virtud inte-
ctual, que es rectitud de la razén, en dos especies, de modo parecido a
mo dividimos las virtudes morales”” (In VI Ethicorum, lect. 1, n.
- 174 ARISTOTELES, I Rhetor., cap. 9, n. 13, 1, 330, 11-14.

- 175 I Rhetor., cap. S, n. 3, I, 320, 30-31.
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nosotros y que dependen de nuestra voluntad y
tengamos necesidad y obligacién de emplearlas o
evitarlas para conseguir nuestro fin Gltimo: en suma,
los agibles humanos 170 .

Definicion perfecta, porque en ella se expresa el
propio sujeto psiquico y el propio acto de la pruden-
cia en orden a su propio objeto: tres cosas que se
requieren para definir bien una virtud 7. El propio
sujeto psiquico: una virtud del intelecto— dgemn
duavoiac—; el propio acto: deliberar y decidir bien,
dirigir rectamente —eU PovAeieovdai—; el propio ob-
jeto: acerca de los actos humanos buenos y malos en
orden al fin Gltimo de la vida, es decir, de los actos
humanos como medios para conseguir la felicidad
—mnegi ayal@v' xai xaxd®v eig evdatpoviav—.

46. Santo Tomas acepta plenamente esa definicién,
como consta de todo lo dicho hasta el presente,
aunque no la refiera nunca en sus propios términos.
Ella pudiera traducirse finalmente en esta férmula:
una virtud intelectual directiva de los actos humanos
al fin dltimo de toda la vida.

Su género remoto es ser una virtud intelectual, en
donde se indica su propio sujeto psiquico —el intelec-
to— y su diferencia radical de las virtudes puramente
morales, que residen en el apetito, al mismo tiempo
que su conveniencia con las deméas virtudes mera-
mente intelectuales. Su género préximo queda sefia-
lado con la adicién directiva: pues con ella se insinGia
que es una virtud prdctica, en lo cual conviene con el
arte y se distingue de las demas virtudes intelectuales
especulativas, como el intellectus principiorum, la
sabiduria y la ciencia.

176 I Rhetor., cap. 4, nn. 1-4, I, 318, 26-38.
177 Cfr. S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, 4, 1.
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Su diferencia especifica se indica al afiadir: de los
actos humanos; por lo que se la distingue del arte,
que no es directiva de ellos como tales, sino de la
hechura o composicion de las obras artisticas reali-
zadas por la industria o el ingenio del hombre. Pero
se expresa al mismo tiempo su coincidencia en la
materia u objeto puramente material con las virtudes
morales —los actos humanos, es decir, las acciones
de la voluntad y las pasiones del apetito sensitivo—,
de donde resulta que la prudencia es también una: "
virtud materialmente moral. Mas al recaer esa mate-
- ria bajo la direccién de la prudencia —directiva de
los actos humanos—, queda ya indicado su objeto o
- aspecto formal, que es la razén de dirigibilidad de los
- mismos por el intelecto, y distinguida nuevamente la
- prudencia de las otras virtudes morales. Ademas se
~ denota su diferencia de la sindéresis, que no es de los
" medios —actos humanos—, sino de sus fines en su
 méxima universalidad.

Y las postreras palabras: al ﬁn ultimo de la vida,
- distinguen la prudencia perfecta o virtud de las
- prudencias imperfectas o meramente analdgicas que
. se ordenan sobre alglin fin particular, como la pru-
' dencia de un negociante para aumentar su capital o
la de un aspirante para escalar un puesto 78,
4 47. Esa férmula general, que hace falta entender
. analégicamente, se puede aplicar a sus analogados,
‘que son la prudencia natural y la prudencia sobrena-
tural, con solo afiadir expresamente el modo proplo
‘de cada uno. Asi, la prudencia natural seri una
vzrtud intelectual adquirida por el propio esfuerzo
| —repeticién de actos— y directiva de los actos hu-
‘lmanos al fin altimo natural de toda la vida; y la

178 Ibidem, 11-11, 47, 13.
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sobrenatural sera proporcionalmente una virtud inte-
lectual infusa por Dios y directiva de los actos
humanos a la vida eterna —al fin Gltimo sobrenatu-
ral de toda la vida—.

Pero esas dos prudencias, a pesar de su gran seme-
janza que se trasluce en los términos referidos, no
son univocas, porque no son especies de un género
comin llamado simplemente prudencia, sino que son
analogas o proporcionales, por participar en forma
desigual y jerarquizada la nocién comtn de pruden-
cial?.

48. Esa misma nocién comin se verifica de una
manera inconmesurablemente superior en la pruden-
cia infusa que en la adquirida. Su materia es dife-
rente, porque la adquirida se ocupa Unicamente de
los actos naturales producidos por las fuerzas de la
naturaleza, que son muy imperfectos, sobre todo en el
estado actual de la naturaleza caida. En cambio, la
infusa se ocupa de esos mismos y de los proporcionales
sobrenaturales, sobre todo de estos Gltimos, que son
inmensamente superiores, por ser causados por las
fuerzas de la gracia: de los primeros se ocupa en cuan-
to que se presuponen a los sobrenaturales y estan a su
servicio, como la naturaleza a la gracia, quedando ele-
vados y sublimados por ello. Y mucho mas distinta
aln es su forma, porque la direccién de la prudencia
infusa es sobrenatural, es decir, seglin los principios
de la sindéresis sobrenatural que es la fe y de la Teolo-
gia Moral, segiin las exigencias de la filiacién divina

179 Las especies participan por igual la razén comiin de su género, y
asi todos los animales son igualmente animales; pero los modos diferen-
tes de un analogo participan su razén comtn de una manera desigual y
escalonada, como la sustancia y el accidente o la potencia y el acto la
razén comin de ente. Véase S. TOMAS, In I Periherm., lect. 8, n. 6.
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. que se trata de desarrollar, y segln los postulados de
' la vida eterna a que esa direccién debe conducir. Di-
- reccién inconmensurablemente mas alta, mas profun-
. da, més extensa y mas eficaz que la de la prudencia
. adquirida. La prudencia cristiana lleva el sentido de
- Cristo a toda la vida del hombre como cristiano y
. como hombre al servicio de Cristo: es la prudencia de
los hijos de Dios y la ciencia de los santos 180,

180 Prv. 9, 10; 30, 3.




Capitulo IV

EL OFICIO O FUNCION PROPIA DE LA
PRUDENCIA

49. La funcién propia de la prudencia dentro del
rganismo de las virtudes corresponde plenamente a
u naturaleza y al lugar que en él ocupa. Pues bien,
siendo ella una virtud media entre las puramente
intelectuales y las meramente morales, su funcién
ropia se puede considerar respecto de las unas y de
otras. Y como las virtudes puramente morales
rtenecen a la vida activa, mientras que las inte-
ectuales especulativas corresponden a la contempla-
iva 18!, ]la cuestién presente equivale a sefialar la
ncién o el oficio propio que incumbre a la pru-
encia tanto en la vida activa como en la contempla-
a. Con lo cual quedara mas aclarada y explicada la
ropia indole de esa virtud.

- Pero hay que tener en cuenta que la prudencia
—segun lo dicho anteriormente— es una virtud esen-
ialmente practica, como residente en el intelecto en
uanto practico o activo, y, por consiguiente, esta de
uyo y primordialmente orientada y ordenada a la
ccion. Por eso su funcién primordial es respecto de

”. 181 S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, 179; 180, 2; 181, 1: 180,
4; In X Ethicorum lect. 10-12.
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la vida activa, o sea, de las virtudes puramente
morales y de su materia; mientras que la que ejerce
respecto de la vida contemplativa es secundaria.
Santo Tomaés se ocupé de la primera en este tratado;

y de la segunda, en el de la vida activa y contempla-
tiva 182,

Art. 6.— La prudencia no sefiala el fin a las virtudes
morales, sino los medios

50. ;Cual es la funcién propia y especifica de la
prudencia respecto de las virtudes del apetito? No
hablamos de la funcién cognoscitiva, que pertenece
en primer lugar a la Sabiduria —Teologia Moral— y
a la ciencia —Filosofia Moral—, las cuales dan cum-
plida noticia de la naturaleza de esa y de otras virtu-
des, sino de la funcién directiva del uso o ejercicio de
dichas virtudes éticas, en la cual convienen la sindé-
resis y la prudencia. Lo cual quiere decir que aqui se
examina a radice la diferencia esencial entre esas dos
virtudes del intelecto activo, es decir, operante acerca
de todo el agible humano.

51. Ahora bien, la direccién perfecta y completa
del apetito humano al fin Gltimo de toda la vida
requiere dos cosas: primera, sefialar la meta; segun-
da, marcar la ruta que conduce a ella. La meta es el
fin; la ruta son los medios.

Por otra parte, esa direccion puede ser doble: una
natural, de las virtudes morales adquiridas a la bien-
aventuranza natural; otra sobrenatural, de las virtu-
des morales infusas —y de las adquiridas en cuanto
imperadas por las infusas y subordinadas a ellas— a
la bienaventuranza sobrenatural.

182 Summa Theologiae, 11-11, 47, 6-7; 181, 2.
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52. Segln esto, pertenece a la sindéresis natural
sefialar el fin y los medios al apetito humano, pero de
una manera universal e indeterminada, dirigiendo de
esa suerte su movimiento de volicion y de intencidn.
La razén es, porque la sindéresis natural es el
intelecto en cuanto practico, que es el que mueve y
dirige a la voluntad en sus primeros movimientos de
amar y de buscar el bien: de amarlo por simple
volicién; y de buscarlo, por el acto de intencién, que
es del fin a conseguir por los medios aptos 83,

Santo Tomas lo ha expresado con la maxima cla-
ridad: “porque tiene natural, inmutablemente y sin
error el conocimiento del bien en universal, tanto del
bien que es fin como del bien que es medio para el
fin; pero no del bien en particular, sobre el cual
puede errar, estimando que algo es fin sin serlo, o
que es util para el fin sin serlo. Por eso la voluntad
apetece naturalmente el bien que es el fin, es decir, la
felicidad en general; y de modo parecido el bien que
- es medio para el fin: pues cada uno apetece natural-

- mente su utilidad; mas el pecado de la voluntad
ocurre al apetecer este o aquel fin o al elegir este o
aquel medio util’’ 184,

. Y como el bien natural del hombre es lo que es
- conforme y conveniente a su naturaleza como subs-
. tancia, como viviente y como racional, resulta de suyo
~ evidente —y dicta la sindéresis— que el hombre debe
- conservar su propio ser y su propia vida, y que ésta
‘debe vivirse seglin la recta razén!85. Porque, siendo
l hombre esencialmente un animal racional, su pro-
pio bien debe ser también racional, es decir, ordena-

.‘ 183 Jbidem, 1-11, 8, 1 ad 2; 12, 1 ad 4; 12, 4 ad 3.
184 De Veritate, 24, 8.
185 Summa theologiae, 1-11, 10, 1; 94, 2.
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do —el ordenar es de la razén!8 — y virtuoso. Dicta,
pues, la sindéresis que el hombre viva ordenada y
virtuosamente, esto es, con prudencia, con justicia,
con fortaleza y con templanza. Pero no sefiala parti-
cularmente y en concreto el modo y la medida en que
deben ejercitarse, porque es muy complejo y varia
segun las circunstancias.

Tomadas formalmente todas las virtudes adquiri-
das y todos sus actos en cuanto que son conformes a
la recta razén en toda su extensién y generalidad, son
naturalmente dictadas por la sindéresis, porque estan
inmediatamente incluidas en el dictado de vivir vir-
tuosa y racionalmente !87. Todo ello pertenece a los
medios necesarios y universales para conseguir la
bienaventuranza natural o el bien humano perfecto y
completo, que dictaba la sindéresis en primer térmi-
no/ Por donde resulta claro que la funcién propia de
la sindéresis natural, al sefialar en su maxima uni-
versalidad al apetito humano su fin Gltimo y los
medios necesarios para conseguirlo, dirige la inten-
cion general de toda la vida humana natural. /

S3. Pero sefialar y determinar en concreto €l objeto
de esa bienaventuranza natural —o sea, el fin Gltimo
objetivo natural del hombre— y los medios para

186 Ibidem, 1-11, 14, 1 ad 1; 90, 1.

187 **Cada cosa se inclina naturalmente a la operacién que le es
conveniente segin su forma, como el fuego a calentar. Por tanto, como
el alma racional es la forma propia del hombre, cada hombre tiene
inclinacién natural a obrar segin razén, que es obrar seglin virtud. De
ahi que todos los actos de las virtudes son de ley natural. En efecto, a
cada uno le dicta naturalmente su propia razén que obre virtuosamente.
Pero, si hablamos de los actos de las virtudes en si mismos, es decir,
considerados en sus propias especies, asi no todos los actos virtuosos son
de ley natural. Pues se hacen muchas cosas segn virtud a las cuales no
inclina primariamente la naturaleza, sino que los hombres llegaron a su
conocimiento como utiles para vivir bien por disquisicién de la razén”
(S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 94, 3).
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conseguirlo eficazmente, es funcién propia de otros
habitos y de otras virtudes, porque no es cosa evi-
dente, sino que es preciso averiguarla con no poco
esfuerzo y trabajo.

Si fuera por si evidente a todos los hombres el
objeto determinado en que consiste su verdadero fin
altimo natural, todos ellos convendrian en él, sin
posibilidad de duda ni de error; y sin embargo, ha

- sido éste uno de los problemas que mas han ator-
mentado al espiritu humano 188, Averiguarlo y deter-
minarlo en concreto es oficio propio de la Etica y de
la Metafisica. ‘

Y en cuanto a los medios o virtudes en concreto, es
decir en qué proporciones se han de emplear y utili-

- zar sus respectivas materias, que son las pasiones y

- operaciones humanas, para que realmente se ejecuten

~actos de virtud, eso depende de la consideracion de

' todas las circunstancias juntas en cada caso parti-

cular, y es obra de la prudencia. Ella es la que
gradia y mide en cada momento las condiciones de
la materia propia de cada virtud, sefialandoles la

- medida en que la han de emplear y dictandosela. De

- ese modo la recta razén de la prudencia dirige la

- eleccion de las virtudes morales y la ejecucién de sus

- popios actos.

_Art. 7.— La medida prudencial de las virtudes mora-
les.

54. El hombre necesita alimentarse para vivir. La
indéresis, que prescribe la obligacién de conservar la

vida, dicta igualmente la obligacién de tomar alimen-

188 Cfr. S. TOMAS, In IV Sent., d. 49, q. 1, a. 3, qla. 1 ad 1; In II
‘Sent., d. 38, a. 2 ad 2; In Boethium De Trinitate, q. 3, a, 1, ad 2;
‘Summa Theologiae, 1-11, S, 8; J. M. RAMIREZ, O. P., De hominis
beatitudine, vol. 2. Opera omnia, t. 1l1, 2. Madrid, C. S.I. C. 1972.

99



SANTIAGO M. RAMIREZ

to. Es mas: dicta la obligacién de alimentarse razona-
blemente, virtuosamente, templadamente, es decir,
practicando la virtud de la templanza. Pero no sefiala
ni determina en concreto la medida y condiciones de
ese alimento y del modo de tomarlo para cada uno en
particular y en cada momento, sin lo cual no se
ejercita de hecho esa virtud. Porque la cantidad que
necesita uno, no la necesita otro; o la que necesita
uno mismo en cierta edad no la necesita en otra y lo
mismo ocurre con la calidad, sobre todo cuando se
trata de los sanos y de los enfermos; o del tiempo de
tomar los alimentos. Descender a todos esos detalles
y sefialar la justa medida para ejercitar esa virtud, es
propio de la recta razén practica, o sea de la pruden-
cia.

5S. Esa tltima determinacién practica de la razén
sobre lo agible humano es una especie de conclusion
singular de la misma, a partir de los principios uni-
versales de la sindéresis, que lo aplica a esas materias
de las virtudes morales en concreto, con todos los
matices y toda la flexibilidad que su maxima contin-
gencia reclama. Y como la materia es por la forma, al
igual que los medios por los fines, resulta que,
hablando con propiedad, la sindéresis prescribe el fin
a las virtudes morales del apetito, mientras que la
prudencia dispone y ordena los medios conducentes
para conseguirlo de hecho: *“a la prudencia no perte-
nece sefialar el fin a las virtudes morales, sino dis-
poner solamente los medios”’189; *‘es propio de la pru-
dencia disponer ordenadamente algunas cosas al
fin”1%; “la prudencia dirige precisamente los medios
para el fin’ 191,

189 Summa Theologiae, 11-11, 47, 6.
19 De Veritate, S, 1.
191 De Veritate, S, 1.

100




LA PRUDENCIA

Toda esa labor de la prudencia consiste esencial-
mente en encontrar el modo y la medida que se
deben poner en la materia de las virtudes del apetito,
es decir, de las pasiones y operaciones humanas, para
que su aceptacion y empleo sean verdaderamente
obras de virtud. Porque esa materia es muy elastica y

- propensa a desbordarse, dado el caracter impulsivo
de tendencia apetitiva e impetuosa. Y por eso necesi-
- ta modularse y regularse segin el juicio y la tasacién
" de la recta razén, ajustindose a ella escrupulosa-
" mente. El movimiento del apetito, que de suyo no es
%razén, pero puede y debe ser razonable, necesita
racionalizarse participando el orden y la direccién
que disponga e imponga la recta razén, que es su
regla nativa y connatural. Sin esa intervencién e
impronta del intelecto no hay bien ni virtud moral
posible, como no hay naturaleza humana si se supri-
me y excluye la razén. Es lo que se llama encontrar,
onstituir € imponer al apetito el verdadero medio de
virtudes morales, que es el oficio propio de la
dencia/ En esa conformidad, adecuacién o ajusta-
ento al dictamen de la prudencia que sefiala e
impone dicho medio consiste la rectitud moral de los
movimientos del apetito, porque es el ajustamiento de
o regulable a su verdadera reglas./
~ “En todas las cosas reguladas’ —escribe el Santo
Doctor —lo recto consiste en adecuarse a la regla. La
idecuacién es media entre lo mas y lo menos. Por lo
to es necesario que lo recto de la virtud consista
en el medio entre aquello que sobreabunda y aquello
que es deficiente respecto de la medida de la recta
razén’’ 192 .

192 In I Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qla. 1, n. 92.
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Y en otro lugar: “en todas las cosas reguladas y

medidas, el bien consiste en que algo alcance la
propia regla, como decimos de un vestido que esta
bien porque no estd de mas ni de menos respecto de
la medida debida”!193. “El medio se toma en las
cosas reguladas y medidas por la adecuaciéon a la
regla o medida; en cuanto se excede la medida se
tiene lo superfluo, y en cuanto no se llega a la regla
ocurre lo diminuto...
... Ahora bien, la virtud moral versa, como sobre
objeto propio, sobre aquellas cosas que son reguladas
por la razén, y por tanto le conviene esencialmente
estar en el medio por parte del propio objeto’ 194 .

193 Summa Theologiae, 11-11, 17, 1.
194 Jbidem, I1-11, 17, S ad 1. Cf. I-1I, 64, 1.
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Capitulo V

PROCESO PSICOLOGICO-MORAL DE LA
FUNCION PRUDENCIAL

N LONNC SOTR 3 o (LD TR

A. Sentido del “medio” de la virtud
56. Pero dada la importancia capital de este punto
n el tratado de la prudencia, se nos permitira insistir
odavia en ello!'%. Es preciso entender debidamente
n qué consiste ese medio de las virtudes morales y
mo hay que tomarlo. No se toma propiamente por
oarte del mismo hdbito de la virtud —ratione habi-
—, en el sentido de que toda virtud moral estaria
medio de dos vicios diametralmente opuestos y
contrarios, como la fortaleza entre la cobardia y la
lemeridad, la templanza entre la intemperancia y la
insensibilidad, la magnanimidad entre la presuncién
la pusilanimidad, y la liberalidad entre la avaricia y
prodigalidad. Tal medio es de suyo impropio y
meramente negativo —per negationem—, en cuanto
Jue simplemente no es un extremo ni otro, como si

195 Nota del Editor: Aunque en el texto manuscrito no se encuentra
nciado este capitulo, sino que estd redactado como simple continua-
¢ion o ampliacién de lo expuesto sobre la funcién propia de la pruden-
ia, me parecié conveniente dar a esta insistencia o excursus categoria
de capitulo aparte, dada su amplitud y profundidad.
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dijéramos que la piedra es un medio entre el hombre
y el caballo, porque no es lo uno ni lo otro1%; y
ademas no conviene a todas las virtudes morales, por
ejemplo a la justicia, contra la cual esta por defecto
el vicio de la injusticia, pero no se da vicio por
exceso. No es que positivamente se excluya de la
virtud moral esa razén de medio —puesto que con-
viene a algunas de ellas—, pero tampoco se lo incluye
positivamente, por haber otras a que no conviene.
/Esta razén de medio es algo accidental a las virtudes
morales —accidit virtuti— y por eso se puede pres-
cindir de él sin tocar ni negar su esencia 197

Tomada la virtud en ese sentido formal de hdbito
operativo bueno, consiste mas bien en un extremo,
que es el de conformidad con la recta razén, al cual
se opone el vicio —hdbito operativo malo—, que esta
en el otro extremo, por ser una disconformidad con la
misma razén recta, ya sea por exceso, ya por defecto.
No se opone, pues, directa y formalmente al exceso y
al defecto como un medio entre ellos, sino a la razén
de vicio o de disconformidad con la razén recta, que
unas veces es por exceso y por defecto como en la
fortaleza y en la templanza, y otras solamente por
‘defecto como en la justicia. “La virtud, en cuanto a
la forma que tiene por su propia regla, tiene razén de
extremo, y asi se opone al mal —vicio— como lo
formado a lo informe y lo conmensurado a lo desme-
dido™" 198,

57. Hay, pues, que tomarlo por parte de la materia

19% S. TOMAS, In IV Metaphysicorum, lect. 16, n. 722.

197 In III Sent., d. 33, q. 1, a.3, gla. 1 ad 3, n. 98. “No esencial-
mente, sino efectivamente’’, dice en II Sent., d. 27, q. 1, a. 1 ad S.

198 De Virtutibus in communi, 13 ad 3. Cf. Summa Theologiae, 1-11,
64, 1 ad 1.
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- propia de esas virtudes, que son las pasiones y opera-
~ ciones humanas, en cuanto que en el empleo y uso de
~ ellas puede haber exceso y defecto seglin las circuns-
tancias de la vida de cada cual, y es preciso redu-
cirlas a la medida de la recta razén. Ese medio es
~ positivo y propiamente dicho, porque participa de los
- dos extremos entre los que se halla encuadrado, que
son el exceso y el defecto dentro de dicha materia;
mas no segin la razén de extremos o desorbitados y
‘desmesurados, sino segln la razén de medio o medi-
~ da razonable, porque el medio participa los extremos
a su manera y no al modo de ellos, segin el afo-
rismo: ‘“‘todo lo participado esta en el participante’’ 19
“todo lo que esta participado en otro lo estd al modo
del participante” 200,
Por eso escribe el Angélico: “‘seglin la materia en
- que se imprime tal medida, asi consiste la virtud en
~ el medio” 20! ; ““que es necesario que esté en el medio
~ de la materia, de modo que ni exceda ni sea excedida
- por su propia regla y medida”202. Y en otra parte:
. “si se considera la virtud moral seglin su materia, asi
 tiene razén de medio, en cuanto que reduce las pasio-
nes a la regla de la razén’’ 203,
- Asi, pues, “la virtud se dice medio... por razén de
la materia sobre que versa, cuando la adeciia a la
recta razon; lo cual conviene esencialmente a toda
- virtud moral; y asi es medio por participacién de los
| extremos’’ 204,
- En una palabra, “aunque la virtud sea medio en

r
i
|
F
;
i
3
3
1
i

19 In IV Physicorum, lect. 3, n. 10.
20 In I Sent., d. 8, q. 1, a. 2, arg. 2 sed contra.
201 De Virtutibus in communi, art. 13 ad 3.
202 De Virtutibus in communi, 13 ad 2.
203 Summa Theologiae, 1-11, 64, 1 ad 1.
24 In III Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qla. 1 ad 5.
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cuanto a la materia en la cual encuentra el medio,
sin embargo en cuanto a la forma, por la que se
coloca en el género del bien, es extremo’ 205,
58. Con lo cual dicho se estd que ese medio no
debe entenderse matemdticamente, como un punto
indivisible y equidistante de sus extremos, sino mo-
ralmente y con cierta elasticidad. Los Estoicos y
Espinoza, que concibieron la moral como si fuera
una geometria —more geometrico—, redactaron una
ética inhumana e inpracticable, porque la vida hu-
mana es refractaria al rigor de las matemaéticas. Los
actos humanos, las virtudes y los vicios no son can-
tidades, sino cualidades. El medio, pues, de las virtu-
des morales, es un medio moral, no es un medio
matematico; porque no es un medio que se establece
en relacién a dos extremos homogéneos, sino por
referencia a una regla o medida distinta de la mate-
ria mesurable. El medio de una circunferencia es el
punto céntrico indivisible y equidistante de la misma;
pero la cantidad de tabla que se corta segin una
cierta medida de palmo, de pie, de vara o de metro,
no es siempre igual a la restante que queda, porque
no es ese- extremo el punto de referencia, sino algo
.. distinto y exterior —la vara o el metro—./Y asi el

medio de la virtud moral no es necesario ni posible
que sea perfectamente equidistante de sus extremos
materiales, porque su regla y medida no son ellos,
sino el dictamen de la recta razén 206, /

205 De Virtutibus in communi, art. 13 ad 15.

206 “El medio en una cosa se toma de dos modos: uno, por compa-
racion a los extremos de la misma cosa, como el medio en el circulo, y
tal medio es necesario que equidiste de los extremos. Otro, por compa-
racién a una regla exterior, y entonces no es necesario que tal medio
equidiste de los extremos, sino que se adecie a la regla, como se ve
cuando se corta la madera segiin una cierta medida, que no siempre se
toma tanto cuanto se deja, y tal es el medio de la virtud moral, que
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B. Condicién analégica del medio de la virtud

59. Sin embargo, ese medio moral varia especifica-
mente de una virtud a otra, porque se proporciona a
la materia en que se imprime y se recibe, que es
esencialmente distinta en la justicia, en la fortaleza y
en la templanza; y aun dentro de una misma especie
de virtud, cambia y se matiza individualmente, no
s6lo respecto de cada persona distinta, sino también
de cada caso y de cada acto de una misma persona.
Nada mas opuesto a la movilidad y contingencia de
lo agible humano en su maxima individualidad que
la fijeza, inflexibilidad y uniformidad en la taxacién y
aplicacién de la regla o medida de la razén que se le
debe imponer para que sea recto y bueno. Una
misma pasién u operacién, a pesar de ser esencial-
mente simple e individual, como acto vital mas o
menos espiritual, es infinitamente variable y matiza-
ble en cuanto a su intensidad y en cuanto a las
circunstancias de lugar, tiempo, persona que la reali-
za y materia sobre que recae 207,

Siempre es un medio o una medida hallada, consti-
tuida, dictada e impuesta por la recta razén a todo
ese material agible humano de pasiones y operacio-

tiene por regla la recta razén: de ahi que a veces se acerque méas a un
extremo que a otro, de acuerdo con el dictamen de la recta razén” (S.
TOMAS, In III Sent., dist. 33, q. 1, art. 3, qla. 1 ad 2, nn. 94-95. Cf.
De virtutibus in communi, 11 ad 16).

207 Cfr. S. TOMAS, In III Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qla. 1 ad 1, n. 93; De
Virtutibus in communi, 13 ad 9. “El medio se encuentra de diverso
modo en las diversas materias; y por tanto la diversidad de materia en
las virtudes morales causa diversidad formal, por la que difieren especi-
ficamente” (De Virtutibus in communi, 12 ad 22). “Y este medio
consiste precisamente en la proporcién o conmensuracién de las cosas y
de las pasiones al hombre: conmensuracién que es diversa segin los
diversos hombres, porque lo que para uno es mucho para otro es poco,
y por eso lo virtuoso no se toma del mismo modo en todos los hombres”
(De Virtutibus in communi, 13 ad 17).
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nes, que por eso mismo se llama medium rationis;
pero unas veces es puro medio de la razén —medium
rationis tantum—, porque sélo se tiene en cuenta la
adecuaciéon o conformidad de esa materia con el
dictamen de la recta razén dentro del mismo indivi-
duo, como ocurre en la fortaleza y en la templanza; y
otras veces es conjuntamente medio de la razén y de
la cosa —medium rationis et rei simul—, como en la
justicia, en la que la recta razén, ademéas de ajustar a
ella su materia propia —medium rationis—, exige
que se ajusten o adectien entre si las porciones de esa
materia total —medium rei—, ya sean cosas u opera-
ciones a conmutar —justicia conmutativa—, ya cosas
u operaciones a distribuir entre diversas personas
—justicia distributiva—.

60. Precisamente por ser la justicia una virtud de
relacién entre dos o mas personas —ad alterum—,
exige la recta razon que se establezca una igualdad
entre las cosas u operaciones de ellas a cambiar y
permutar reciprocamente, o entre las cosas y opera-
ciones por una parte y las personas por otra. Por eso
coinciden en ella materialmente el medium rationis y
el medium rei208, Y digo materialmente, porque el
medium rationis de la misma justicia no se contenta
con que se ejecute una obra exteriormente justa
—segln la igualdad de cosa a cosa o de cosa a
persona—, sino que reclama que se haga justamente,

208 “En la justicia se da el medium rationis, que es lo mismo que el
medium rei” (S. TOMAS, In III Sent., d. 33, q. 1, a. 3, gla. 2 ad 1, n.
102). “En la justicia coinciden la rectificacién de la operacion y la rectifi-
cacién de las cosas” (Ibidem, ad 3, n. 104). “Y por lo tanto en la jus-
ticia es lo mismo el medium rationis y el medium rei, en cuanto que la /
justicia da a cada uno lo que debe, ni mas ni menos” (Summa
Theologiae, 1-11, 64, 2).
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es decir, virtuosa y racionalmente: y para ello es
preciso que en dicha obra se tengan en cuenta todas
las circunstancias. Asi, por ejemplo, es de justicia que
se devuelva lo depositado a su duefio reclamante,
pero puede suceder que ese tal sea un criminal o un
traidor, que reclama su espada depositada para asesi-
nar a alguien, o su dinero para traicionar a su patria;
y entonces no seria virtuoso ni prudente devolvérselos,
aunque su devolucién inmediata sea materialmente
justa 209,

Por parte, pues, de la materia en si misma el
medio de la justicia es matematico: aritmético el de
la conmutativa —igualdad absoluta— y geométrico el

- de la distributiva —igualdad relativa o proporcio-
. nal—; pero en cuanto que se la asume por la pru-
dencia bajo el principio de la sindéresis que ordena
obrar siempre razonablemente, debe su uso revestirse
de discrecion, que es el medium rationis dictado por

- la razén recta. Para que ese medium rei de la justicia
. sea verdaderamente virtuoso y razonable, es preciso
" que esté subsumido e informado por el medium
_ rationis sobre la mismisima materia: s6lo entonces
sera un medio formal de la virtud de la justicia.

/ Atenerse a la sola materialidad de medio matematico
- sin elevarlo a la formalidad de medio moral, es
- prescindir de la razén de virtud moral en materia de
~ justicia y exponerse al peligro de convertir el sum-
- mum ius en summa iniuria. La prudeneia no puede

. 209 Cfr. S. TOMAS, I-II, 94, 4; II-II, 120, 1. “Cuando uno juzga
que a Pedro se le han de dar las ciento que se le deben, para la rectitud
- de aquel juicio no basta tener en cuenta que aquellas ciento le eran en
- verdad debidas, lo cual pertenece a la razén de justicia, sino que es

necesario, ademas, considerar las debidas circunstancias de lugar, tiem-
. po, posibilidad, etc.” (D. BANEZ, De iure et iustitia decisiones, in 1I-II,
. q. 60, art. 1, p. 80a. Salmanticae 1594).
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estar ausente del ejercicio de la justicia, so pena de
que ésta deje de ser virtud moral: y lo estaria, si se
limitase a la pura matematicidad del medium rei
—siempre uniforme de suyo e invariable—. Por eso
es necesario que ese medium rei, sin dejar de serlo, se
traduzca en medium rationis de si mismo, y adquiera
la plasticidad que reclaman las circunstancias de la
vida humana en materia de justicia.

Santo Tomas lo ha ensefiado asi equivalentemente
al decir que lo justo —que es el medium rei de la
justicia y de su propio objeto —est4 tomado y determi-
nado por la prudencia 210, y que el juicio— ‘‘que
importa la recta determinacién de lo que es justo’ 2!!
—es un acto elicito de la misma 212,

61. No basta, pues, cualquier medio para la virtud
moral, porque ésta no es una simple mediocridad al
estilo epicireo u horaciano y puede darse en los
mismos vicios 213, sino que debe ser un medio de la
razén y conforme a ella 214, es decir, de la razén recta
en cuanto recta2'S. Por eso hace falta subrayar la

210 “Asi como en la mente del artifice preexiste una cierta razén de
las cosas que se hacen exteriormente por el arte, que se llama regla de
arte, asi también preexiste en la mente del hombre una cierta regla de
prudencia de aquella obra justa que determina la razén” (SANTO
TOMAS II-I1, 57, 1 ad 2).

21 Ibidem, 11-11, 60, 1.

212 “El juicio es ciertamente acto de justicia en cuanto que ésta
inclina a juzgar rectamente; pero es acto de prudencia, en cuanto que
ésta profiere el juicio” (S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-11; 60, 1 ad 1).
“El justo profiere el juicio conforme a las reglas del derecho por la
virtud de la prudencia” (Ibidem, II-11, 60, 1 ad 2).

213 “Cada uno ama la aurea mediocridad” (HORACIO, Carminum
lib. II, carm. 10, v. 5-6, ed. Wickham, Oxford 1952.

214 “A la virtud no le compete cualquier medio, sino el medio de la
razén: el cual no se encuentra ciertamente en los vicios, porque segin
su propia razén no es necesario que en los vicios se de la virtud” (S.
TOMAS, De Virtutibus in communi, 13 ad 11).

215 “La regla de los actos humanos no es cualquier regla, sino la
recta razén’' (S. TOMAS, In II Sent., d. 24, q. 3, a. 3 ad 3).
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rectitud de la razén méas bien que el rigor o la
exactitud del medio en cuanto puro medio: pues de
lo contrario, el medio ideal de la virtud moral seria el
. medium rei aritmético —medio matematico absolu-
- to—, no el medium rationis, que es el medio moral.
- Lo advierte Santo Tomas expresamente: ‘‘el medio
' compete a la virtud, no en cuanto medio, sino en
- cuanto de la razén; porque la virtud es un bien del
. hombre, que consiste en ser segin razon. Por tanto no
" es necesario que lo que tiene mas razén de medio
* pertenezca mas a la virtud, sino lo que es medio de la
BFazon’ 216,
- Es que la razén recta es raiz y principio de todas
las virtudes morales del apetito2!7. Y por eso, ‘“‘en las
virtudes morales no se encuentra el medio sino en
' cuanto que participan de la recta razén’ 218, que lo
~ encuentra e impone teniendo en cuenta todas las cir-
* cunstancias a la vez: ‘el medio de la virtud se salva
seglin la adecuacién simultinea de todas las circuns-
tancias a la razén” 219,

’

C Significado de la “recta razon’

- 62. Pero ;qué se entiende por razén recta? Induda-
‘blemente el habito de la prudencia seglin su funcién
directiva de todo lo agible humano o de toda la
‘materia moral 20, por ser recta razén de lo agible.

216 De Virtutibus in communi, 13 ad 8.
- 27 “La razén es la raiz de todas las virtudes” (S. TOMAS, De
“Virtutibus in communi, 4 ad 3).

218 In III Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qla. 3, arg. 1 sed contra, n. 87.

219 In III Sent., d. 33, q. 1, a. 3, qla. 1 ad 4, n. 97.
. 220 ““Tiene por materia todo lo moral” (S. TOMAS, De Virtutibus in
- communi, 12 ad 23).
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Precisamente por ser recta, su oficio propio es regir y
dirigir. Y no de una manera esporadica o pasajera,
sino de un modo habitual y como ex officio. Por eso
Santo Tomas, después de haber recordado que el
medio de las virtudes morales se sefiala y determina
segun la recta razén, agrega inmediatamente: ‘‘divi-
damos, en consecuencia, a la recta razén, esto es, a la
virtud intelectual, que es la rectitud de la razén, en
dos especies, lo mismo que hemos dividido a las
virtudes morales’’ 221,

Para el Angélico, en el caso presente, son sinéni-
mas razdn recta y razén verdadera, como lo eran
para Aristoteles 6pU6¢ Adyog y Aoyog dAndric.

Los cinco habitos intelectuales, entendimiento, sa-
biduria, ciencia, prudencia y arte, por ser virtudes,
“dicen solamente relacién a lo verdadero, porque
importan rectitud de la razén’ ?22. “En las cosas de
accion no es la misma la verdad o rectitud practica
en todos los hombres en cuanto a las cosas propias,
sino sélo en cuanto a las comunes ...: en cuanto a los
principios comunes tanto de la razén especulativa
como de la practica es la misma la verdad o rectitud
en todos e igualmente conocida...; pero en cuanto a las
conclusiones propias de la razén practica, no es la
misma la verdad o rectitud en todos; y en aquellos en
quienes es la misma, no es igualmente conocida’ 223;
“rectitud de la razén, que se llama verdad’ 224.

‘Equivalencia que aparece también en el orden del
intelecto practico directivo de la obra de arte —recta
razén de lo factible— y en el del mismo intelecto

21 S. TOMAS, In VI Ethicorum, lect. 1, n. 1109.

222 §. TOMAS, In I Post., lect. 44, n. 11. f
223 S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 94, 4.

224 [bidem, 11-11, S8, 4 ad 1.

112




LA PRUDENCIA

- razén de lo especulable, recta razén de lo escible—22°
Y se comprende facilmente. Porque lo mismo da
- rectitud que adecuacién o conmensuracién, y sabido
es que la verdad es “adecuacion de la cosa y del
intelecto’””, o bien “conmensuracién de lo que esta
“en el intelecto a lo que esta en la cosa” 226; “la
verdad es una cierta rectitud” 227; ‘“puesto que la
verdad es una cierta rectitud y conmensuracion, es
necesario que en la nocién de verdad entre la medi-
‘da; y, como queda dicho, es necesario que exista
conmensuracion de la cosa al intelecto para que se
logre la verdad” 228. Términos todos de origen mate-
“matico 229, que despues se trasladaron analdgicamen-
te al orden de las ideas y de la vida, como el término
mismo de cantidad dimensiva se extendié a significar
' analdgica o proporcionalmente la cantidad virtual o
~ de perfeccion 230,

I
f especulativo de la ciencia o de la sabiduria —recta
:
?
)

25 [bidem, 1-11, 56, 3; II-II, S, 3.
226 In I Sent., d. 19, q. S, a. 1.
227 In I Sent., d. 19, q. 5, a. 2, obj. 2.
228 In I Sent., d. 19, q. S, a. 2 ad 2.
229 La rectitud se dice primordialmente de la linea mas corta entre
~ dos puntos: “la rectitud es de suyo atributo de la linea” (S. TOMAS, In
-V Metaphysic., lect. 13, n. 949); la igualdad en su acepcién originaria es
la relacion de equiparancia de dos o mas cantidades continuas super-
puestas y perfectamente ajustadas, sin _que una sea mayor ni menor que
la otra; “la igualdad se entiende segin la magnitud” (Summa Theolo-
giae,, 1, 42, 4 ad 2); “la igualdad es cierta relacién fundada sobre la
umdad de cantidad” (In I Sent., d. 31, q. 1, a. 1); y la medida —con-
mensuracion —se dijo en primer término de la unidad con que se
~ cuenta y se conoce el nimero —cantidad discreta—: ‘‘la razén de medida
'se da primariamente en la cantidad discreta”. (In X Methaphysicorum,
lect. 2, n. 1939).
230 S, TOMAS, In V Metaphysicorum, lect. 18, nn. 1037-1038; De
Veritate, 29, 3; Summa Theologlae I-1I, 52, 1. Y en particular sobre la
~ extension analdgica de la nocién de medida, en In X Metaphysicorum,
lect. 2; de la de igualdad, en I Sent., d. 19, q. 1, a. 1; d. 31, q. 175 H
Summa Theologiae, 1, 42, 1; De Vlrtunbus cardinalibus, 3: ‘“igual e
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Sabido es también que ratio —de reor— significa
cuenta o calculo, y que pensio, —pensamiento, de
pensare— denota balance y pago. En suma: peso y
medida exactos, segin los marca el fiel —la aguja—
de la balanza, que rigido y erguido sefiala el punto
medio de la misma y el equilibrio o igualdad de los
pesos depositados en sus platillos. Por eso precisa-
mente es derecho y tieso. El griego opvo¢ —de la
raiz 6o— expresa eso mismo con viveza y energia en
su originaria significacion: erguirse derecho y tenerse
tieso; no derecho horizontal, sino vertical o perpendi-
cular.

Decir, pues, razén recta es una especie de pleo-
nasmo, porque ella es la que de suyo pesa, mide y
regula los movimientos del apetito, y toda regla es
recta por su propia indole, dejando de ser tal en la
medida en que carece de rectitud. Por eso escribe el
Santo Doctor que ‘“la razén corrupta no es razén,
como el falso silogismo no es propiamente silogismo;
y por tanto la regla de los actos humanos no es

inigual se dicen segin la cantidad, pues se dice igual lo que es uno en
la cantidad...; mas la cantidad importa razén de medida, que se da
primariamente en los niimeros y secundariamente en las magnitudes, y
en cierto modo en todos los demas géneros”. Y sobre la de la rectitud,
después de notar que “la rectitud propiamente dicha es una propiedad
de lo continuo”, advierte que ‘‘en la rectitud se entiende conmensu-
racion’’ (In I Sent., d. 19, q. S, a. 1, obj. 4 y corp.), y que segun ella se
traslada analégicamente a significar la bondad, la justicia y la verdad;
“la rectitud se dice metaféricamente de la bondad, de la justicia y de la
verdad, segin diversas razones. Pues en lo recto se da una cierta igual-
dad proporcional de principio, medio y fin —pues se dice recto aquello
cuyo medio no desborda los extremos (I Sent., d. 41, q. 1, a. 1)—: por
consiguiente segin que uno guarde la medida de la igualdad de la
justicia o la medida de la ley en la distribucién o comunicacién de los
bienes, se habla de rectitud de la justicia; mas segiin que algo no se
sale de la conmensuracién del fin, se habla de rectitud de la bondad; y
segin que no se sale del orden de conmensuracién de la cosa y del
intelecto, se habla de rectitud de la verdad” (In I Sent., d. 19, q. S, a.
1 ad 4).
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cualquier razén, sino la razén recta” 231, “‘Cuya razén
'es —afiade en otra parte—, porque el bien de cada
‘cosa consiste en que su operacién sea conveniente a
‘su forma. Ahora bien, la forma propia del hombre es
‘la que le da el ser animal racional. Por tanto es
necesario que la operacién del hombre sea buena en
la medida en que es segin razén; pues la perverszdad
de la razén repugna a la naturaleza de la razén’ 2.

. Si falla y se tuerce, no es por lo que tiene de razon,
sino por lo que le falta de ella. “La razén swmpre se
" dice recta: o por relacién a los primeros principios,
‘en los cuales no cabe error; o porque el error no
proviene de la naturaleza de la razén, sino mds bien
de su defecto” 233,

- Segin esto, rectltud y verdad son términos equiva-
lentes. Ambos se predican analégicamente del orden
 del intelecto, del orden del apetito y del orden de la
‘naturaleza. Y lo mismo sucede con otro término afin,
la certeza, que a veces llama S. Tomas certeza de la
verdad y de la rectitud 234,

D. Interferencia de la verdad y de la bondad, y de
sus nombres

- 63. La verdad y la bondad se interfieren y entre-
'mezclan, porque coinciden materialmente como co-
- sas, aunque formalmente se distinguen como tales.
'Y lo mismo ocurre con el intelecto y la voluntad y
" con sus actos respectivos; porque los actos, los habi-
- tos y las potencias se han entre si como sus objetos

21 In Il Sent., d. 24, q. 3, a. 3 ad 3.

232 [n II Ethicorum, lect. 2, n. 257.

233 Quaestio disputata De malo, 7, 5 ad 6.

24 Summa Theologiae, 1-11, 91, 4; 11-11, 144, 3.
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correspondientes. Asi, el bien como tal es objeto del
apetito, pero materialmente es objeto del intelecto,
en cuanto que puede considerarse como una cierta
verdad; y, viceversa, la verdad es formalmente objeto
del intelecto, pero materialmente, en cuanto que es
un cierto bien, es objeto del apetito. Conocer la ver-
dad es una perfeccion y un bien del intelecto, y bajo
esta razén de bien es objeto del apetito; querer el
bien es la verdadera perfeccién del apetito, y bajo
esa razén de verdad es objeto del intelecto. Porque
el intelecto no solamente conoce lo que a él pertene-
ce, sino también lo que atafie al apetito y a las
demas potencias; y la voluntad, a su vez, no sola-
mente apetece su propio querer, sino también los
actos del intelecto y de las demas potencias.

Santo Tomas ha expresado todo esto con una
limpidez y profundidad admirables. El intelecto
—dice— puede considerarse de dos maneras: for-
malmente como intelecto, por relacién a su objeto
formal, que es la verdad en toda su extensién o
universalidad, y entonces caen bajo su esfera todas
las cosas, entre ellas todas las pertenecientes a la
voluntad y al apetito sensitivo; y materialmente co-
mo una cosa particular, es decir, como una potencia
determinada del alma que produce un determinado
acto llamado entender, en cuyo caso cae bajo la
esfera objetiva de la voluntad, que se extiende a
todo bien.

Porque ésta igualmente se puede considerar de
dos modos: formalmente como voluntad, es decir,
como referida a su objeto formal propio, que es el
bien en toda su universalidad y sin ninguna limita-
cién, y entonces es claro que se incluye en él todo lo
relativo al intelecto materialmente considerado; ¥
materialmente como una cosa particular, esto es,
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como una determinada potencia del alma que pro-
duce un determinado acto, y en tal caso estd com-
prendida bajo la amplitud objetiva del intelecto for-
malmente considerado, aunque no bajo la razén
formal de bien, sino bajo la razén material de ver-
~dad.

. Y asi, entremezclandose sus objetos materiales
‘desde distintos puntos de vista, se entremezclan tam-
bién sus actos respectivos segin sus diversos aspec-
:tos, porque el intelecto entiende que la voluntad
_quiere y la voluntad quiere que el intelecto entienda 2.
“Puesto que el bien y la verdad con convertibles en la
'realldad se sigue que el bien es entendido por el inte-

235 “El entendimiento puede considerarse de dos maneras:una, se-
- gin que el entendimiento es aprensivo del ser y de la verdad universal;
otra, segin que es una cierta cosa y potencia particular que tiene un
acto determinado. Y de modo parecido la voluntad puede considerarse
de dos maneras: una, segin la universalidad de su objeto, es decir, en
cuanto que es apetitiva del bien en comin; otra, segin que es una
‘determinada potencia del alma que tiene un acto determinado...
Si se considera al entendimiento segiin la universalidad de su objeto y
la voluntad segiin que es una determinada potencia, entonces el
‘entendimiento es superior y anterior a la voluntad, porque la voluntad
_ isma, su acto y su propio objeto estan comprendidos bajo la razén de
ser y de verdad que alcanza el entendimiento. De ahi que el entendi-
mlento entienda a la voluntad, a su acto y a su objeto, lo mismo que los
“demas objetos especiales, como la piedra o la madera que caen bajo la
razon comun de ser y de verdad.
Mas si se considera a la voluntad segun la razén comin de su objeto,
‘que es el bien, y al entendimiento segiin que es un determinado ser y
‘potencia especial, entonces cae bajo la comin razén de bien, como algo
‘especial, tanto el entendimiento, como el acto de entender, como su
_propio objeto que es la verdad, pues todos ellos son un cierto bien: y en
te aspecto la voluntad es superior al entendimiento y lo puede mover.
- De todo ello resulta clara la razén de por qué estas potencias se
incluyen con sus actos, porque el entendimiento entiende que la volun-
ud quiere, y la voluntad quiere que el entendimiento entienda. Y de
‘modo semejante el bien estd contenido bajo la verdad, en cuanto que es
na cierta verdad entendida; y la verdad esta contenida bajo el bien, en
cuanto que es un cierto bien deseado” (S. TOMAS, Summa Theologiae,
82, 4 ad 1. Cf. De Veritate, 22, 12; De malo, q. 6, art. unic.; I-II, 9,
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lecto bajo la razén de verdad, y la verdad es apetecida
por la voluntad bajo la razén de bien” 23, “La volun-
tad y el entendimiento se incluyen mutuamente, pues
el entendimiento entiende que la voluntad quiere y la
voluntad quiere que el entendimiento entienda. Por
consiguiente entre las cosas que se ordenan al objeto
de la voluntad estin también las que son del enten-
dimiento; y viceversa. De ahi que en el orden de la
apeticién, el bien tiene razén de universal y la ver-
dad tiene razén de particular; mas en el orden de la
inteleccién ocurre a la inversa’ 237, El bien se contie-
ne bajo el objeto material del intelecto y la verdad
bajo el objeto material de la voluntad; porque el
bien puede ser entendido, y amada la verdad: “la
misma verdad es materialmente el bien del entendi-
miento, puesto que es su fin; y, viceversa, la bondad
es materialmente verdadera, en cuanto que es inteli-
gible’’ 238,

64. Y lo mismo sucede proporcionalmente con sus
nombres respectivos, que se entremezclan con fre-
cuencia, designandose las cosas del apetito con nom-
bres pertenecientes a cosas del intelecto y viceversa.
Denominaciones que no son falsas ni impropias,
aunque tampoco lo sean formales, sino analégicas,
por corresponder a la participacién de un orden en
otro al entremezclarse e interferirse mutuamente. Lo
observa finamente el Angélico: ‘“‘cuando los actos de
dos potencias —dice— se ordenan el uno al otro, en
uno y otro hay algo que es propio de la otra poten-

236 Summa Theologiae, 1, 59, 2 ad 3.

237 Ibidem, 1, 16, 4 ad 1. Cf. I-1I, 19, 3 ad 1; De Virtutibus in
communi, 6 ad S.

28 In III Sent., d., 23, q. 1, a. 4, qla. 1, n. 84. Cf. ibidem corpj,
nn. 79-82; De Virtutibus in communi, 7; Summa Theologiae, 1-11, 56,3
ad 2; II-11, 47, 4.
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cia, y por consiguiente ambos actos pueden recibir
- denominacién de ambas potencias” 2.
. Asi, por ejemplo, el movimiento del apetito hacia
. un bien futuro y dificil, pero posible de conseguir, se
llama esperanza —spes—, a pesar de significar pro-
- piamente el acto de mirar y alargar la vista hacia el
. lugar por donde creemos que ha de venir el bien
. que anhelamos, o hacia la persona de quien espera-
" mos recibirlo, seglin las palabras del Salmo 144, 15:
~ todos los ojos esperan en Ti, y Tt les das alimento a
. su debido tiempo. “El movimiento de esperanza a
- veces se llama expectacién en razbén de la inspeccion
- precedente de la facultad cognoscitiva’ 240, Y otras
. veces se llama confianza —confidentia o fiducia—,
. porque cree o tiene fe de que lo ha de alcanzar por
. sus propias fuerzas o por la ayuda de otros, y sin
' embargo la fe denota propiamente un acto del inte-
~ lecto: ‘“‘aquello que el hombre desea y estima que
. puede alcanzar, cree que lo alcanzara, y en razén de
. tal fe previa de la facultad congnoscitiva, el movi-
. miento consiguiente del apetito se llama fiducia.
Pues el movimiento del apetito recibe su denomina-
- ci6n del conocimiento precedente, como el efecto de
'~ su causa mas conocida; pues la facultad aprenhensi-
- va conoce mejor su acto que el acto de la facultad
. apetitiva’ 241,
- Lo mismo ocurre cuando decimos que la justicia
" es la verdad, y que la vida virtuosa es la verdadera
vida o la verdad de la vida. Todos los caminos del
~ Sefior son misericordia y verdad?*?; se han encon-
' trado la misericordia y la verdad, la paz y la justicia

239 Summa Theologiae, 1-11, 17, 1.
240 [bidem, 1-11, 40, 2 ad 1.
241 Jbidem, 1-11, 40, 2 ad 2.
242 Salm 24, 10.
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se han abrazado?®3. La verdad, pues, a pesar de
pertenecer propia y formalmente al intelecto, se dice
de la justicia y de las demés virtudes morales que
radican en el apetito, por la impronta que en ellas
deja la razén, pues no son propiamente virtudes si
no adectian sus movimientos al dictamen de la razén
recta y se conforman a ella.

“Toda igualdad constituida por alguna accién
—dice Santo Tomas— requiere una regla segin la
cual se establece la adecuacién. Por tanto, como la
justicia consiste en establecer por su accién la igual-
dad entre lo que se da y lo que se recibe, es nece-
sario que la justicia tenga una regla conforme a la
cual se haga la igualdad. Ahora bien, las reglas de
la justicia son las razones establecidas en la mente,
segun las cuales el hombre justo efectiia la igualdad.
Por consiguiente, cuando sus acciones concuerdan
con aquellas razones, se dice que practica la justicia;
y cuando discuerdan, se dice que obra injustamente.
Y como la razén de verdad consiste en la adecua-
cion de las cosas al entendimiento, de ahi que el
nombre de verdad pase a significar la adecuacién de
las obras de justicia a las razones de la justicia: y
ésta es la verdad que llamamos verdad de la justicia,
y en este sentido la justicia es lo mismo que la ver-
dad. Sin embargo, la justicia —propiamente— se
dice segin la igualdad constituida exteriormente
—igualdad de cosa y cosa—; méas la verdad —ana-
légicamente— se dice seglin la conmensuracién de la
igualdad exterior a las razones que existen en la
mente’’ 244,
6S. Pero no solamente la igualdad exterior de las

243 Salm 84, 11. J
244 S, TOMAS, In 1V Sent., d. 46, q. 1, a. 1, qla. 3. Cf. Summa
Theologiae, 1, 21, 2 c. y ad 2.

120




LA PRUDENCIA

cosas u operaciones entre si debe medirse y regular-
se segn la recta razdn, sino también las pasiones y
afectos interiores del apetito, para que obre y viva el
hombre la verdad y segin la verdad del intelecto
regulante; y segin esto, se predica analégicamente la
verdad de las demas virtudes morales del apetito y
de toda la vida moral humana. Una vida viciosa, es
decir, inmoral e irracional, no es una vida humana
verdad, sino una vida falsificada y bestial 245: la vida

- verdad es la conforme a la recta razén. ‘“‘Pues la
- verdadera vida es la que no tiene en mezcla nada de

muerte, y tal es la vida de la virtud’ 246,
“Mas como no solamente la igualdad producida

en las cosas por nuestros actos, sino que incluso

- nuestros mismos actos deben ajustarse a la norma de

la razon que estad en la mente, de ahi que en esta

- conmensuracion se da otra verdad, que consiste en

la adecuacién de las mismas operaciones a la mente:

y ésta es la verdad de la vida, que se realiza al

obrar cada uno segin el dictamen de la razén’ 247,

“Y tal verdad o rectitud es comin a toda vir-

ttud’’ 248,

La verdad, pues, se dice de la vida o de las vir-

tudes morales “‘seglin la conmensuracién de nuestras
“acciones al entendimiento recto’’249. Pero de manera
diferente y escalonada, seglin pide su analogia. Por-

que la voluntad, en la cual reside la justicia, es

superior y mas cercana al intelecto que el apetito

245 In I Ethicorum, lect. 5, nn. 57-61; II-II, 179, 2 ad 1 et 3.
246 S, ALBERTO MAGNO, In Isaiam, 4, 3, ed. coloniense, t. 19, p.

396, 28-29, Miinster 1952.

247 S. TOMAS, In 1V Sent., d. 46, q. 1, a. 1, qla. 3 ad 1.
248 Summa Theologiae, 1-11, 109, 2 ad 3. Cf. I, 16, 4, ad 3; In IV

Sent., d. 38, q. 2, a. 4, qla. 1-2; In Psalm. 11, 1. ed. Piana, t. 13, fol.
12 vb; In Psalm. 31, 24, fol. 37, vb.

249 In IV Sent., d. 46, q. 1, a. 1, qgla. 3 ad 3.
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sensitivo, en el que residen la fortaleza y la templan-
za, e igualmente la justicia participa mas y mejor la
verdad y la rectitud del intelecto que las otras dos
virtudes cardinales. La justicia la participa por parti-
da doble: como justitica —adecuacién exterior y mate-
rial de cosa a cosa, rei ad rem —y como virtud—
adecuacién o conmensuracién de la adecuacién ante-
rior y de las operaciones exteriores que la establecen
a la razén recta: igualdad de la cosa y de la ope-
racién a la razén—; las otras dos virtudes, fortaleza y
templanza, por el sélo titulo de virtud —adecuacion
o conmensuracién de los afectos o acciones interiores
a la razén—.

““Al comparar nuestras acciones —escribe el Santo
Doctor— al entendimiento como lo regulado a la
regla, si el entendimiento recto regula las acciones,
se tiene la verdad de la vida; mas si regula la igual-
dad de la justicia constituida en las cosas, se tiene
la verdad de la justicia’ 2.

Y maés particularmente de esta Gltima dice: “por
ser la voluntad apetito racional, la rectitud de la
razén, que se llama verdad, impresa en la voluntad,
conserva el nombre de verdad debido a la proximi-
dad a la razén” ' .

E. Analogia de la rectitud dicha de la prudencia y
dicha de las demds virtudes.

66. Sin embargo, esta verdad participada por la
justicia y por las demas virtudes morales, en cuanto
participada en ellas, no es una verdad formal —pues
ésta es propia y exclusiva del juicio del intelecto—,

.

250 Ibidem, in fine.
251 Summa Theologiae, 11-11, 58, 4 ad 1.
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sino una verdad objetiva, por ser el ajustamiento o
adecuacién de las operaciones exteriores y de los a-
fectos interiores a los dictimenes —reglas o nor-
mas— de la recta razén. El apetito no conoce ni
juzga, sino que apetece, elige y obra bajo la presen-
tacién y direccién del intelecto. Y como todo lo que
se participa, se participa segin la condicién del par-
ticipante 252, resulta que la verdad del intelecto se
recibe en el apetito segin el modo del apetito y no
segin el modo del intelecto, es decir, como bien y
apetecible, y no como verdad e inteligible; o sea,
como cosa verdadera que es verdaderamente buena,
por ser un bien conforme al intelecto y ajustado a
su dictamen recto. La verdad objetiva u ontolégica
se denomina tal por relacién al intelecto que simple-
mente la conoce o la causa como es —relacién de
causa a efecto respecto de la verdad formal del in-
telecto especulativo que la conoce, y relacién de
efecto a causa respecto de la verdad formal del in-
teiecto practico que la produce o dirige—.

/ Esa verdad ontolégica, como dice profundamente

el Angélico, “no es otra cosa que la entidad ade-
- cuada al entendimiento —respecto del entendimiento

practico que la produce— o que adec@ia al enten-
. dimiento a si —respecto del entendimiento especula-

tivo que simplemente la conoce, pero no la cau-
sa’’23—, Siendo, pues, la verdad de la justicia y de

- las demas virtudes morales causada por el intelecto
. practico —por la razén recta— y derivada de la

verdad formal practica, es forzoso concluir que di-

~ cha verdad es objetiva u ontolégica como cosa o

bondad verdadera, es decir ajustada o conmensurada

252 In I Sent., d. 8, q. 1, a. 2, arg. 2 sed contra.
253 De Veritate, 1, 4.
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a la razén recta. Y con méas razén respecto de la
razén divina, que es la primera regla y medida de
toda bondad 2. Por eso escribe el Angélico: “‘se
dice que la vida es verdadera, como cualquier otra
cosa, porque se atiene a su regla y medida, es decir,
a la ley divina, de donde resulta su rectitud, y tal
verdad o rectitud es comn a toda virtud” 2. “La
verdad se dice particularmente de la vida en cuanto
que el hombre en su vida cumple la ordenacién del
entendimiento divino, como se ha dicho —en el arti-
culo primero— de la verdad de las demds cosas’ 2% .

Y en otra parte: ‘“cuando el entendimiento es
regla o medida de las cosas, la verdad consiste en
que las cosas se adeciien al entendimiento, como se
dice que el artifice hace una obra verdadera, cuando
concuerda con el arte. Ahora bien, en la relacién en
que estan las obras de arte respecto del arte, en esa
relacién estan las obras justas respecto de la ley con
que concuerda. Por consiguiente la justicia de Dios,
que constituye en las cosas un orden conforme a la
razén de su sabiduria, que es su ley, se llama conve-
nientemente verdad. Y en este sentido se habla tam-
bién de verdad de la justitica en nosotros” 7.

Es la adecuacion de lo regulado y medido a su
regla y medida como de la impronta al sello o del
efecto formal a su causa: ‘“‘conformidad de efecto a
causa y regla, como se ha dicho de la verdad de la
justicia’’ 258 ; pues ‘“la regla del efecto es su debida
causa’’ 259, en cuanto que en el efecto se cumple lo

254 Summa Theologiae, 1-11, 19, 3-4.
255 [bidem, 11-1I, 109, 2 ad 3.

2% [bidem, 1, 16, 4 ad 3.

257 Ibidem, 1, 21, 2.

238 [bidem, 1, 21, 2 ad 2.

259 De Veritate, 23, 6, obj. 4.

@
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que la causa dispone, como en la impronta bien
marcada se cumple la expresién del sello 260,

67. Lo mismo acontece con la rectitud —rectitu-
do—, que se dice del juicio recto, de la intencién
recta, de la rectitud de la justicia, de la vida recta,
de las operaciones rectas de arte y de la naturaleza.
Pero de una manera esencialmente desigual y escalo-
nada, es decir, analoga. Porque al juicio del intelec-
- to le conviene formal y primordialmente, lo mismo
- que la verdad, con la que de hecho coincide, segin
~ la definicion de San Anselmo aprobada por Santo
. Tomaés: ““la verdad es la rectitud perceptible sélo por
- la mente” 26!, Esa definicién es tan perfecta que
- comprende “‘todas las acepciones de verdad’; pues
“en la rectitud se indica la conmensuracion; y al
- decir perceptible sélo por la mente, se indica lo que
- completa la nocién de verdad’ 22, es decir, el juicio,
- en donde se termina y completa el conocimiento de
. la realidad 203,

- Por eso afiade el Santo Doctor: ‘“puesto que la
- verdad es cierta rectitud y conmensuracién, es nece-
- sario que en la nocioén de verdad entre la medida, y,
. como se ha dicho, es necesario que se de conmensu-
~ racion de la cosa al entendimiento para que se com-
~ plete la razén de verdad’ 24,

La verdad, pues, o rectitud del intelecto especula-
'~ tivo es la adecuacién, conformidad, conmensuracién
- 0 ajustamiento del juicio con la realidad— que por
. eso mismo se llama juicio recto—, de suerte que no
- afirme lo que no es, ni niegue lo que es, sino que

260 [bidem, 23, 7.

261 S. ANSELMO, De Veritate, cap. 11, M. L. 158, 480.
262 S, TOMAS, In I Sent., d. 19, q. 5, a. 1.

263 De Veritate, 1, 2; 1, 3.

264 In I Sent., d. 19, q. S, a. 2, ad 2.
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afirme lo que es y niegue lo que no es. “Asi, pues,
el bien de la virtud intelectual especulativa consiste en
un cierto medio por conformidad a la realidad, al de-
cir que es lo que es o que no es lo que no es, en la cual
consiste la razén de verdad; en cambio el exceso con-
siste en la afirmacién falsa, a decir que es lo que no
es; asi como el defecto consiste en la negacion falta, al
decir que no es lo que es” 265,

Y en cuanto a su funcién practica, que es direc-
tiva y orientadora, es evidente que no la pudiera
ejercer si la rectitud no le fuera propia. Por eso pre-
cisamente, tanto en nosotros como en Dios la recti-
tud conviene originariamente al intelecto, no a la
voluntad ni al apetito. Santo Tomas lo ensefia expre-
samente al hablar de la rectitud de la justicia, que
pertenece a la voluntad: ‘“Como la justicia —dice—
es una cierta rectitud, como dice Anselmo, o una
adecuacién, segin Aristételes, en el V de los Eticos,
es necesario que la razén de justicia dependa pri-
mariamente de aquello donde se encuentra prima-
riamente la razén de regla en orden a la cual se
establece la igualdad o rectitud en las cosas. Ahora
bien, la voluntad no tiene razon de regla primera,
sino que es regla regulada: pues es dirigida por la
razén y el entendimiento, no solamente en nosotros,
sino también en Dios’ 266 ; puesto que ‘‘la voluntad
divina, segiin nuestro modo de entender, presupone
la sabiduria, que tiene primariamente razon de re-
gla” 27,

En todo ser intelectual y racional —Dios y el
hombre— lo primero es el intelecto y la razén. Por
eso le conviene primordialmente la rectitud y el ser

265 Summa Theologiae, 1-11, 64, 3. /
26 De Veritate, 23, 6.
267 De Veritate, 23, 6 ad 4.
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regla y medida origi /ana de todas las demas cosas a
ellos pertenecientes: /‘aquello que en cada género es
- primero, simplicisimo y perfectisimo, se dice que es
- medida de todas las cosas que hay en tal género’’268;
“en cada género aquello que es principio es medida
|y regla de aquel género, como la unidad en el géne-
‘10 de los nimeros y el movimiento pnmero en el
- género de los movimiento269; ‘“de lo primero se
‘toma la rectitud en todas las demas cosas’’270; ‘“‘en
' cualquier género hay algo primero que es medida de
todas las cosas que hay en él, en el cual se da
'perfectisimamente la naturaleza del género; como la
naturaleza del color en la blancura, que por eso se
“dice medida de todos los colores, porque se conoce
_cuénto participa cada color de la naturaleza de su
- género por la proximidad o lejania respecto de la
blancura”?’! . Porque toda regla fuera de la primera
‘es regulada, y toda rectitud rectificada. Y sabido es
‘que “‘nada regulado se hace recto si no es por con-
formidad a la regla” 272, o sea, que ‘“‘una cosa no se
dice recta si no es porque se conforma a la regla y
medida” 273,
68. La rectitud, pues, del apetito y del movimiento
de todo lo que obra por un fin, es por dependencia
participacién de la rectitud del intelecto dirigente.
““Se dice recto aquello cuyo medio no se sale de los
extremos. Ahora bien, el acto se considera como si
fuese medio entre dos extremos, a saber, entre el
nnc1p10 agente y el fin intentado. Por consiguiente
a rectitud en la obra o en la intencién consiste en

28 In I Sent., d. 8, q. 4, a. 2 ad 3.

269 Summa Theologiae, 1-11, 90, 1.

20 In II Sent., d. 44, q. 1, a. 1, arg. 2 sed contra.
211 De Veritate, 23, 7.

272 In I Sent., d. 48, a. 1, arg. 1 sed contra.

23 In Psalm. 32, 1, ed. cit., fol. 39 ra.
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que la obra procedente del agente no se salga del
orden del fin debido”274. Y ese orden debido no es
otro que el seflalado por la regla o direccién del
intelecto, que es precisamente la que regula el movi-
miento del agente al fin que pretende. Salirse del
camino derecho trazado por esa norma o regla es
una desviaciébn —aberracién— o irregularidad, en la
cual consiste lo que llamamos pecado. Pues sabido
es que la palabra peccatum significa literalmente
torcedura, como pravitas y depravatio, que son an-
téonimos de rectitudo. Paccare es sinénimo de depra-
vare o prave facere, y su anténimo es corrigere o
rectificare. ‘‘La relacién entre lo recto y lo disforme
(pravum) es como la que hay entre lo verdadero y lo
falso”” —dice Ciceré6n?’>—, o bien entre el bien y el
mal: “poniendo en las buenas acciones solamente lo
hecho rectamente, y en las malas lo grave, es decir,
los pecados’ 276,

El pecado no es precisamente la frustracion del
objetivo o fin a conseguir, sino la salida del camino
recto que conduce a él, su desviacién o torcimiento.
“Pues el pecado, como dice Aristételes en el libro 11
de la Fisica, ocurre, tanto en las cosas de naturaleza
como en las cosas de arte, cuando la naturaleza o el
arte no consiguen el fin por el que obran. Ahora
bien el que no consiga el fin por el que obra por arte o
por naturaleza se debe a que se aparta de la medida
o regla de la operacién debida: que es, en las cosas
naturales, la misma inclinacién de la naturaleza
consiguiente a la forma natural, y, en las cosas de
arte, la misma regla del arte.

274 In II Sent., d. 41, q. 1, a. 1. p
275 TULIO CICERON, II Academicorum, cap. 11, ed. cit., t. 2,/p.
24.

276 | Academicorum, cap. 10, p. 96.
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Asi, pues, en el pecado se pueden considerar dos
- cosas, a saber, la desviacién respecto de la regla o
medida, y la desviacién respecto del fin. Acontece,
- sin embargo, a veces desviarse del fin sin desviarse
- de la norma o regla, tanto en las obras de natura-
- leza como en las de arte. En las de naturaleza, por
- ejemplo, si se echa algo al estdmago que no es dige-
- rible, como hierro o piedra, en cuyo caso la falta de
- digestion no se debe a pecado de naturaleza. De
- modo parecido, si el médico receta conforme a su
‘arte, y sin embargo el enfermo no sana, o porque
tiene una enfermedad incurable o porque hace algo
- contra su salud, en cuyo caso el médico no peca,
aunque no logre su fin. Por el contraro, si se consi-
- gue el fin, pero desvidndose de la regla del arte, se
-~ diria que hay pecado/De donde resulta claro que es —
- mds esencial al pecado salirse de la norma de la
‘accién que fallar en la consecucién del fin. Por con-
siguiente esto es lo propio (per se) del pecado, tanto
en el orden natural como en el artistico como en el
moral, el que se oponga a la regla de la accién” 277, /
. 69. Pero, dejando a un lado los analogados més
remotos y distantes del arte y de la naturaleza, vol-
vamos a los del orden moral del apetito superior e
inferior del hombre. Los actos, pues, del apetito son
‘buenos y rectos cuando se realizan seglin las reglas
de la moralidad, que son los dictimenes de la razén
de Dios —regla suprema, ley eterna— y de la recta
razén humana —regla préxima y derivada—; por el
contrario, son malos y pecaminosos cuando se ejecu-
tan saliéndose de esas reglas o normas, que es tor-
ciéndose y desviandose del verdadero camino. Por
eso dice muy bien el Santo Doctor que todo acto

277 S. TOMAS, De malo, 2, 1. Cfr. In II Physicorum, lect. 14, n. 3.
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humano, por el mero hecho de ser moralmente
bueno o conforme a razdn, reviste la forma de recti-
tud; mientras que, si es malo o disconforme a razoén,
adopta la forma de torcedura o de pecado. ‘‘Siempre
que el acto del hombre tiende al fin segin el orden
de la razén y de la ley eterna, entonces el acto es
recto; pero cuando se aparta de esta rectitud, enton-
ces se dice pecado. Ahora bien, consta por lo dicho
anteriormente (q. 19, art. 3-4) que todo acto volun-
tario es malo por apartarse del orden de la razén y de
la ley eterna; y que todo acto bueno es concorde con la
razén y con la ley eterna. Por consiguiente, el acto
humano, al ser bueno o malo, importa rectitud o peca-
do’’ 278,

/ Esa rectitud del apetito —aunque derivada de la
rectitud del intelecto— es anéaloga en sus diversos
grados, como son los mismos apetitos: porque el
primer escalon es el del apetito superior —volun-
tad—, el segundo el del apetito irascible, y el tercero
el del concupiscible. La voluntad, pues, recibe la
rectitud del intelecto de una manera muy superior a
como la recibe el apetito irascible y sobre todo el
concupiscible, que es el mas alejado de la razén )y el
mas refractario de su orden —el mas rebelde—.

70. Dentro, por consiguiente, de la rectitud deri-
vada y analogada del apetito, la primera y funda-
mental es la rectitud de intencién de la voluntad al
verdadero fin Gltimo de toda la vida humana, que
otras veces se llama rectitud de la voluntad, y otras
rectitud del corazén. ‘‘La rectitud consiste en el
orden al fin, y esto es propio de la intencién; y por
tanto es necesario que la intencién sea recta’ 279,

F

28 Summa Theologiae, 1-11, 21, 1. *‘La rectitud de un acto se juzga
segun el criterio de su bondad” (In II Sent., d. 38, a. S, obj. S5).
279 In Psalm. 7, 11, ed. cit., fol. 8 rb.
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porque “la rectitud de la voluntad proviene de la in-
~ tencién del fin..., del que partlclpan la rectitud” los
~ buenos deseos 280 Por eso se requiere esa rectitud de
" intencion o de tendencia de la voluntad para obtener
- de hecho la bienaventuranza, como se necesita la
rectitud del movimiento de la saeta para que dé en
el blanco. “‘La rectitud de la voluntad consiste en el
orden debido al ultimo fin... Y por tanto la recta
' inclinacién de la voluntad es un presupuesto para la
bienaventuranza, como el recto movimiento de la
flecha lo es para dar en el blanco” 281,
- Y como el modelo y ejemplar onglnarlo de la
- voluntad humana —participada— es la voluntad divi-
'na —por esencia—, que siempre es recta, por ser la
- misma rectitud afectiva por esencia, resulta que la
- rectitud de la voluntad humana consiste en la confor-
- midad con la rectitud de la voluntad divina. ‘‘Na-
~da regulado —dice el Aquinate— hace recto
sino por su conformidad a la regla. Ahora bien, la
voluntad divina es la regla de la voluntad humana, y
' ¢l entendimiento divino, del entendimiento humano.
“Por consiguiente toda voluntad recta es conforme a
‘la voluntad divina” 2. “Como la rectitud de la
‘voluntad humana es por conformidad con la volun-
tad divina, asi la rectitud de nuestro entendimiento
~es por conformidad con el entendimiento divino” 283,
Y larazén Gltima es porque Dios, que es el Ser por
~esencia y el primer origen de todo ser, “‘es la medida
" de todos los seres... Pues cada cosa tanto tiene de ser
- cuanto se asemeja a El; y, por el contrario, tanto se

280 In II Sent., d. 38, divisio textus.
281 Summa Theologiae, 1-11, 4, 5, c. et ad 2. Cfr. I-11, S, 7.

22 In I Sent., d. 48, a. 1, arg. 1 sed contra. Cfr. De Veritate, 23, 7
- arg. 2 sed contra.

283 In I Sent., d. 48, a. 3, obj. 1.
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acerca al no ser, cuanto le es més desemejante. Y lo
mismo hay que decir de todas las demés cosas que se
atribuyen a Dios y a las creaturas: y asi su entendi-
miento es la medida de todo conocimiento, y su
bondad es la medida de toda bondad, y mas concre-
tamente, su buena voluntad es la medida de toda
buena voluntad. De donde resulta que cualquier
voluntad en tanto es buena en cuanto que se conforma
a la voluntad divina” 284,

Ajustarse a la divina voluntad y conformarse con
ella, queriendo lo que ella quiere y como ella lo
quiere y por lo que ella lo quiere, es tener rectitud
de voluntad, rectitud de intencién y rectitud de
corazén. ‘‘Son rectos de corazén los que conforman
su voluntad a la voluntad divina?%5 . “Una cosa no
se dice recta sino porque se conforma a la regla y
medida. Ahora bien, la regla y medida de la volun-
tad humana es la justicia y voluntad divina’’286, Los
rectos de corazén son ‘“los que ponen su intencién
en Dios’” 287, “Si tu intencién es clara, es decir, diri-
gida a Dios, todo el cuerpo, es decir, todas tus
operaciones seran claras’ 288 ,

Pero sobre todo merece oirse S. Agustin, que
expresa maravillosamente en qué consiste la rectitud
y la torcedura o perversidad del corazén: ““‘;Quiénes
son los rectos de corazén? Los que quieren lo que
Dios quiere. El perdona, tu quieres que ya los con-
dene. Cuando t quieres una cosa y Dios otra distin-
ta, eres de corazdén avieso y de voluntad perversa.

24 De Veritate, 23, 7. Cfr. Summa Theologiae, 1-11, 19, 9.

285 In Psalm. 31, 11, ed. cit., fol. 39 ra.

286 [n Psalm. 32, 1, fol. 39 ra.

287 In Psalm. 7, 11, fol. 8 rb. f

28 In Matthaeum, 6, 22, ed. R. Cai, O. P., n. 616, p. 95 a. Turin
1951
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‘Dios quiere perdonar a los malos, ti no quieres que
los perdone. Dios es paciente con los pecadores, td
no quieres soportarlos. Como habia comenzado a
~decir, tG quieres una cosa, Dios otra distinta; ende-
reza tu corazén y dirigele a Dios... No pretendas
encauzar la voluntad de Dios a la tuya, sino endere-
a la tuya hacia Dios. La voluntad de Dios es como
una regla. Mira, piensa que torciste la regla ;De
ue te valdras para enderezarla? La de Dios perma-
nece intangible; es una regla inmutable. Mientras
que hay una regla inalterable tienes un medio de
enderezar y corregir tu deformidad, tienes un medio
alinear lo que en ti esta torcido. Pero ;qué
quieren los hombres? Poco es que tengan torcida la
voluntad; pretenden aGn mas, quieren torcer la vo-
luntad de Dios segin tienen ellos torcido su corazén
para que asi haga Dios lo que ellos quieren, siendo
asi que ellos deben hacer lo que Dios quiere.,
¢Y quiénes son los rectos de corazén? /Los que
n como fue Job, el cual dijo: El Sefior me lo di6
Serior me lo quité; conforme agradé a Dios, asi se
izo; sea bendito el nombre del Serior. He aqui el
razon recto...
~ Si hemos recibido los bienes de la mano de Dios,
por qué no soportaremos los males? Como tenia
jo el corazén en Dios, por lo mismo era recto.
iendo Dios recto, cuando afianzas en El tu cora-
z6n, te sirve de troquel para que tu corazén sea
recto. Fija pues, tu corazén en El, y le tendras
recto’ 289,
- “Asi, pues, los caminos del Serior —dice la Escri-
tura— son rectos, mas el depravado de corazén
‘tropezard con ellos (Oseas, 14, 19). ;Qué quiere

289 S. AGUSTIN, Enarratio in Psalmum 93, 15, nn. 18-19. ML. 37,
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decir depravado de corazén? Prevaricador, que tiene
torcido el corazén. Este piensa que todas las cosas
que Dios dice estan torcidas, que son malas todas
las cosas que Dios hizo, y, por tanto, le desagradan
todos sus juicios y principalmente aquellos por los
que €l es corregido; y, por lo mismo permanece en
su actitud y discute las obras de Dios, porque no las
hace conforme a su deseo. Por tanto tiene el corazén
depravado de tal modo, que es poco no encaminarse
a Dios, y, por lo mismo, quiere torcer a Dios hacia
si. Pero ;qué dice Dios desde arriba? Ta estas de-
pravado, yo soy justo; si fueses recto, percibirias mi
equidad. Asi como al colocar en un pavimento ni-
velado un madero torcido, no se ajustaria al pavi-
mento, y por todas partes se moveria, por todas se
tambalearia, lo cual no procederia de la desigualdad
del suelo, sino de que el madero estaba torcido, asi
dice la Escritura (Salmo 71, 1): jCuan bueno es el
Dios de Israel para los rectos de corazén’!2%,

“Esto es lo que hemos dicho muchas veces: que
son rectos de corazén los que hacen en esta vida la
voluntad de Dios. Es voluntad de Dios que estés
sano algunas veces; otras, que estés enfermo. Si la
voluntad de Dios es dulce para ti cuando estas sano
y amarga cuando estis enfermo, no eres de corazén
recto. ;Por qué? Porque no quieres encauzar tu
voluntad en la voluntad de Dios, sino que pretendes
torcer la de Dios a la tuya. La de El es recta; la
tuya, torcida. Tu voluntad debe ser encaminada a la
de Dios, no torcer la suya hacia la tuya; asi seras
recto de corazén. jVives bien en este mundo? Ben-
dice a Dios que te consuela. ;Sufres? Bendice a
Dios porque te corrige y prueba. Seras recto de

f
290 Fnarratio in Psalmum 146, 3, n. 7, ML. 37, 1903).
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. corazbén diciendo (Salmo 31, 2): Bendeciré al Serior
en todo tiempo; siempre su alabanza esté en mi
Rboca” !,
. /Soporta cuanto sufres con recto corazén. Dios
- conoce lo que te da y lo que te quita. Lo que te da,
- que te sirva de alivio, no de ruina o destruccién; y
' lo que te quita, que te sirva de resignacién, no de
- desesperacion,”/Si maldices, Dios te desagrada y te
- agradas a ti; entonces serds de corazén perverso y
 torcido, y esto es peor, porque quieres dirigir el
orazén de Dios hacia el tuyo para que haga lo que
ta quleres, siendo asi que ti debes hacer lo que El
- quiere. ;Qué? ;Pretendes inclinar el corazén de
- Dios, que siempre es recto, a la perversidad del
tuyo? (Cuanto mejor te seria encauzar tu corazén
~ hacia la justicia de Dios!” 292,
~ “Asi como la madera torc:da, aunque la coloques
_en un pavimento allanado no asienta, no se compa-
_gina, no se ajusta, siempre se mueve y cruje; no
_porque esté desnivelado el piso, donde la colocaste,
- sino porque esta torcido lo que colocaste: de igual
-modo cuando tu corazén estad depravado y torcido
- no puede alinearse con la rectitud de Dios ni colo-
~ carse en €l para unirse y hacerse un espiritu con el
f Sefior (I Cor. 6, 17)"29,
. “Ta querias vivir y no deseabas que te sucediera
- algo adverso; pero Dios quiso otra cosa. Hay dos
- voluntades; encaucese la tuya a la de Dios, no se
~ tuerza la de Dios a la tuya. La tuya es anormal; la
- de Dios es normal.”Permanezca la normal para que
- se corrija, conforme al modelo, la anormal’ 294,

291 Enarratio in Psalmum 35, 11, n. 16, ML. 36, 352-353).
292 Enarratio in Psalmum 63, 11, n. 18, ML. 36, 770).
293 FEnarratio in Psalmum 31, 11, n. 25, ML. 36, 273).
294 FEnarratio in Psalmum 31, 11, n. 26, ML. 36, 274).
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71. Una vez rectificada la intencién acerca del
verdadero fin Gltimo de toda la vida humana, es
preciso rectificar segin ella la eleccién de los medios
conducentes y oportunos, y el empleo o puesta en
ejercicio de los mismos: que son las rectitudes consi-
guientes del apetito y correspondientes a las virtudes
morales, pues, como dice Santo Tomaés, ‘‘la obra se
dice recta por estar informada por alguna vir-
tud’ 295,

Pues bien, esa rectitud de eleccién y de ejecucion
conviene a la justicia por dos titulos: por ser justicia
—que es rectitud o igualdad— y por ser virtud;
mientras que a las otras dos —fortaleza y templan-
za— conviene solamente por uno, es decir, por ser
virtudes morales dirigidas por la recta razén de la
prudencia. ‘“La rectitud —dice Santo Toméas— pue-
de tomarse de dos maneras: bien segiin la conmen-
suracion de cosa a cosa, y esta rectitud es propia de
la justicia, que establece la igualdad entre lo dado y
lo recibido, como se dice en el libro V de los Eticos;
o bien segin la conmensuracion del acto al fin y al
juicio de la razén, y esta rectitud conviene a toda
virtud: 2%,

Rectitud que no solamente es de eleccion y de
posibilidades de ejecucién, sino también del uso o
ejecucién misma efectiva; porque las virtudes mora-
les, a diferencia de las puramente intelectuales y del
arte, confieren al sujeto que las posee no solamente
la facilidad de obrar rectamente, sino también el

295 S. TOMAS, In II Sent., d. 38, a. 2, obj. 5.

2% In II Sent., d. 27, a. 1, ad 4. “Es propia de la justicia —afiade
en otro lugar— la rectitud que se establece en las cosas exteriores que
usan los hombres, que son materia propia de la justicia...; mas la
rectitud que importa orden al fin debido y a la ley divina, que es la
norma de la voluntad humana..., es comin a todas las virtudes (Summa
Theologiae, 1-11, 55, 4 ad 4).
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uso recto de esa misma facultad. “‘El habito —expli-
ca el Angélico— se ordena al acto bueno de dos
maneras. Una, en cuanto que por el habito adquiere
el hombre la facultad de obrar bien, como por el
' habito de la gramaética posee el hombre la facultad
- de hablar rectamente, aunque la gramatica no hace
' que el hombre hable bien siempre, pues el gramati-
' co puede profenr palabras extrafias o incorrecta-
| mente; y lo mismo ocurre con las demas ciencias y
- artes. Otra es cuando el habito no solamente da la
facultad de obrar bien, sino también su buen uso,
como la justicia, que no sélo confiere prontitud de
voluntad para obrar justamente, sino que hace tam-
bién que obre justamente’ 297,
Por eso los tedlogos, siguiendo a S. Agustin2%,
- dicen que la virtud es una buena cualidad del ape-
tito “‘por la_que se vive rectamente y de la que nadie
‘usa mal”. Porque precisamente la virtud moral del
- apetito —que se llama tal en sentido pleno y per-
fecto, simpliciter 2% —causa la rectitud de la vida
humana, al conferir al hombre el recto uso de sus
facultades, de sus habitos y de sus actos. “Al decir

4

297 Summa Theologiae, 1-11, 56, 3. Cf. I-II, §7, 1y 3.
i 298 “Fijate en la justicia, de la que nadie abusa. Se la considera
- como uno de los bienes mas grandes que tiene el hombre y una de las
- virtudes del alma que constituyen la vida recta y honesta. Nadie, efec-
~ tivamente, usa mal ni de la prudencia, ni de la fortaleza, ni de la tem-
planza, porque en todas ellas, como en la justicia, de la que td has
hecho mencién, impera la recta razén, sin la cual no puede darse virtud
- alguna, y de la razén nadie puede usar mal”. (S. AGUSTIN, De libero
- arbitrio, lib. II, cap. 18, n. 50, ML. 32, 1267).
299 “Estos héabitos se llaman propiamente virtudes, porque hacen
buena en acto a la accién y propiamente buenos a los que los poseen.
1 - En cambio, los hébitos anteriores —los meramente especulativos y las
~ artes— no se llaman virtudes proplamente, porque no hacen buena la
~ accién, al no ser facultativamente, ni hacen propiamente bueno al que
los posee: pues no se dice que uno es propiamente bueno porque sea
“sabio o artista; lo es solamente en parte, por ejemplo, buen gramatico o
'buen orfebre’’ (S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 56, 3).
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qua recte vivitur (por la que se vive bien) —comen-
ta Santo Tomas— se expresa que la virtud es prin-
cipio de operacién recta. Pues no se toma aqui recte
vivere como sinénimo de ser del viviente, sino como
operaciéon del ser viviente” 3%, No por la vida in
actu primo, sino por la vida in actu secundo, que
son precisamente las operaciones vitales.

72. Pero todas estas rectitudes del apetito y de la
accion, aunque derivadas de la rectitud del intelecto,
no son formalmente verdades como la de éste, sino
bondades; porque, al participar dicha rectitud, se
amolda a la condicién del participante, cuyo objeto
y esfera de accion es el bien, por ser precisamente
facultades y virtudes apetitivas. Por eso dice Santo
Tomas con toda precisién y exactitud: *“la rectitud
de la voluntad es su bondad’ 3°'; ‘“la bondad de la
voluntad depende de que esté sometida a la razén”
y regulada por ella®??, La misma bondad de la ley
de Dios, que se llama inmaculada, es su rectitud:
“manifiesta la bondad o rectitud de la ley” 303,

F. Analogia de la certeza dicha de la prudencia y de
las demds virtudes.

73. E igual sucede con la certeza —certitudo—,
que es un término anélogo, cuyo primer analogante
es la certeza formal del juicio, y cuyos analogados
secundarios son la certeza objetiva de las leyes de la
naturaleza y la psicologia de los hébitos intelectuales

300 S. TOMAS, In II Sent., d. 27, a. 2 ad 8.

301 Summa Theologiae, 1-11, 19, 9, arg. sed contra. J
302 Jbidem, 1-11, 19, 3 arg. sed contra.

303 In Psalmum 18, 8, ed. cit., fol. 22 rb.
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y morales, que son como una segunda naturaleza.

La certeza formal es una certeza de conocimiento
- perfecto y concluso, que es el juicio, y se opone
directamente a la duda. Pues asi como en la duda
flucttia el intelecto entre los dos extremos de la con-
tradiccién sin decidirse por ninguno de ellos, en la
- certeza, por el contrario, se decide absolutamente
por uno de ellos, sin temor alguno de error. Y aun-
- que en la opinién se incline mas a un extremo, le
- queda sin embargo la duda sobre el otro y el temor
- de equivocarse. Por eso Santo Tomas define esa cer-
teza diciendo que es la firme determinacién y adhe-
sién del intelecto a uno de los extremos de la con-
tradiccién, sin temor alguno de equivocarse 304, Es la
certeza de la verdad del conocimiento especulativo:
. “hay certeza de conocimiento cuando el conocimien-
. to no se desvia en nada de lo que hay en realidad,
- sino que piensa de ella tal como es’” 305,

74. Pero ademas de esa certeza formal especula-
 tiva, existe otra certeza formal prdctica, que no es
- solamente cognoscitiva como la puramente especu-
~ lativa, sino que también es directiva del apetito
- 0 de la operacién, ordenandose precisamente a esa
- direccién todo su conocimiento: ‘‘pues la consi-
deracién de lo que hay que obrar y realizar no
- pertenece al entendimiento practico sino en funcién
- del mismo obrar y realizar’ 306,
~ Participa, pues, algo esa certeza practica de la
- certeza especulativa, pero toda ella estd orientada a

304 “Se llama propiamente certeza a la firmeza de adhesién de la
facultad cognoscitiva al objeto cognoscible” (S. TOMAS, In III Sent., d.
26, q. 2, a. 4, n. 134), es decir, ‘“‘determinacién del entendimiento a una
- cosa” (Ibidem, d. 23, q. 2, a. 2, qla. 3, n. 155).

%S De Veritate, 6, 3.
306 De Virtutibus in commmuni, 7 ad 1.
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la accién, como el mismo conocimiento practico. Y
de ella se deriva toda la certeza de inclinacién del
apetito y de la naturaleza a sus propios fines. Por-
que la naturaleza obra certera y determinadamente
por los fines que le sefiala la divina providencia y
dirigida por ella, segin el aforismo: “opus naturae
est opus intelligentiae”’ (la obra de la naturaleza es
obra de la inteligencia)3’

El Angélico ha expresado profundamente esa ana-
logia de la certeza, cuando dice: ‘“‘se llama certeza
propiamente la firmeza de adhesién de la facultad
cognoscitiva a su objeto. Mas cualquier operacién y
movimiento de lo que tiende a un fin procede del
conocimiento que lo dirige, bien sea propio, como en
los agentes voluntarios, bien sea remoto —separa-
do—, como en los agentes naturales.” Ahora bien,
puesto que no tenderia determinadamente a su fin si
no le precediese un conocimiento que dirigiese hacia
él, se sigue que la obra de la naturaleza es seme-
jante a la obra del arte en cuanto que tiende a su
propio fin por determinados medios. Y esto se debe
a la determinacién de la Sabiduria divina que ins-
tituy6 la naturaleza.

W07 De Veritate, 3, 1. Cf. ibidem, 13. 1, obj. 9; De occultis opera-
tionibus naturae, n. 8, ed. J. Perrier, p. 207, Paris 1949. Otras refe-
rencias en J. M. RAMIREZ, De hominis beatitudine, 1, nn. 473-485, pp.
324-332, Madrid, C.S.I.C. 1972; S. ALBERTO MAGNO, I Physicorum,
tract. 3, cap. 17, ed. A. Borgnet, t. III, p. 88b; II Physicorum, tract. 1,
cap. 2, p. 95b; De natura et origine animae, tract. 1, cap. 1, ed. B.
Geyer (ed. Coloniensis, t. XII, Minster 1955), 3, 31; Quaestiones de
Animalibus, lib. 19, q. 13, ed. E. Felthaut, O. P., t. cit., p. 309, 22-23;
De Animalibus, lib. 6, tract. 3, cap. 3, ed. H. Stadler (Munster 1916), t.
I, p. 493, 10-12; Summa Theologica, 11 P., tract. 1, q. 3, a. 1, post resp.
ad 7, ed. A. Borgnet, t. 32, p. 27b. La férmula se encuentra en
SIMPLICIO, In II Physicorum, cap. 2, ed. H. Diels, Commentaria in
Aristotelem graeca, vol. 1X, p. 288. 27-30, Berlin 1882; In I de coelo,
cap. 4, ed. I. L. Heiber, Comment. in Aristotelem graeca, vol. VII, p.,
151-154, Berlin 1844.
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De ahi que los nombres que pertenecen al cono-
cimiento se trasladen a las operaciones naturales,
~ como al decir que la naturaleza obra sagazmente e
~ infaliblemente; y de este modo también se dice la
~ certeza de la naturaleza en su tendencia al fin.
Y como la virtud obra al modo de la naturaleza
~ inclinando a un determinado fin, de ahi el que se
- diga que la virtud es més cierta que el arte, lo
- mismo que la naturaleza, en cuanto que de suyo
~ inclina infaliblemente al fin"’ 308,

Y todavia mas vigorosamente: ““la certeza se en-
. cuentra en algo de dos modos, a saber, esencial-
- mente y por participacién. Se encuentra esencial-
mente en la facultad cognoscitiva; por participacién,
en todo aquello que es movido infaliblemente a su
fin por la facultad cognoscitiva;”de este modo se
dice que la naturaleza obra certeramente, en cuanto
movida por el entendimiento divino que mueve cer-
teramente a cada cosa a su fin. Y también en este
sentido se dice que las virtudes morales obran con
mas certeza que el arte, en cuanto que son movidas
por la razén a sus actos al modo de la naturale-
' 7a’ 309

~ Asi se comprende que el Santo Doctor distinga
todas esas diversas acepciones de la palabra certeza,
como ocurre similarmente en todos los anilogos:
certeza de la verdad o del conocimiento, certeza de
rectltud o de direccién, certeza de intencién o de
inclinacién, certeza de resultado o de ejecucién 319,
que es en realidad la certeza de la vida.

308 S. TOMAS, In II Sent., d. 26, q. 2, a. 3, nn. 134-136.

309 Summa Theologiae, 11-11, 18, 4.

310 De Veritate, 6, 3-4; Summa Theologiae, 1-11, 91, 4; 11-11, 47, 9,
~obj. 2; 70, 2, obj. 1; 144, 3; 174, 2 ad 3. Otros lugares citados en J. M.
,RAMIREZ De certitudine spei christianae, pp. 27, 29, 43-45.
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G. La verdad o rectitud y la certeza propias de la
prudencia

75. Teniendo todo esto presente, no es dificil en-
tender las propiedades de esta funcién directiva de
la prudencia, que son su verdad o rectitud y su
certeza. Propiedades que le convienen necesaria y
primordialmente en cuanto que es una virtud inte-
lectual.

Porque la virtud es un habito operativo esencial-
mente bueno, es decir, de tal manera determinado a
obrar el bien que nunca en cuanto tal obre el mal.
En lo cual se distingue del vicio, que es un habito
operativo malo; y de otras disposiciones de suyo
indiferentes, como la opinién o la sospecha, que lo
mismo pueden recaer sobre el bien que sobre el
mal. Por lo cual se define la virtud: una buena
cualidad de la mente, por la que se vive bien y de la
cual nadie usa mai3!'. Siendo, pues, la verdad el
bien del intelecto, es evidente que toda virtud inte-
lectual estd necesaria y esencialmente ordenada a la
verdad, de tal modo que siempre recaiga sobre ella y
nunca sobre el error.

Por eso escribe el Santo Doctor con logica ineluta-
ble: “‘como se ha dicho anteriormente, q. SS, a. 4, el
habito de virtud esta determinado al bien, y de nin-
gin modo al mal. El bien del entendimiento es la
verdad, y su mal es la falsedad. Por consiguiente

W1 Algunos de los habitos operativos son siempre del mal, como los
habitos viciosos; otros, unas veces son del mal y otras veces del bien,
como la opinién, que a veces es verdadera y a veces falsa; mas la virtud
es siempre un habito del bien. Por eso, para discernir la virtud de los
habitos que son siempre del mal, se dice por la cual se vive bien (“qua
recte vivitur''), y para distinguirla de los habitos que unas veces son del/
mal y otras del bien, se aflade de la que nadie usa mal (“qua nullus
male utitur’” (S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, S, 4).

142




LA PRUDENCIA

- solamente aquellos hdbitos se llaman virtudes inte-
lectuales que siempre dicen la verdad, y nunca la
falsedad. Ahora bien, la opinién y la sospecha pueden

- recaer sobre lo verdadero o sobre lo falso. Luego no
son virtudes intelectuales’ 312,

Y en otra parte: “ninguna virtud perfectiva del
entendimiento inclina a la falsedad, que es el mal
del entendimiento’ 313, ““Como la verdad es el bien

- del entendimiento..., todas las virtudes que perfec-
cionan al entendimiento, excluyen totalmente la fal-
- sedad, porque el concepto de virtud es que se refiera

- s6lo al bien’’ 314,

~ Ahora bien, la prudencia es una virtud intelectual,
' como consta por lo dicho anteriormente 3!5. Luego la
prudencia dictamina siempre e infaliblemente la ver-

- dad, y no se equivoca nunca.

- El Angélico admite expresamente esa conclusién.
- “Las virtudes intelectuales —dice— son hébitos por

- los que el alma dice la verdad. Son cinco los hébitos
- por lo que el alma dice siempre la verdad afirmando
- 0 negando, a saber, el arte, la ciencia, la prudencia,
‘la sabiduria y el intelecto. Por tanto es claro que
 éstas son las cinco virtudes intelectuales.

- De este nimero se excluye a la sospecha, que se
tiene de algunos hechos particulares por algunas
_ conjeturas, y a la opinion, que se tiene de algunas
- cosas en universal también por algunas conjeturas.
Pues, aunque algunas veces estos habitos digan la
-verdad, ocurre que a veces también dicen lo que es
falso, que es el mal del entendimiento, lo mismo que
‘la verdad es el bien del entendimiento. Ahora bien,

312 Summa Theologiae, 57, 2 ad 3.

313 Ibidem, 11-11, 1, 3, arg. sed contra.
314 Ibidem, 11-11, 1, 3 ad 1.

315 Supra, cap. 1, art. 1,
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es contra la nocién de virtud que sea principio de
un acto malo. Es, pues, claro que la sospecha y la
opinién no pueden decirse virtudes intelectuales 316,

Lo mismo expresa en otro lugar por estas pala-
bras: “Aristételes, en el libro VI de la Etica pone
cinco habitos que siempre inclinan al bien, a saber,
el arte, la ciencia, la sabiduria, la prudencia y el
intelecto; afiadiendo dos que inclinan al bien o al
mal, a saber, la sospecha y la opinién. Pero los
cinco primeros inclinan solamente a la verdad, por-
que importan rectitud de la razén’’3!7,

76. Mas esta verdad, como es obvio, debe ser con-
forme a la naturaleza de dicha virtud intelectual;
porque asi como hay dos clases de virtudes intelec-
tuales, unas especulativas —el héabito de los prime-
ros principios, la sabiduria y la ciencia —y otras
practicas —la prudencia y el arte—, asi hay también
dos clases de verdades, unas especulativas —propias
de las virtudes intelectuales especulativas— y otras
practicas —propias de las virtudes intelectuales prac-
ticas—. No hay, pues, que confundir la verdad e
infalibilidad especulativa de las primeras con la ver-
dad e infalibilidad practica de las segundas. Y como
lo especifico de aquéllas es conocer por conocer,
mientras que lo de éstas es conocer por dirigir’ y
para dirigir, resulta que la verdad especulativa con-
siste en conocer rectamente, es decir, en juzgar de
las cosas tal como son en si, mientras que la verdad
practica consiste en dirigir o regular rectamente,
esto es, en ordenar y disponer las acciones o pro-
ducciones segiin sus normas o principios directivos,
o sea, segin la recta intencién del fih a obtener o
producir mediante dichas acciones o producciones.

316 In VI Ethicorum, lect. 3, n. 1143,
317 In I Post., lect. 44, n. 11.
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Cayetano ha expresado esta diferencia con la ma-
xima precisién: ‘‘Puesto que el entendimiento practi-
co —dice— conviene con el especulativo en el acto

- de conocimiento, y difiere de él en el acto de direc-
cién, la diferencia del practico respecto del especula-
tivo no proviene del conocer, sino del dirigir. li’
tanto la verdad del entendimiento especulativo con-
siste en el conocer; mientras que la verdad del
entendimiento practico consiste en dirigir."De modo
que la verdad del entendimiento especulativo consiste
en que el conocer se adeciie a la cosa conocida,
mientras que la del entendimiento practico consiste en
que el dirigir se adecte al principio directivo” 318,

Porque es evidente —y la experiencia cotidiana lo

~ demuestra— que no cabe un conocimiento humano

~ natural infalible y siempre verdadero de lo contin-

- gente como tal, es decir, en su méaxima singularidad
 y contingencia, como es lo agible humano, no ya en su
pura actualidad, sino en su futuribilidad libre, que

| es precisamente el objeto propio de la prudencia.
~ Respecto, pues, de tal objeto no cabe una virtud
 intelectual especulativa, sino una mera conjetura de

- sospecha de opini6n 319,

No cabe, por consiguiente, atribuir a la prudencia
una verdad o infalibilidad especulativa. Luego ésta

~ tiene que ser practica, que consiste en dictaminar,

- ordenar y dirigir la accién del apetito en conformi-
dad con la intencién recta de conseguir el verdadero

- fin Gltimo. En otros términos, esa verdad o confor-

~ midad consiste en la adecuacién o ajustamiento de

- los medios con el verdadero fin, o sea, del orden de
ejecucién con el recto orden de la intencién. Porque

318 TOMAS DE VIO CAYETANO, In I-1I, 57, 5, n. 2.
L 319 S. TOMAS, In I Sent., d. 38, art. 5 ad 2; De Veritate, 15, 2 ad
i 3; Summa Theologiae, 1, 86, 3-4; 1I-1I, 95, 1.
:
4
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precisamente la prudencia es la que dispone y mane-
ja todo el orden de los medios o de ejecucién.

77. La verdad, pues, especifica de la prudencia es
una verdad esencialmente préctica; pero no inmedia-
ta, porque no es de los fines o principios de orden
moral, sino mediata o deducida, porque es de la or-
ganizaciéon de los medios a guisa de conclusién
practica deducida de los fines.

La verdad inmediata de este orden practico o
moral pertenece esencialmente a la sindéresis, que
prescribe y dicta los primeros principios de todo el
orden moral, es decir, el fin Gltimo en su maxima
generalidad y los fines de las virtudes morales en
cuanto englobados en él. Pero con la particularidad
de que esos dictimenes de la sindéresis no solamen-
te tienen la funcién practica de dirigir y regular la
intencion del apetito respecto de dichos fines a con-
seguir por los medios conducentes, sino también la
funcién especulativa de conocer esos fines como son
en si. Porque el habito o virtud intelectual de los
primeros principios, que es especificamente una, re-
cibe dos nombres seglin sus dos facetas o funciones:
el de intelecto —intellectus—, segiin su funcién es-
peculativa o cognoscitiva; y el de sindéresis, segin su
funcién practica o directiva de la intencién del ape-
tito.

Por eso, la verdad de la prudencia se deriva y
depende de la verdad de la sindéresis, como la ver-
dad de la ciencia y de la sabiduria depende y se
deriva de la verdad del intelecto; e igualmente la
rectitud de la prudencia —que realmente no difiere
de su verdad— se deriva y depende de la rectitud de
la intencién, que a su vez resulta de la direccién in-
falible e impecable de la sindéresis. j

La sindéresis dirige y rectifica inmediatamente la
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intencién de la voluntad, que no es de suyo acto de
una virtud moral, sino de algo mas elevado y per-
fecto, que es la rectitud nativa de la misma voluntad
como potencia en su secuela de la inteligencia, y por
tanto raiz y principio de toda virtud; en cambio, la
prudencia rectifica y dirige inmediatamente la elec-
cién y el uso del apetito, que pertenecen propia-
mente a las virtudes morales, por recaer éstas esen-
cialmente sobre los medios.
- Hablando, pues, con propiedad, no pertenece a la
_prudencia sefialar ni prescribir los fines comunes a
las virtudes morales, porque esos fines comunes son
proplos de la intencion, que es de la voluntad como
facultad .o naturaleza, sino sélo sefialar y disponer
Ede los medios conducentes para conseguirlos, que
tson propios de la eleccién, o sea, de las virtudes
morales del apetito: el sefialamiento y prescripcién
de los fines comunes es propio de la sindéresis.
Conforme a lo cual escribe Santo Tomas: ‘no
pertenece a la prudencia sefialar el fin a las virtudes
morales, sino solamente disponer de los medios’ 320,
“A las virtudes morales les sefiala el fin la razén
- natural, que se llama sindéresis..., no la pruden-
~cia’’ 32!, “El fin no pertenece a las virtudes morales
_en el sentido de que ellas establezcan el fin, sino en
el sentido de que tienden al fin establecido por la
‘razon natural, para lo cual son ayudadas por la pru-
- dencia, que les prepara el camino, disponiendo los
_medios aptos para el fin. De ahi que la prudencia
- sea mas noble que las virtudes morales y motor de
ellas.’'Mas la sindéresis mueve a la prudencia, como
el intelecto de los principios a la ciencia” 322, ~

é 320 Summa Theologiae, 11-11, 47, 6.
] 321 Ibidem, 11-11, 47, 6 ad 1.
' 2 Ibidem, 11-1L, 47, 6 ad 3.
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78. Sin embargo, si se trata de sefialar y prescribir
los fines propios en concreto y segiin todas sus
circunstancias, que es precisamente el justo medio
de cada virtud moral en cada conjetura de la vida
—pues el fin propio y especifico de cada virtud del
apetito es ajustarse al modo y a la medida de la
recta razén en sus propias materias—, eso corres-
ponde a la prudencia.

Y en ese sentido dice el Santo Doctor ‘“que la
prudencia no solamente dirige las virtudes morales
en la eleccién de los medios, sino también en el
establecimiento del fin. Ahora bien, el fin de cada
virtud moral consiste en alcanzar el medio en la
propia materia, el cual se determina segin la recta
razén de la prudencia’ 323,

La sindéresis prescribe que el hombre debe obrar
siempre conforme a razén, es decir, justa, fuerte y
moderadamente. Pero como todo eso se puede hacer
de infinitas maneras, porque lo verdaderamente jus-
to, fuerte y templado cambia en cada caso seglin las
circunstancias, no puede sefialarse en concreto de
una vez para siempre y para todos, sino que debe
determinarse en cada caso y en cada momento por
la razén de cada cual que es a la que corresponde
encontrar y dictar el justo medio o la medida con-
veniente con que se debe usar de la propia materia
—pasiones y operaciones— para obrar virtuosamen-
te. Respecto de esa medida razonable o prudencial,
la materia bruta de pasiones y operaciones humanas,
en cuanto medible y regulable por ella, tiene razén
de medio; pues la materia y su disposicién son por
la forma a que se ordenan como por su propio fin.

Respecto, pues, del fin Gltimo y comin dictado por

323 Ibidem, 1-11, 66, 3 ad 3.
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- la sindéresis y aceptado por la intencién natural de

la voluntad, los fines propios e inmediatos de las
- virtudes morales del apetito tienen razén de medios;
. pero como en éstos a su vez hay dos elementos: uno
- formal, que es el modo o la medida dictada e im-
. puesta por la recta razén de la prudencia; y otro

material, que son las pasiones y operaciones huma-
- nas moduladas y reguladas por dicho modo o medi-
~ da —los cuales se han entre si en relacién de medio
~ a fin, porque lo formal es fin de lo material—,
/tesulta que la prudencia dicta e impone en concreto
- los fines propios e inmediatos a las virtudes morales
- del apetito, a la vez que dispone y modula sus ma-
- terias propias segin dicho dictamen como puros
- medios a su fin préximo e inmediato. Participar el
~ mddulo o impronta de la prudencia, contenido en su
~ dictamen, es el finis operis inmediato e inmanente
- de las virtudes del apetito, que por eso son tales;
- como recibir o participar la impronta y actuacién de
la forma, es el finis operis inmediato e inmanente de

~ la materia.

1 ‘{E sindéresis es de los puros fines, las virtudes
- orales del apetito son de los puros medios, la pru-
- dencia es a la vez de los fines y de los medios: mas
- no de los puros fines, que son los fines Gltimos y
~ universales, sino de los fines préximos y particulares
- 0 concretos, que son al mismo tiempo medios res-
- pecto de los puros fines y fines respecto de los puros
- medios, Lo mismo que en el orden especulativo las
- conclusiones inmediatas son a la vez conclusiones
- respecto de los primeros principios y principios pré-
- ximos respecto de las siguientes conclusiones media-
~tas o remotas. Y asi también la prudencia es regida
- por la sindéresis, a la vez que ella rige por eso
~ mismo las demas virtudes morales.
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79. Santo Tomas ensefié todo esto uniformemente
desde el- principio de su carrera de escritor, salvo
ligeras fluctuaciones de lenguaje, que se fue perfi-
lando al correr de los afios. Véase lo que dice en su
comentario al tercer libro de las Sentencias de Pedro
Lombardo, en un todo conforme con los textos alti-
mamente citados de la Suma Teoldgica: ‘“La inten-
ciébn en todas las virtudes morales es reducir las
pasiones y operaciones a la rectitud de la razén.
Ahora bien, la rectitud de la razén es natural. De
este modo el establecimiento del fin pertenece a la
razén natural —sindéresis— y precede a la pruden-
cia, como el intelecto de los principios precede a la
ciencia. Y por eso dice Aristételes, en el VI de los
Eticos, que la prudencia tiene por principios los
fines de las virtudes.

Mas este bien de la razén se determina al cons-
tituirse el medio en las acciones y pasiones por la
debida conmensuracién de las circunstancias, que es
lo que hace la prudencia. De ahi que el medio de la
virtud moral, como se dice en el II de los Eticos,
sea segin la recta razén, que es la prudencia. Y asi
de algiin modo la prudencia seriala el fin a las virtu-
des morales, y su acto se mezcla en los actos de
ellas. Pero la inclinacion hacia aquel fin pertenece a
la virtud moral, que consiente en el bien de la razén
al modo de la naturaleza. Esta inclinacién hacia el
fin se llama eleccién, en cuanto que el fin préximo
se ordena al fin Gltimo. Por eso dice Aristételes, en
el II de los Eticos, que la virtud moral hace la
eleccidén recta.

Pero la discrecién de aquellas cosas por las que
podemos conseguir este bien de la razén tanto en las |
obras como en las pasiones es acto de la prudencia.,
De aqui que el establecimiento del fin precede al
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acto de la prudencia y de la virtud moral: pero la
inclinacién hacia el fin o recta eleccion del fin
proximo es principalmente —elicitive— acto de la
virtud moral, y originalmente —directive, imperati-
ve—, acto de la prudencia’’ 324,

El apetito, que es de suyo irracional, no tenderia
a un fin determinado y fijo ni elegiria los medios
convenientes para conseguirlo si no fuera dirigido
previamente por el intelecto y la razén, proporcio-
nalmente a como los agentes naturales no obrarian
por un fin determinado si no fueran previamente
dirigidos por una Inteligencia. Solamente que res-
pecto de la naturaleza, esa Inteligencia es Separada,
mientras que respecto de nuestro apetito es unida,
por pertenecer al mismo sujeto o supuesto operante.

El propio Santo Doctor se elev6 a esta bella y
profunda analogia, cuando, a continuacién del alti-
mo texto citado, afiade: de ahi que Aristételes diga
que la rectitud de la ‘eleccién viene a las demaés
virtudes de la prudencia, como la rectitud en la in-
tencién de la naturaleza viene de la Sabiduria Divi-
na que ordena la naturaleza, Por eso el acto de la
prudencia se mezcla en los actos de las otras virtu-
des. Pues como la inclinacién natural —la inclina-
cién recta de la voluntad natural hacia el fin Gltimo
en comin— procede de la razén natural —sindére-
sis— asi la inclinacién de la virtud moral —eleccién

34 In III Sent., d. 33, q. 2, a. 3, nn. 198-200. El texto que se lee
poco después (a. S, n. 254) parece incorrecto. Alli se dice que el fin
proximo de las virtudes morales “‘es alcanzar el medio en la propia
naturaleza”, que manifiestamente debe decir ‘‘en la propia materia”.
Esperemos que la edicién critica leonina lo aclare definitivamente. ;Es
que la prudencia prefija a las virtudes morales no solamente su fin
préximo, sino también su fin comin o universal, como parece decir el
texto? No es verosimil que a tan corta distancia se contradijera Santo
Tomas.
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del fin propio y préximo, que es el medio de la
recta razén— procede de la prudencia’ 325,

“Pues la virtud —agrega poco después—, como
dice Tulio Cicerén en el libro II De Inventione
Rhetorica, cap. 53, mueve a modo de naturaleza, es
decir, por cierta inclinacién del afecto. Ahora bien,
toda inclinacién de naturaleza preexige algiin cono-
cimiento, que sefiale el fin, incline hacia él y provea
de los medios para conseguirlo: todo lo cual no
puede hacerse sin conocimiento. Por lo cual también
dicen los filésofos que la obra de la naturaleza es
obra de la Inteligencia; de lo contrario las obras de
naturaleza ocurririan casualmente.

Y de este modo es necesario que la razén, a la
que perfecciona y rectifica la prudencia, sefiale el fin
a las otras virtudes, no sélo el comin, sino también
el préximo, que es alcanzar el medio en la propia
materia. Este medio se determina seglin la recta
razén, como se dice en el libro II de los Eticos’ 326,

325 In III Sent., d. 33, q. 2, a. 3, n. 200.

326 In III Sent., d. 33, q. 2, a. 5, nn. 253-254. Santo Tomas parece
que tom6 de su maestro. S. Alberto Magno este término de praestituere
finem (establecer el fin), tanto respecto de la Inteligencia Separada
—Dios— acerca de los agentes naturales como respecto de la inteli-
gencia Gnica —humana— en torno a las acciones humanas del apetito;
pues se encuentra expresamente en su Curso inédito sobre la Etica de
Aristoteles recogido por el Aquinate, “‘Pues no tiende a otra cosa al no
ser que le haya sido establecido (preaestitutum) o él mismo se lo
establezca (praestituat), como también en todas las cosas naturales es
establecido el fin por el Primer Motor, cuya intencién obra en todos los
agentes naturales. Por consiguiente es necesario que por alguien, unido
a él, le sea establecido el fin, que es la razén, en lo cual difiere de la
razén natural” (Citado por O. LOTTIN, O.S.B., Psychologie et Morale
aux XII et XIII siecles, t. 111, p. 276, nota. Louvain 1949).

El Angélico emplea ordinariamente ese vocablo, como puede verse,
ademas de los lugares citados, en I Sent., d. 1, q. 1, a. 2; d. 35, a. 1; II
Sent., d. 41, a. 1 ad 6; In VII Metaphysicorum, lect. 6, n. 1394; De
Veritate, 3, 1; 13, 1, obj. 9 y respuesta; De Potentia, 3, 15; Compen-
dium Theologiae, 1 P., cap. 96, ed. Verardo, O. P., n. 187; Summa
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80. Seglin esto, y resolviendo los efectos en sus
causas o principios propios e inmediatos, la verdad y
rectitud de la sindéresis es primera y absoluta en el
orden humano, mientras que las demas de este or-
den son derivadas y participadas de ella escalonada-
mente, secundum prius et posterius, como conviene
a todo analogo. Asi, la rectitud de la intencién natu-
ral de la voluntad a los fines comunes sefialados por
la sindéresis se deriva inmediatamente de ésta, y
consiste en la conformidad del apetito intelectual

. con el dictamen natural del intelecto. Ambas rectitu-

4

des, como naturales y primeras que son por parte
del intelecto y por parte de la voluntad, §ofnﬂ,into,r-
cibles e inquebrantables. “Asi como el conocimiento
natural es siempre verdadero, asi el amor natural es
siempre recto” 327, “En las obras humanas, para que
pueda darse en ellas alguna rectitud es necesario
que haya algun principio permanente que posea una
rectitud inmutable, en orden al cual se examinen
todas las obras, de modo que aquel principio per-
manente resista a todo mal y asienta a todo bien. Y
esto es la sindéresis —y la inclinacién natural o
intencién de la voluntad—"" 328,

Esas dos rectitudes pertenecen al orden de los
principios —de los fines, que en el orden practico
tienen razén de principios— o de intencion. Las
restantes corresponden al orden de las conclusiones,
de los medios o de la ejecucién. Su verdad o recti-
tud deben, por tanto, depender y participar de las
rectitudes del orden de intencién. Y asi, la verdad y

Theologiae, 1, 18, 3; I-1I, 1, 1 ad 3; II-II, 23, 2; pero usa también como
sinénimos determinare (De Veritate, 3, 1; De Potentia, 1, S), praedeter-
minare (De Veritate, 3, 1; Summa Theologiae 1, 19, 4; 23, 1 ad 1),
praeordinare (De Potentia, 1, 5), y praedefinire (De Veritate, 3, 1).

327 Summa Theologiae, 1, 60, 1 ad 3.

328 De Veritate, 16, 2.
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rectitud de la prudencia es participada y depende de
la verdad de la sindéresis y de la rectitud de la
intencion natural de la voluntad a ella correspon-
diente, consistiendo dicha verdad en la conformidad
o adecuacién de su dictamen directivo de los medios
con el apetito recto del fin. E igualmente, la rectitud
de la eleccién y del uso activo de las virtudes mo-
rales del apetito se deriva inmediatamente de la ver-
dad o rectitud del dictamen directivo de la pruden-
cia, y consiste en su adecuacién o conformidad con
€l. Son causas y rectitudes esencialmente subordina-
das, que por otra parte se interfieren e interdepen-
den mutuamente segiin diverso género de causali-
dad, como el intelecto y el apetito. o'

H. Interferencia causal entre la recta razén pruden-
cial y el apetito recto sin circulo vicioso.

81. Nada mas expreso y terminante que las pala-
bras del Angélico a este propésito. ‘“La prudencia
—dice— es perfeccién de la razén practica en cuan-
to que es perfecta. Mas su rectitud y su verdad con-
siste, como se dice en el VI de los Eticos, en la
conveniencia con el apetito recto. Por tanto la pru-
dencia no solamente perfecciona el acto que es de la
misma razén, sino también el acto de la voluntad
regulado por la razén: como la eleccién, que aunque
sea acto de la voluntad o libre albedrio —elicitive—,
es, sin embargo, acto de la prudencia —directive vel
imperative—"' 329, ’

“La inclinacién natural al fin —afiade en otra
parte— presupone un cierto entendimiento que esta-

329 In I Sent., d. 1, q. 1, a. 2 ad 2.
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blece el fin a la naturaleza y le da la inclinacién a
aquel fin, y asi también la prudencia precede a la
inclinacién de la virtud moral manifestandole el fin
e inclinandola hacia él: de este modo cada una de
las virtudes se dirigen a los fines préximos inclinan-
do hacia ellos, pero no al fin Gltimo’’ 330,

Y maés claramente: “como se dice que la razén
especulativa es recta por su conformidad con los pri-
meros principios, asi también se dice que la razén
practica es recta por su conformidad con los fines
rectos. Ahora bien, la inclinacién hacia el fin perte-
nece al apetito. De ahi que en el VI de los Eticos se
diga que la verdad o rectitud de la razén practica
consiste en su conformidad con el apetito recto.

Mas el apetito es naturalmente recto respecto de
algo, como respecto del fin Gltimo, en cuanto que
cada uno desea naturalmente ser feliz; pero respecto
de otras cosas la rectitud del apetito procede de la
razén, en cuanto que el apetito participa de algin
modo la razén, como se dice en el II de los Eticos.

Y como la prudencia es la que hace recta a la
razén, de ahi que, ademas de la prudencia, se
requieran otras virtudes morales que hagan recto al
apetito en las cosas en que no lo es naturalmen-
te? 331

Lo mismo repite con mas precision si cabe en la
Suma Teolégica. Habiéndose objetado la sentencia
de Aristételes, “la bondad del entendimiento practi-
co es la verdad conforme al apetito recto”, responde
diciendo que “el Filésofo habla alli del entendimien-
to practico en cuanto que aconseja y razona respecto
de los medios para el fin; pues en esto es perfec-

330 Jn II Sent., d. 41, q. 1,.a.'1 ad'5.
31 In I Sent., d. 33, q. 1, a. 1, qla. 2, nn. 27-28.
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cionado por la prudencia. Ahora bien, respecto de
los medios para el fin, la rectitud de la razén con-
siste en su conformidad con el apetito del fin debi-
do.

Pero, sin embargo, el mismo apetito del fin debi-
do presupone la aprensiéon del fin, que es de la
razén’’, esto es, de la sindéresis 332,

Pensamiento que completa después en estos térmi-
nos: ‘““la razén, en cuanto que es aprensiva del fin,
precede al apetito del fin. Mas el apetito del fin
precede a la razén que razona para elegir los medios
para conseguir el fin, lo cual pertenece a la pruden-
cia, como también en el orden especulativo el inte-
llectus principiorum es principio del razonamiento
silogistico’’ 333,

Segiin esto, ‘“la verdad del entendimiento practico
se toma de distinta manera que la verdad del enten-
dimiento especulativo, como se dice en el libro VI
de los Eticos. En efecto, la verdad del entendimiento
especulativo se toma de la conformidad del entendi-
miento a la cosa conocida. Y como el entendimiento
no puede conformarse infaliblemente a las cosas
contingentes, sino s6lo a las cosas necesarias, ningin
héabito especulativo sobre cosas contingentes es vir-
tud intelectual, sino sélo sobre cosas necesarias. En
cambio, la verdad del entendimiento practico se
toma de la conformidad al apetito recto; conformi-
dad que no tiene lugar en las cosas necesarias, que
no dependen de la voluntad humana, sino solamente
en las cosas contingentes, que pueden ser hechas por
nosotros, bien sean actos interiores, bien sean opera-
ciones exteriores. Por consiguiente la virtud del en-

332 Summa Theologiae, 1-11, 19, 3 ad 2.
333 Ibidem, I-1I, 58, S ad 1.
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tendimiento practico versa solamente sobre las cosas
contingentes: sobre las cosas producibles, el arte, y
sobre lo agible, la prudencia’ 334,

“El bien de la virtud intelectual es la verdad: el
de la virtud especulativa, la verdad absoluta, como
se dice en el libro VI de los Eticos; el de la virtud
prdctica, la verdad segiin la conformidad al apetito
recto” 335, “La prudencia se da realmente en la
razébn como en su propio sujeto, pero presupone,
como principio, la rectitud de la voluntad’ 336,

a) Aparente circulo vicioso y solucién parcial

82. Pero sobre todo merecen citarse las palabras
de su comentario sobre la Etica de Aristiteles, pues
parece cometerse un circulo vicioso al definir la
razén recta por su conformidad con el apetito, y
viceversa el apetito recto por su conformidad con la
razén recta. Alli explica cémo el intelecto y la
voluntad son anélogos o proporcionales, y, por consi-
guiente, como se influyen mutuamente y se pueden
sintonizar o conformar. Lo que en el juicio del in-
telecto es afirmacién o asentimiento, es en la volun-
tad aceptacién o complacencia; y lo que en aquél es
negacion o disentimiento, es en ésta recusacién o
displicencia. Por otra parte, los fines preceden a los
medios y los actos acerca de los primeros son prin-
cipio o causa de los actos acerca de los segundos. Y
como en su propio orden o género el acto del inte-
lecto precede al acto del apetito, resulta que el juicio
de la sindéresis regula la intencién del apetito acerca

334 Ibidem, 1-11, 57, S ad 1.
335 Ibidem, 1-11, 64, 3.
3% Ibidem, 1-11, 56, 2 ad 3.
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del fin Gltimo en comin; ésta, en virtud de aquél,
regula el juicio de la prudencia acerca de los me-
dios— y fines particulares en concreto—, y la pru-
dencia, por fin, regula la eleccién y la acciéon de las
virtudes morales del apetito que recaen sobre dichos
medios.

‘“Manifiesta —Aristételes— cémo las obras de los
dos restantes, es decir, del entendimiento y del ape-
tito, pueden concordar mutuamente. Y en primer
lugar manifiesta como sus actos son mutuamente
proporcionales. Pues el entendimiento juzga con dos
actos, a saber, por la afirmacién, con la que asiente
a la verdad, y por la negacién, con la que disiente
de la falsedad. A estos dos actos corresponden pro-
porcionalmente otros dos en la facultad apetitiva, a
saber, la prosecucién con que el apetito tiende al
bien y se adhiere a él, y la aversién con la que
disiente del mal y se aparta de €él. Y segln esto el
entendimiento y el apetito pueden conformarse, en
cuanto que el apetito prosigue aquello que el enten-
dimiento afirma ser bueno, y en cuanto que rechaza
aquello que el entendimiento niega que sea bueno.

Luego... concluye cémo dichos actos concuerdan
en las virtudes morales. Efectivamente, la virtud
moral es un habito electivo... Ahora bien, la eleccién
es una apeticion aconsejada, en cuanto que el apeti-
to opta conforme al previo consejo... Y el consejo es
una parte de los actos de la razén... Por consiguien-
te, como a la eleccién concurren la razén y el apeti-
to, si la eleccién debe ser buena, como se requiere
para que sea de la virtud moral, es necesario que la
razén sea verdadera y que el apetito sea recto, de
modo que el apetito prosiga aquello mismo que la
razén dice o afirma. Pues para que se de la perfec-
cibn en el acto se requiere que ninguno de sus/
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principios sea imperfecto. Mas esta mente o razén,
que concuerda asi con el apetito recto, y su verdad,
es la razén practica.

A continuacién... manifiesta cual es la obra del
ser racional segin ambas partes —especulativa y
practica—. Y primeramente muestra cémo se han
ambas partes respecto de la verdad... Y dice en
primer lugar que el bien y el mal de la mente, es
decir, del entendimiento o razén, especulativa, y no
practica, consiste esencialmente en la verdad y en la
falsedad; de modo que la verdad absoluta es su
bien, y la falsedad absoluta, su mal. Mas el bien del
entendimiento practico no es la verdad absoluta,
sino la verdad de acuerdo con el apetito recto, con-
forme se ha dicho de la conformidad de las virtudes
morales.

Mas ocurre aqui una duda. Pues si la verdad del
entendimiento practico se constituye en comparacién
al apetito recto, y el apetito recto, a su vez, se
constituye en tal por ser conforme a la recta razén,
como se ha dicho antes, se da un circulo vicioso en
dichas conformaciones.

Debe decirse, por tanto, que el apetito es del fin y
de los medios para el fin. Ahora bien, el fin le es
dado determinado al hombre por la naturaleza...;
mas los medios para conseguir ese fin no nos estan
determinados por la naturaleza, sino que han de ser
inquiridos por la razén.

Por consiguiente es manifiesto que la rectitud del
apetito respecto del fin es la medida de la verdad en
la razén prdctica: y segiin esto se determina la ver-
dad de la razén prdctica, segiin la concordia con el
apetito recto. Y esta misma rectitud de la razén
prdctica es la regla de la rectitud del apetito sobre
los medios: y por tanto segiin esto se dice el apetito
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recto, porque prosigue lo que seriala la verdadera
razén’’ 337,

b) Solucion completa del problema

83. Esta explicacién satisface indudablemente, mas
no parece completa. Porque la verdad o rectitud de
la prudencia —segin Aristételes y Santo tomas— no
solamente depende de la rectitud de la intencién del
apetito natural de la voluntad acerca del fin Gltimo
en comun y de los fines universales en él incluidos
tal como los dicta la sindéresis, sino también de las
virtudes morales, cuyo oficio propio es rectificar la
eleccién de los medios. Nada més corriente entre
ellos que la afirmacién de la mutua dependencia
causal entre las virtudes morales del apetito y la
prudencia, de suerte que ésta no pueda darse sin
aquéllas y viceversa3¥. De donde viene a resultar
que la verdad o rectitud de la prudencia depende de
la rectitud de eleccién de las virtudes morales del
apetito, que presupone; y reciprocamente, esta mis-
ma rectitud de eleccién presupone la rectitud o ver-
dad de la prudencia, de quien depende. He aqui un
circulo vicioso que no se resuelve con la explicacién
dada, porque el caso es esencialmente diferente: la
rectitud de la intencion del apetito natural del fin
ultimo en comtn depende de la verdad o rectitud de
la sindéresis, pero no viceversa; en cambio, la depen-
dencia entre la rectitud de eleccién y la verdad de la
‘prudencia es mutua.

Cuando, pues, se dice que dicha verdad consiste en
la conformidad o adecuaciéon del dictamen prudencial

337 In VI Ethicorum, lect. 2, nn. 1128-1131. f
338 Summa Theologiae, 1-11, 58, 4-5.
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con el apetito recto, debe entenderse por éste no sélo
la intencién recta del fin com@n, sino también la
eleccion recta de los medios que dan las virtudes
morales del apetito. Pero entonces no se explica por
ella la rectitud de la eleccion, sino que se la presu-
pone.

La experiencia cotidiana demuestra, en efecto, que
el juicio axiolégico concreto y practico o eficaz esta
condicionado por la disposicion afectiva del sujeto
que debe decidir y obrar. A un hombre afectado por
la ira, le parece bueno y conveniente vengarse de su
enemigo que le injuridé; a otro afectado por la lujuria
—por el amor sensual hacia un determinada persona
de otro sexo—, le parece excelente la fornicacién; a
un tercero dado al alcohol, le parece de perlas embo-
rracharse. La pasion no solamente empuja a consu-
marse o satisfacerse, sino que colorea este acto y su
objeto o materia del tal suerte que aparece entonces,
de hecho y para el que estid afectado por ella, como
lo mejor y mas conveniente, arrastrando consigo al
intelecto: 6moid¢ mo?’ Exaoto¢ &oti, TOlOUTO Xai TO
Tédog aivetar autw3d9; a cada cual se le representa
una cosa o una accion como buena o mala, segin
estd moralmente dispuesto y afectado. O, como tra-
ducia literalmente Guillermo de Moerbeke, qualis
unusquisque est, talis finis videtur ei (segin es cada
uno, asi le parece a él el fin).

Aforismo que el pueblo espafiol ha expresado en
multitud de refranes, por ejemplo: ‘“‘aficion ciega
razén”’, “pasion anula razén”, “pasién no escucha
razén”, “la pasion tapa los ojos a la razén”, “cora-
zén con pasién no admite reflexién’, ‘“‘corazén apa-
sionado no quere ser aconsejado’’.

339 ARISTOTELES, III Ethicorum, cap. S, n. 17, 11, 30, 45-46.
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84. Para resolver a fondo esta dificultad —y ello
merece la pena—, es preciso no olvidar que aqui se
trata de una verdad y de un juicio esencialmente
practlco Lo cual quiere decir que no son universales
ni vagos, sino particulares y concretisimos o persona-
les; no logxcos sino_vitales; no especulativos, sino
afectivos; y no cientificos, sino virtuosos o prudencia-
les; no emitidos por estudio. —investigacién o ense-
flanza y aprendizaje—, sino por experiencia vital o
connaturalidad. El proceso y funcionamiento de las
virtudes morales, entre las cuales estd también la
prudencia en cuanto a su materia, no es de espe-
culacion, sino practico; porque no es cientifico, sino
vital y por simpatia.

Una cosa es la verdad y el modo de juzgar de las
cosas morales por la Moral cientifica —Teologia o
Filosofia Moral— y otra muy distinta la verdad y el
modo de juzgar de las mismas por la moral vital
—por la prudencia y las virtudes morales—; como
una cosa es la manera de juzgar de las cosas de Dios
por la Sabiduria teolégica —por la Teologia como
Sabiduria adquirida por el estudio— y otra muy
diferente la manera de juzgar de ellas por la Sabi-
duria infusa —por el don de Sabiduria—.

Santo Tomas ha subrayado con insistencia esa dis-
tincién. “Como el juicio pertenece al sabio, segin el
doble modo de juzgar, doble es la sabiduria. Pues
uno puede juzgar a modo de inclinacién, como ocurre
en aquél que tiene el habito de una virtud, en cuanto
se siente inclinado a ellas; de ahi que se diga en el
libro X de los Eticos que el virtuoso es medida y
regla de los actos humanos. De otro modo puede
juzgar a modo de conocimiento, como uno instruido
en la ciencia moral puede juzgar de los actos de
virtud, aunque no tenga virtud. Pues bien, el primer’/
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modo de juzgar de las cosas divinas pertenece a la
Sabiduria que es don del Espiritu Santo, segin
aquello de I Cor. 2, 13: el hombre espiritual lo juzga
todo; y Dionisio dice a su vez, en el cap. 2 De divinis
nominibus, que Hieroteo es docto no sélo porque
aprende, sino porque padece (experimenta) las cosas
divinas. En cambio el segundo modo de juzgar perte-
nece a esta doctrina, en cuanto que se logra por
estudio, si bien sus principios se poseen por revela-
gion 2%, .

Y en otro lugar perfectamente paralelo: “la sabi-
duria importa cierta rectitud del juicio segin las
razones divinas. Pero la rectitud de juicio puede
darse de dos modos: uno, segin el perfecto uso de
razén; otro, por cierta connaturalidad con las cosas
sobre las que se va a juzgar. Asi, sobre las cosas
pertenecientes a la castidad, juzga rectamente, por
razonamiento, aquel que aprendié la ciencia moral;
pero el que tiene el habito de la castidad juzga de
ellas por cierta connaturalidad.

Por consiguiente, el recto juicio sobre las cosas
divinas, por inquisicién racional, pertenece a la Sabi-
duria que es virtud intelectual; pero el recto juicio
sobre las mismas por cierta connaturalidad con ellas
pertenece a la Sabiduria que es don del Espiritu
Santo” 341,

340 S, TOMAS, Summa Theologiae, 1, 1,6 ad 3.

341 Ibidem, 11-11, 45, 3. El conocimiento de la verdad “‘que se tiene
por gracia, es doble: uno que es sélo especulativo, como cuando a
algunos se les revelan algunos secretos divinos; otro que es afectivo, que
produce el amor de Dios, y éste pertenece propiamente al don de
Sabiduria” (Summa Theologiae, 1, 64, 1). “Hay un doble conocimiento
de la bondad o voluntad divina: uno especulativo, y en cuanto a éste no
es licito dudar ni probar si la voluntad de Dios es buena o si Dios es
suave; otro es el conocimiento afectivo o experimental de la bondad o
voluntad divina, cuando uno experimenta en si mismo el gusto por la
dulzura divina y la complacencia de la divina voluntad, como dice
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8S5. Pero ambos modos de juzgar rectamente pue-
den ser de dos maneras. Una dificil e imperfecta,
cuando se hace sin el hipito correspondiente, como
cuando uno dictamina especulativamente sobre asun-
tos de moral sin poseer el habito de la filosofia o de
la teologia moral —o sobre cosas de légica, de meta-
fisica, de matematicas, sin haber adquirido el habito
de las mismas, es decir, sin tener competencia sobre
ellas, sin dominarlas—; e igualmente cuando uno
decide y sentencia afectivamente sobre casos concre-
tos y personalisimos de moral sin tener el habito de
la prudencia ni de las virtudes morales. Uno y otro
pueden acertar, pero necesitan tiempo y esfuerzo
para ello, lograndolo a duras penas: por no decir con
Tomas de Iriarte que aciertan por casualidad, como
el burro flautista. Y aunque sus dictimenes sean
buenos y verdaderos de hecho, no tienen, sin embar-
go, toda la bondad y perfeccién que les son debidas,
porque les falta rapidez, aplomo y seguridad.

Otra manera de juzgar rectamente es facil y perfec-
ta, porque se hace con competencia y dominio de la
materia, es decir, con el habito correspondiente. Asi
el filosofo y el tedlogo moralista juzgan especulativa-
mente como es debido de las cosas morales con
prontitud, con aplomo y con gusto, lo mismo que el
matematico o el metafisico de las suyas; y parecida-
mente el prudente y virtuoso juzgan afectivamente
con acierto de esas mismas cosas, es decir, con ra-

pidez, sin titubeos y sin esfuerzos, sino con soltura y
espontaneidad.

Dionisio, en De divinis nominibus, cap. 1I, de Hieroteo, que aprendi6
las cosas divinas ex compassione a las mismas, y de este modo somos
invitados a probar la voluntad de Dios y a gustar su suavidad” (Ibidem,
II-II, 97, 2 ad 2). La misma distincién repite en su Comentario al

Evangelio de S. Juan, 18, 25, lect. 6, n. 2265, ed. R. Cai, O. P. Turin
1952).
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Las operaciones hechas por la mera potencia y sin
habito, son hechas de cualquier manera: sin arte, sin
perfeccién, sin atildadura. Aunque sean buenas y
verdaderas, no estan bien hechas, porque les falta la
perfeccién que pudieran y debieran tener. Las hechas,
en cambio, por la potencia revestida y perfeccionada
por el héabito, son exquisitas y afiligranadas: con arte
y con garbo, buenas y bien hechas.

Hablando precisamente de lo agible humano, en
que la voluntad y libertad del hombre tienen pleno
dominio, escribe profundamente Santo Tomas: “lo
que consiste en la mera eleccion es facil hacerlo de
cualquier manera; pero lo que ha de hacerse del
modo debido, es decir, expedita, firme y deleitable-
mente, es dificil, y para ello necesitamos los habitos
de las virtudes’’ 342,

86. Ahora bien, el habito es como una segunda
naturaleza, en cuanto que es una cualidad perfecta-
mente adherida e mcrustada y radicada en la natu-
raleza de su sujeto psiquico, con la que forma un
bloqu oque compacto, a semejanza de dos piezas perfec-
tamente ensambladas y soldadas343. Y como tal opera
e inclina al sujeto a obrar: “pues ol héabito obra como
una cierta naturaleza en el que lo posee; de ahi que la
necesidad que nace del habito se reduzca a la inclina-

342 De Virtutibus in communi, 1 ad 13. “Considerados en universal,
ésta es la diferencia entre el habito y la potencia, que la potencia nos
da el poder simplemente —de cualquier modo—, mientras que el habito
nos da el poder bien o mal —segan el habito sea bueno o malo—: asi
el entendimiento nos da el poder entender; la ciencia nos da el poder
entender bien; la potencia concupiscible nos da el poder desear; y la
virtud de la templanza nos da el poder desear bien, como la intempe-
rancia nos da el poder desear mal” (IV Contra Gentiles, cap. 77, arg.

343 El habito es “‘como una cierta naturaleza del que lo posee” (De
Veritate, 24, 10); “la costumbre es otra naturaleza' (Ibidem); “'Es otra
naturaleza’ (Summa Theologiae, 1, 63, 4 ad 2); “Es como una naturale-
za’’ (In Librum Aristotelis De memoria et reminiscentia, lect. 6, n. 383).
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cién natural” 34 “a la que se asemeja la inclinacion
del habito” 34,

Siendo, pues, el habito una cualidad sobreafiadida
al sujeto y connaturalizada con él, inclina y mueve a
éste por connaturalidad a apreciar y juzgar de lo que
le conviene o perjudica como bueno o malo en con-
formidad con ese estado habitual que le ha comuni-
cado. Asi resulta claro que, cuando se trata de los
valores morales concretos y personales del individuo
—bien o mal en su maxima concrecién individual—,
las virtudes morales del apetito tienen un influjo pre-
ponderante sobre el intelecto, en cuanto que le dispo-
nen e inclinan a juzgar segln ellas: per connatura-
litatem, per modum naturae, per modum inclinationis,
per affectum, per affinitatem vel sympathiam, per
modum habitus vel ex habitu; pues todas estas fér-
mulas vienen a significar lo mismo en Santo Tomas.

“Pues asi —escribe el Santo Doctor— se hara lo
que es recto facil y gustosamente, por tratarse de lo
que es conveniente a su forma...; puesto que lo que es
conveniente a la naturaleza es facil y deleitable’’ 346,

Porque, como dice en otro lugar, “lo que se afiade
a la potencia... se recibe en ella como habito...,
cuando lo recibido se hace como connatural al recep-
tor: de ahi que Aristételes diga que el habito es una
cualidad dificilmente mévil; y de ahi también que las
operaciones que proceden del habito sean deleitables
y faciles de realizar, por resultar cuasi connatura-
les” 347, Pues el habito, “por tener condicién de una
cierta naturaleza, hace que su propia operacién sea

344 De Veritate, 24, 12 ad 9 sed contra.
345 De Veritate, 24, 12 ad 10 sed contra.
346 In I Sent., d. 23, q. 1, a. 1, n. 21.
347 De Veritate, 20, 2.
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cuasi natural, y, por consiguiente, deleitable” 348; “‘el
habito obra, en efecto, a modo de naturaleza” 349,

Afiade Santo Tomas: “es propio del héabito inclinar
a la potencia a obrar. Lo cual conviene al habito en
cuanto que hace que aparezca bueno lo que le
conv1ene, y malo lo que le repugna. Pues como el
gusto juzga los sabores segin su disposicién, asi la
mente del hombre juzga lo que ha de hacerse segiin
su disposicion habitual. Por eso dice Aristételes, en el
IIT de los Eticos, que segin es cada cual, asi le
parece a €l el fin’’ 350,

Lo cual sucede, como es obvio, lo mismo en bien
que en mal, segun se trate de virtudes —habitos
buenos— o de vicios —habitos malos—.

Por eso concluye respecto a las primeras: ‘“esta
es la condicién de los hombres, que para la per-
feccion de sus operaciones necesitan que sus poten-
cias naturales se revistan de ciertas perfecciones y
habitos por los que connaturalmente, con facilidad y
placer obren el bien perfectamente’ 351,

Y acerca de los segundos infiere: “‘por semejante
razén el habito vicioso inclina, como una cierta natu-
raleza, a lo que le conviene. De donde resulta que a
quien tiene el habito de lujuria le parece bien lo que
conviene a la lujuria, como algo connatural. Y esta es
la idea de Aristételes al decir, en el III de los Eticos,
que segln es cada uno, tal le parece a él el fin” 352,

Y lo que se dice de los habitos, debe aflrmarse

también, aunque en menor escala, de las simples

d1spos1c1ones y estados pasionales transetintes o pasa-
jeros durante el tiempo en que el sujeto es afectado

348 De Virtutibus in communi, art. 1, in fine.
349 Summa Theologiae, 11-11, 123, 9.

3%0 Ibidem, 1I-11, 24, 11.

351 IIT Contra Gentiles, c. 150, arg. Gltimo.
352 De Veritate, 14, 10.
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por ellos y segin el grado de intensidad o de viru-
lencia con que lo afectan, porque esos movimientos
pasionales, aunque no impidan el uso de la razén, de
tal manera empujan a consumarse o satisfacerse en
un objeto concreto dado, que fijan la imaginacién en
€él y arrastran la cogitativa a estimar eso bueno y
conveniente, impidiendo o neutralizando a su vez la
accion de otras imégenes antagénicas con las que la
razén pudiera defenderse, y asi acababa por sucumbir
aprobando la situaciéon de la cogitativa perturbada y
dejando expedita la via al consentimiento de la
voluntad en semejante desorden pasional.

Véase cémo lo explica Santo Tomas, apoyandose
en los mismos principios. ‘“El que algo aparezca
bueno y conveniente se debe a dos cosas, a saber: a
la condicién de lo que se propone y a la condicién de
aquél a quien se propone, pues lo conveniente se
entiende relativamente, y, por tanto, depende de
ambos extremos. De ahi que el gusto diversamente
dispuesto no sienta de igual modo algo como conve-
niente o no conveniente. Por eso dice Aristételes, en
el III de los Eticos, que segin es cada uno, tal le
parece a él el fin.

Ahora bien, es claro que segin las pasiones del
apetito sensitivo el hombre adquiere una determinada
disposicién. Por tanto, cuando esti el hombre bajo el
influjo de una determinada pasién, le parece conve-
niente lo que no le pareceria tal sin la pasién, como
al airado le parece bien lo que no le parece al que
esta tranquilo” 353,

En lo cual tiene la pasién tanto mas fuerza y
eficacia cuanto es mas vehemente y singular. “Los
actos y las elecciones de los hombres versan sobre los

353 Summa Theologiae, 1-11, 9, 2.
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singulares. Por eso, como el apetito sensitivo es una
facultad particular, de ahi su gran poder para dispo-

ner al hombre a que le aparezcan de un modo o de

otro las cosas singulares’ 354

87. Seglin esto, el acto virtuoso que, como acto
humano perfecto, procede de la razén y del apetito,
exige que una y otro estén revestidos y perfeccionados
con sus hébitos —virtudes— correspondientes: la
razén, con la prudengla_, y el apetito, con las v1rtudes
morales. Porque, si el efecto ha de responder ala
causa, todo acto perfecto reclama un principio per-
fecto. Cuando, pues, un acto perfecto —el de la
virtud— depende de dos potencias —de la razén y
del apetito—, es preciso que ambas estén adornadas
y elevadas con sus habitos respectivos. Si una de ellas
fallase, el resultado seria deficiente. ‘“Pues la virtud
—escribe hermosamente Santo Tomas— es principio
del acto perfecto. Mas el acto que depende de dos
principios no puede ser perfecto si le falta la per-
feccién a uno de los principios: como no puede ser
perfecta la equitacién si el caballo no anda bien o el
caballista no sabe llevarlo” 355,

Por eso razona con todo rigor: ‘‘es propio de la
virtud hacer el acto perfecto. Ahora bien, el acto de
una potencia movida por otra potencia no puede ser
perfecto al no ser que la potencia superior esté per-

354 Summa Theologiae, 1-11, 9, 2 ad 2. “Es manifiesto que la apren-
sién de la imaginacién y ﬁxcxo de la estimativa siguen a la pasién del
apetito sensitivo, como el juicio del gusto sigue a la dlsposncxon de la
lengua. Por eso vemos que los hombres afectados por una pasién no
apartan la imaginacién de las cosas que les afectan Consxgulentemente
el juicio de la razén la mayoria de las veces sigue los motivos del
apetito sensitivo, y lo mismo, por tanto, el movimiento de la voluntad,
que sigue siempre el juicio de la razén” (Ibidem, I-11, 77, 1).

355 In Epistolam S. Pauli ad Romanos, 1, 17, lect. 6, ed. Marietti,
p- 20 a. “Pero cuando un acto procede de dos potencias, no puede
decirse que sea perfecto si no se da la perfeccion en ambas potencias”
(De Veritate, 14, 6)
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feccionada por el habito para que no falle dirigiendo
o moviendo, y lo mismo la potencia inferior para que
no falle en la ejecucién: como es patente en el acto
del apetito concupiscible, que para que sea perfecto
se requiere que el apetito concupiscible esté perfec-
cionado por el habito de la templanza y que la razén
lo esté por la prudencia. Si falla la prudencia en la
razén, por mas que el apetito concupiscible esté
dispuesto para el acto de templanza, no habra lugar
para la virtud” 3%,

“El acto debido del apetito concupiscible depende
de la razén y del apetito concupiscible. Por tanto, si
la razén no estd perfeccionada por la prudencia, el
acto del concupiscible no puede ser perfecto, por méas
que se de en el concupiscible inclinacién al bien. Por
eso, sin la prudencia no puede darse la templanza ni
cualquiera otra virtud moral’’ 357,

“Por consiguiente, para que el hombre obre bien se
requiere que no solamente la razén esté bien dispues-
ta por el habito de la virtud intelectual, sino también
que la facultad apetitiva esté también bien dispuesta
por el habito de la virtud moral’ 3%,

Si la inclinacién del apetito al bien fuera puramen-
te natural y no discreta y electiva, no seria virtud; y si
el juicio o dictamen de la razén fuera meramente
especulativo, como un teorema matematico, no seria
prudencial ni virtuoso, porque seria independiente del
apetito. Pero, como se trata de una inclinacién racio-
nal o electiva y de un juicio practico singularisimo
acerca de los movimientos e inclinaciones del apetito
humano, es necesario que el afecto de dicho apetito

33000 L ;Sent,’ 4. 23, iq73, a1y qlav<2 L2380 VCE. Summa
Theologiae, 1-11, 6S, 3 ad 1.

357 De Veritate, 14, 6.

358 Summa Theologiae, 1-11, 58, 2.
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sea discreto o prudente y que el dictamen o juicio de
la razén practica sea afectivo y eficaz. “La inclina-
cién de la virtud moral es electiva; por eso necesita
para su perfeccion que la razén esté perfeccionada
por la virtud intelectual’’ 359,

He ahi por qué la prudencia depende esencialmen-
te de las virtudes morales del apetito y viceversa, pero
no las demas virtudes intelectuales: el arte y la cien-
cia son independientes de la virtud moral y recipro-
camente; ‘‘hacen recta la consideracién de la razén
independientemente de la rectitud del apetito’ 360,

¢) Mutua dependencia de la recta eleccién y de la
razon prudencial sin circulo vicioso en la causalidad.

88. Pero queda todavia por explicar el modo de esa
mutua dependencia e influencia sin incurrir en un
circulo vicioso.

El caso no es realmente tan distinto, como aparece
a primera vista, del resuelto con tanto acierto por
Santo Tomas. Porque hace falta temer una idea
exacta e integral del fin y de los medios, de la
intencion y de la eleccidn.

La sindéresis no solamente dicta el fin Gltimo en
comun, sino también los fines propios de las virtudes
morales con una cierta universalidad; pues no sélo
prescribe que el hombre debe vivir conforme a recta
razén, sino también que debe hacerlo justa, perseve-
rante y moderadamente. Lo que no hace es sefialar ni
dictar concretamente en qué modo y medida consiste
ese vivir justo, vigoroso y moderado. Eso tiene que

3%9 Ibidem, 1-11, 58, 4 ad 1.
360 Ibidem, 11-11, 47, 4.
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averiguarlo y determinarlo la razén practica de la
prudencia.

Igualmente, la intencién no es solamente acerca del
fin Gltimo —en abstracto o en concreto—, sino
también acerca de los fines propios en abstracto y en
concreto. La intencién es siempre acerca del fin a
conseguir por los medios, pero no es sélo acerca del
fin Gltimo, sino que puede serlo acerca de cualquier
fin 361,

Por wltimo, la intencién y la eleccién no son siem-
pre ni necesariamente movimientos distintos del ape-
tito, sino que pueden integrarse en un movimiento
completo y total. Porque la intencién perfecta y eficaz
no se limita a desear el fin y a suspirar por él, sino
que desciende hasta la eleccién de los medios y
procede hasta emplearlos o ponerlos en préctica vigo-
rosamente: e inversamente, la eleccién verdadera y
eficaz no se circunscribe a tomar un medio determi-
nado sin proceder més adelante, sino que pasa a
aplicarlo enérgicamente hasta conseguir de hecho el
fin intentado. La intencién perfecta desciende hasta
la eleccién inclusive; y la perfecta eleccién asciende
hasta el término o consumacién de la intencién, que
es la aprehensién o consecucién del fin intentado 362,

Las intenciones, por consiguiente, y las elecciones
pueden subordinarse e interferirse como los fines y
los medios. Los fines propios e inmediatos se subor-
dinan al fin Gltimo, respecto del cual tienen en rea-
lidad razén de medios; pero, respecto de los puros
medios, tienen a su vez razén de fin. Proporcional-
mente, lo que es intencion respecto de los fines
inmediatos y propios, es eleccién respecto del fin Glti-

361 Ibidem, I-11, 12. 2.
362 In II Sent., d. 38, a. 4; De Veritate, 22, 14; Summa Theologiae,
I-11, 12, 4.
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mo, y viceversa; mas lo que es pura eleccién del puro
medio no puede propiamente ser intencién, como el
puro medio no puede ser fin. Pero asi como el puro
medio es tal por orden a su propio fin, asi la pura
eleccién de ese medio es tal por orden a su propia
intencién de dicho fin.

Es, pues, necesario subordinar la eleccién de los
medios a la intencién del fin correspondiente, lo
mismo que los medios a su fin. Y como los fines
propios e inmediatos tienen razén de medios respecto
del fin Gltimo, resulta que las intenciones de esos
fines deben subordinarse a la intencién del fin Glti-
mo, porque respecto de él tienen razén de elecciones.
De ese modo, la eleccién depende de su intencién
correspondiente, y su rectitud consiste en participar
la rectitud de dicha intencién, conformandose a ella.

89. Pues bien, esto prec15amente es lo que hacen

las virtudes morales del apetito respecto de la inten-
cién pura y natural del dltimo fin y de los fines
propios de las mismas tomados absoluta y universal-
mente, porque ellas disponen habitualmente el apeti-
to a conformarse concretamente y por connaturalidad
con dicha intencién que siempre y naturalmente es
recta, que es como habilitarlo a someter con gusto,
prontitud y facilidad sus intenciones particulares de
los fines propios y concretos —que de hecho son
también elecciones —a esa intencién primera y uni-
versal, empalmandolas con ella y subsumiéndolas
bajo ella. De esa manera, y en virtud de tal sunci6én y
participacion de dicha intencién primera, el apetito
mueve perfecta y connaturalmente la razén préctica a
buscar y determinar el medio y la medida con que el |
hombre concreto debe usar de sus pasiones y opera-
ciones, atendidas todas las circunstancias a la vez.
Porque precisamente tocar ese medio o esa medida
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de un modo habitual, es el fin propio de cada virtud
moral. Y luego viene la eleccién concreta y el uso
medido de dichas pasiones y operaciones —plena
ejecucion— para obtener de hecho ese fin.

En una palabra, lo que de las virtudes morales del
apetito mueve propiamente a la razén practica a
buscar y determinar el medio y la medida propia de
las mismas y en conformidad con lo cual esa razén se
llama recta y verdadera, no es la elecciéon pura de los
puros medios —que le son naturalmente posterio-
res—, sino la intencién de sus fines propios y especi-
ficos en cuanto subsumida bajo la pura intencién del
fin Gltimo y en su virtud que le son naturalmente
anteriores. Esa intencion de los fines propios y especi-
ficos de las virtudes morales del apetito es también
una eleccién: pero no respecto de la prudencia y de
los puros medios —eleccién pura—, sino respecto de
la sindéresis y de los medios no puros, que son a la
vez fines.

Porque asi como en el orden especulativo el habito
de la ciencia recibe del habito del intelecto la premisa
mayor —de suyo evidente—, y a su vez busca la
premisa menor para subsumirla bajo la mayor con
objeto de encontrar el medio de la demostracién y
consiguientemente deducir la conclusién, asi también
en el orden practico de lo agible humano la virtud de
la prudencia recibe de la sindéresis la premisa mayor
—que es el fin Gltimo en comin o los fines propios
con una cierta universalidad e indeterminacién—, a
la vez que ella busca la premisa menor para subsu-
mirla bajo la mayor con objeto de encontrar el medio
de la recta razén y deducir por consiguiente la recta
eleccién y el recto uso como conclusion Gltima. ;

Esa premisa menor tiene razén de tal en cuanto
que es de los fines propios y especificos de las virtu-
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des morales del apetito. Porque, como premisa, tiene
razén de principio, no de conclusién, y, por consi-
guiente, es de los fines como tales y no de los medios;
pues en el orden practico los fines tienen razén de
principios. Pero, como premisa del orden practico
agible, tiene que ser de los fines propios y particu-
lares, no de los fines comunes y universales; pues la
conclusién —eleccion y uso— es siempre particular y
personalisima, porque las acciones son de los singula-
res y acerca de las cosas singulares.

90. Ahora bien, las virtudes morales del apetito
hacen recta por connaturalidad y habitualmente la
intencién del mismo respecto de esos fines propios y
particulares: la cual, por una parte, no seria verda-
deramente recta, si no se orientase y ordenase a la
pura y primera intencién natural del fin Wltimo,
reclamando y exigiendo la subsuncién por ella; y, por
otra, no seria perfecta, como conviene a un acto de
virtud, si no descendiese con su influjo hasta la
eleccion efectiva de sus medios respectivos. Lo cual
quiere decir que esa intencién de las virtudes morales
acerca de sus fines propios y particulares, sugiere y an-
ticipa afectiva o vitalmente la menor del silogismo pru-
dencial y su subsuncion bajo la mayor de la sindére-
sis y de la pura y primera intencién del apetito. Y
entonces la razén practica prudencial con rapidez,
facilidad y suavidad —prompte, faciliter et delectabi-
liter— la hace suya y le da estado inteligible, y la
hace formalmente premisa menor del silogismo prac-
tico recto o virtuoso, subsumiéndola de hecho bajo la
mayor de la sindéresis: lo cual es tanto como decir
que la prudencia ha encontrado el medio de ese silo-
gismo practico, que en realidad no es otro que el
medio de la razon de las virtudes morales del apetito.

91. Una vez hallado ese medio por la subsuncién
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de la menor bajo la mayor, la conclusién se sigue
necesaria e inmediatamente —in sensu composito,
dadas las premisas—, porque esa es precisamente la
ley de todo silogismo, que por eso se define: una
argumentacion en la cual, puestas, las premisas y por
el mero hecho de ponerlas, se sigue necesariamente
—&€ dvdyxn¢— la conclusion 363,

Y esa conclusién es doble: una —de la pruden-
cia— en la razbén practica; otra —de las virtudes
morales— en el apetito, aunque cada cual con dos
momentos sucesivos. Porque tal es la conclusién
cuales son las premisas, particularmente la menor: y
éstas eran a la vez del intelecto —o de la razén— y
del apetito. La conclusién inmediata en la razén
practica es el Gltimo juicio practico, que es el dictado
del medio de la razén encontrado; al cual sigue la
eleccion del mismo por las virtudes morales del ape-
tito, que es la conclusion inmediata en el apetito
correlativa a la intencién de la premisa menor sub-
sumida bajo la intencién de la mayor. Una vez puesta
esa eleccion o conclusién, se sigue en la razén
practica la conclusién dltima, que es la imposicién al

363 ARISTOTELES, I Priorum Analyticorum, cap. 1, n. § (I, 19,
34-36); I Topicorum, cap. 1, n. 3 (I, 172, 8-10); De Sophisticis elenchis,
cap. 1, n. 3 (I, 276, 18-20). Esta ley del silogismo se verifica propor-

| cionalmente no sélo en el silogismo especulativo —cientifico—, sino tam-

bién en el practico —vital y afectivo—. ‘“‘Pero, como de estas dos sen-
tencias —premisas mayor y menor— se integra una razdn, es necesario
—dice Santo Tomas— que se siga la conclusién. En el orden especula-
tivo el alma sélo dice la conclusién; en el orden prdctico el alma opera
inmediatamente. Por ejemplo, si el juicio universal es que hay que
gustar todo lo dulce, y el juicio particular es que esto, sefialado en
particular, es dulce, resulta necesario que quien pueda gustar lo guste,
si no media impedimento. Y esto se da en el silogismo del templado,
que no cuenta con una concupiscencia contraria a la razén que dicta
que todo lo inhonesto ha de evitarse. Y de modo parecido en el silogis-
mo del intemperado, cuya razén no es contraria a la concupiscencia qué
inclina a disfrutar todo lo deleitable’” (S. TOMAS, In VII Ethicorum,
lect. 3, nn. 1345-1346)
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apetito por el imperio de la razén del medio de la
razén dictado por ésta y aceptado o elegido por
aquélla; y por fin, se sigue en el apetito la conclusién
tltima proporcional, que es el uso activo o el empleo
efectivo de los actos humanos para realizar la vida
virtuosa y conseguir el Gltimo fin. Asi, pues, la
eleccién pura de los puros medios —aunque recta—
no influye propiamente sobre la invencién y el dicta-
do del medio de la razén que pertenecen al juicio
ultimo y le es posterior; pero si sobre su imposicién
por el imperio, que sigue a la elecci6n.

Santo Tomés ha expresado esto con su acostum-
brada precisién. ‘“Quien delibera sobre lo que va a
hacer —escribe— usa cierto silogismo, cuya conclu-
sién es el juicio —en la razén— o la eleccién —en el
apetito— (o el imperio —en la razén—) o la opera-
cién —uso en el apetito—. Mas como las operaciones
se dan en los singulares, la conclusién del silogismo
operativo es singular. Ahora bien, la proposicién
singular no se deriva de una universal sino mediante
alguna proposicién singular: y asi el hombre se retrae
del acto de parricidio porque sabe que al padre no se
le debe matar —mayor universal— y porque sabe que
éste es su padre —menor particular—"’ 364,

Y descendiendo al caso concreto del virtuoso, del
vicioso y del que todavia no es lo uno ni lo otro, sino
que flucta entre los dos, afiade: “puesto que el acto
de pecado y de virtud es segin eleccién, y la eleccién
es una apeticion precedida de consejo, que, a su vez,
es una cierta inquisicién, resulta necesario que en
cualquier acto de virtud o de pecado se de una cierta
deduccién cuasi silogistica. Sin embargo, silogizan de
distinta manera el templado —virtuoso—, el intempe-

304 Summa Theologiae, 1-11, 76, 1. Cf. De Veritate, 10, Sc, in fine.
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rado —vicioso— el continente —el tentado de in-
temperancia, pero que supera la tentacion—, y el
incontinente— el tentado de intemperancia y que
sucumbe a la tentacién—.

En efecto, el templado es movido solamente por el
juicio de la razén. De ahi que utilice un silogismo de
tres proposiciones, deduciendo asi: no debe cometerse
ninguna fornicacién; este acto es fornicacion; luego
este acto no ha de hacerse.

El intemperante, en cambio, sigue totalmente el
impulso de la concupiscencia, y por eso también él
utiliza un silogismo de tres proposiciones, deduciendo
asi: hay que disfrutar de todo lo deleitable; este acto
es deleitable; luego hay que disfrutarlo.

Pero tanto el continente —que no posee la virtud
de la templanza— como el incontinente —que no
tiene el vicio de la intemperancia— experimentan
una doble mocién: una de la razén para evitar el
pecado; otra de la concupiscencia para cometerlo. De
ahi que ambos utilicen un silogismo de cuatro propo-
siciones, para llegar a conclusiones contrarias.

Pues el continente silogiza asi: no debe cometerse
ningn pecado, y esto lo propone segun el juicio de la
razén; pero la concupiscencia le sugiere en el corazén
que busque todo lo deleitable. Mas como prevalece
en él el juicio de la razén, asume lo primero para
concluir: esto es pecado, luego no debe hacerse.

En cambio, el incontinente, en quien prevalece el
movimiento de concupiscencia, asume lo segundo
para concluir: esto es deleitable, luego ha de buscar-
se’’ 365,

92. Tal nos parece ser el pensamiento neto del
Aquinate sobre esta cuestién. Y asi se comprenden en

35 De malo, 3,9 ad 7. Cf. In VI Ethicorum, lect. 3, nn. 1345-1348)
Summa Theologiae, 1-11, 77, 2 ad 4.
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todo su valor repetidas afirmaciones suyas, que va-
mos a trasladar aqui en confirmacién de lo dicho.
“En la obra virtuosa son necesarias dos cosas. La
primera es que el hombre tenga recta intencién sobre
el fin, que es lo que hace la virtud moral, en cuanto
que inclina el apetito hacia el fin debido. La segunda
es que el hombre esté bien dispuesto sobre los medios
para conseguir el fin, y esto lo hace la prudencia, que
aconseja, juzga y preceptiua bien sobre los medios
para el fin’ 366,

“La virtud moral hace recta la eleccién en cuanto a
la intencién del fin; pero las cosas que se hacen por
el fin no pertenecen a la virtud moral, sino a otra
facultad, es decir, a otro principio operativo —pru-
dencia— que seriala los caminos conducentes a los
fines’’ 397,

“Y la razén de ello es manifiesta. Porque, asi como
los silogismos especulativos tienen sus principios,
asi los silogismos practicos parten del principio de
que tal fin es bueno y optimo, cualquiera que sea el
fin por el que obra uno: y por poner un ejemplo,
digamos que al templado le parece 6ptimo y toma
como principio alcanzar el medio en las concupiscen-
cias del tacto. Pero que esto sea 6ptimo solamente le
parece al bueno, esto es, al virtuoso, que tiene recta
valoracién del fin, ya que la virtud moral hace recta
la intencién del fin.

Por el contrario, el que a los malos no les parezca
tal lo que es verdaderamente optimo, se debe a que
la malicia, opuesta a la virtud, pervierte el juicio de
su razén, y hace mentir sobre los fines, que son los
principios practicos; por ejemplo, al intemperante le
parece Optimo seguir las concupiscencias. Pues no se

36 In VI Ethicorum, lect. 10, n. 1269.
37 In VI Ethicorum, lect. 10, n. 1271.
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puede silogizar rectamente errando sobre los princi-
pios.

Por consiguiente, como al prudente pertenece silo-
gizar rectamente sobre lo operable, es claro que es
imposible que sea prudente aquél que no es virtuoso:
lo mismo que no puede ser cientifico el que yerra
sobre los principios de la demostracién’’ 368,

Particularmente cuando dice: ‘‘en estas acciones
hay que considerar dos cosas, a saber, el fin y los
medios. La prudencia precisamente dirige el orden de
los medios: pues uno se dice prudente precisamente
porque aconseja bien, como se dice en el VI de los
Eticos. Ahora bien, el consejo no es sobre el fin, sino
sobre los medios, como se dice en el III de los Eticos.

Pero el fin de las acciones preexiste en nosotros de
doble manera, a saber, por el conocimiento natural
del fin del hombre, conocimiento natural que perte-
nece al intelecto, segin Aristételes en el VI de los
Eticos, que versa sobre los principios préacticos —sin-
déresis— como sobre los especulativos; y estos prin-
cipios practicos son los fines, como se dice en el
mismo libro. Otra manera de preexistir es en cuanto
a afecto, y asi los fines de las acciones se dan en
nosotros por las virtudes morales, por las cuales el
hombre se siente inclinado a vivir justa, viril y
moderadamente, que es como el fin préximo de las
acciones humanas.

De modo semejante también somos perfeccionados
respecto de los medios, lo mismo en cuanto al cono-
cimiento por el consejo que en cuanto al apetito por
la eleccién: y en ambas cosas nos dirige la pruden-
cia’’ 369,

368 In VI Ethicorum. lect. 10, nn. 1273-1274.
369 De Veritate, S, 1.
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Y en la Suma Teolégica: “la prudencia confiere no
s6lo facultad de bien obrar, sino también el uso, pues
mira al apetito en cuanto que presupone la rectitud
del mismo...

Ahora bien, la perfeccién y rectitud de la accién
depende de los principios, a partir de los cuales silo-
giza la razén, lo mismo que se ha dicho que la
ciencia depende del intelecto, que es el habito de los
principios, al que presupone. Pero en los actos huma-
nos los fines son como los principios en el orden
especulativo, como se dice en el VII de los Eticos;
por consiguiente para que se de la prudencia, que es
la recta razén de lo agible, se requiere que el hombre
esté bien dispuesto acerca de los fines, lo cual se
debe al apetito recto. De ahi que para la prudencia
se requiera la virtud moral, por la que el apetito es
recto’’ 370,

“Para que uno obre bien, no basta sélo atender a
lo que hace, sino también a cémo lo hace, a ver si
obra segiin la recta eleccién y no sélo por impetu de
la pasién. Y como la elecciéon es de los medios, la
rectitud de la eleccién requiere dos cosas, a saber, el
fin debido y lo que es convenientemente ordenado al
fin debido.

Ahora bien, el hombre se dispone convenientemen-
te al fin debido por la virtud que perfecciona la parte
apetitiva del alma, cuyo objeto es el bien y el fin.
Mas respecto de aquello que es convenientemente
ordenado al fin debido, se requiere que el hombre sea

370 Summa Theologiae, 57, 4. *‘La providencia es del entendimiento,
pero presupone la voluntad del fin. Pues nadie preceptiia obrar por el
fin sin querer el fin. De ahi que también la prudencia presuponga a las
virtudes morales por las cuales el apetito se inclina al bien " (Summa
Theologiae, 1, 22, 1 ad 3).
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rectamente dispuesto por el habito de la razén;
porque el aconsejar y el elegir, que son respecto de
las cosas ordenadas al fin, son actos de la razén. De
ahi la necesidad de que en la razén haya alguna
virtud intelectual que la perfeccione para que esté
convenientemente dispuesta respecto de las cosas
ordenadas al fin” 371,

Por eso precisamente ‘““las otras virtudes intelectua-
les pueden darse sin la virtud moral, pero la pruden-
cia no puede existir sin la virtud moral. La razén de
ello es que la prudencia es la recta razén de lo agible,
no sélo en wuniversal, sino también en particular,
donde se dan las acciones. Mas la recta razén preexi-
ge principios en los que se apoya la razén. Por con-
siguiente es necesario que la razén para proceder
sobre los casos particulares se apoye no sélo en prin-
cipios universales, sino también en principios particu-
lares.

Sobre los principios practicos universales el hombre
esta rectamente dispuesto por el intelecto natural de
los principios, por el cual el hombre conoce que no
debe hacerse mal alguno, o también por alguna
ciencia practica —filosofia y teologia moral—.

Pero esto no basta para raciocinar rectamente
sobre los casos particulares, porque ocurre a veces
que tal principio universal, conocido por el intelecto o
por la ciencia, es deformado en el caso particular por
alguna pasién: asi al voluptuoso, cuando le vence la
concupiscencia, le parece bueno lo que desea, aunque
sea contrario al juicio universal de la razdn.

Por consiguiente, asi como el hombre se dispone
rectamente por el intelecto natural y por el habito de
ciencia respecto de los principios universales, asi,,

37 Summa Theologiae, 1-11, 57, S.
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para que esté rectamente dispuesto sobre los princi-
pios practicos particulares, que son los fines, necesita
ser perfeccionado por algunos habitos segin los cua-
les le resulte al hombre connatural de algin modo
juzgar rectamente del fin. Y esto lo hace la virtud
moral; pues el virtuoso juzga rectamente del fin de la
virtud, porque segln es cada uno, tal le parece el fin,
como se dice en el III de los Eticos. Por consiguiente,
para tener la recta razén de lo agible, que es la
prudencia, se requiere que el hombre tenga virtud
moral”’ 372,

En una palabra, “la virtud intelectiva que dispone
rectamente la razén para las cosas morales —la
prudencia— presupone el apetito recto del fin, para
estar bien dispuesta sobre los principios, esto es,
sobre los fines, en que se basa el raciocinio” 373.

Apetito, inclinacién o intencién —tres nombres que
vienen a significar lo mismo —recta, espontanea y
agradable, por ser connatural al hombre dotado de
virtudes morales. “Para cada uno es elegible aquello
a lo que es inclinado por el propio habito” 374;
“porque al que tiene un habito es amable de suyo
aquello que es conveniente segiin el propio habito por-
que de este modo le es en parte connatural, en
cuanto que la costumbre y el habito se convierte en
naturaleza” 375.

Y por la misma razén, si el hombre estd poseido
por el vicio —hébitos malos—, espontédnea y conna-
turalmente se inclinarad por el pecado y lo abrazari

372 Ibidem, I-11, S8, S.

373 Ibidem, 1-11, 58, 3 ad 2. “Los fines a que inclinan las virtudes
morales son como principios respecto de la prudencia” (Ibidem, I-11, 65,
1 ad 4).

374 Ibidem, 1-11, 78, 2, arg. sed contra.

375 Ibidem, 1-11, 78, 2.
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como un bien. “Pues todo el que tiene un hébito, sea
de pecado o de virtud, siente inclinacién a los actos
semejantes a los hébitos, pues el apetito natural de
cada cosa tiende a lo que le es setmejante, y asi todo
el que tiene habito de intemperancia elige el acto de
intemperancia, y lo mismo ocurre en los deméas pe-
cados” 376, Viceversa, ‘‘el virtuoso es perfeccionado
por el habito de virtud, que tiene en el afecto, para
juzgar rectamente de las cosas que pertenecen a aque-
lla virtud”3"7.

— 93. Todo esto se puede condensar en los siguientes
términos. En el funcionamiento de la prudencia, que
procede por una especie de silogismo practico, con-
curren dos premisas y dos conclusiones, colaborando
en todas ellas el intelecto y el apetito.

La premisa _mayor —universal— dictada por la
sindéresis —o formulada a veces por la ciencia moral
filosofica o teolégica— y aceptada naturalmente por
la voluntad—intencion o apetito naturalmente recto
del fin Gltimo en comtn o de los fines propios inde-
terminada y universalmente, —contiene el fin univer-
sal o los fines particulares en universal: se debe obrar
el bien y evitar el mal, se debe obrar siempre
conforme a razén, se debe vivir siempre prudente,
justa, vigorosa y moderadamente.

La premisa menor —particular— presentada en
mancomun por la prudencia y por las virtudes mora-
les del apetito, contiene los fines concretos y particu-
lares en toda su concrecién y particularidad: este o el
otro modo de conducirse por mi ahora y aqui y en
estas circunstancias, es obrar con justicia, con forta-

6. I1 Sent., d. 43, a. 2.
37 In librum Dionysii de Divinis Nominibus, cap. 2, lect. 4, ed. C.
Pera, O. P., n. 192. Turin, Marietti 1950.
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leza o con templanza. Ella es sugerida y anticipada
espontanea y connaturalmente por las virtudes mora-
les del apetito, que por su misma naturaleza lo
inclinan hacia esa menor como a su propio objeto y
fin, en correspondencia con la atraccién natural de la
voluntad al fin universal: funcién recta de esos fines
propios y particulares. Y bajo ese impulso e inclina-
cién es formulada y subsumida por la prudencia en
correspondencia con la mayor de la sindéresis: eso en
concreto es aqui y ahora para mi obrar conforme a
razon.

Puestas las cuales y subsumidas, vienen las conclu-
siones alternas y combinadas de la razén —pruden-
cia— y del apetito —virtudes morales—. Porque una
vez hallado el medio de la razén por la subsuncién de
la menor bajo la mayor, la razén practica lo dicta
como su conclusion inmediata, y a su vez las virtudes
morales lo aceptan o eligen inmediatamente como con-
clusién de su propio orden afectivo. Por Gltimo, dada
esa eleccion concreta, la razén lo impera e impone al
apetito, que éste ejecuta sin demora usando y em-
pleando todas sus energias: son las conclusiones
finales de la razén prudencial —imperio— y del
apetito revestido de las virtudes morales —uso
activo—.

94. Como se ve, toda la dificultad de la prudencia
en el orden préctico, como de la ciencia en el especu-
lativo, estd en la invencién o descubrimiento del
medium del silogismo correspondiente, que se tradu-
ce en la conjuncién de la mayor y de la menor por
subsuncién de ésta bajo aquélla, y hace de ambas un
comprincipio de la conclusién.

En el orden especulativo basta la sola razén para
encontralo, porque la verdad especulativa no depende
del apetito. Pero en el orden practico de lo agible
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humano no basta la sola razén para hallarlo, sino
que tiene que intervenir también el apetito, porque la
verdad practica depende asimismo del apetito. Por
eso deben concurrir mancomunadas para descubrirlo
la prudencia y las virtudes morales del apetito: éstas,
inclinando connatural y vitalmente a él como a su
propio fin, atraidas por la intencién recta y natural
de la voluntad al fin Gltimo dictado por la sindéresis;
aquélla, formalizandolo y enuncidndolo o dictandolo
en propios términos, bajo la direccion de la sindé-
resis. Las virtudes morales lo sugieren y reclaman con
su tendencia o aspiracién cuasi instintiva hacia él;
pero es la prudencia la que recoge esas aspiraciones y
sugerencias haciéndolas suyas, dandoles estado legal
y estructurandolas en medio formal y propiamente
dicho. Aquéllas sugieren la menor bajo la razén de
fines propios y particulares; pero es ésta la que las
subsume bajo la mayor, comparandola con ella y
descubriendo la identidad del término formal de
ambas, que es precisamente el medio del silogismo
practico.

Santo Tomas ha expresado este concurso en térmi-
nos de una gran limpidez. “La virtud moral intenta
llegar al medio de modo natural”378; ‘“es propio de
las virtudes de la facultad apetitiva asemejarse a la
naturaleza en el asentimiento a la razén” 379. “El que
el hombre tenga recta intencién del fin acerca de las
pasiones del alma se debe a la buena disposicion del
apetito irascible y concupiscible: por eso las virtudes
morales acerca de las pasiones estin en el apetito
irascible y concupiscible; pero la prudencia esta en la
raz6n”’ 380,

378 Summa Theologiae, 11-11, 47, 7 ad 3.
379 Ibidem, 1-11, S8, 1 ad 3.
380 Ibidem. I-11, 56, 4 ad 4.
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Particularmente cuando dice: ‘el fin propio de
cada virtud moral es conformarse a la recta razon.
Pues lo que intenta la templanza es no apartarse de
la razén por influjo de las concupiscencias; y de
modo parecido la fortaleza intenta no apartarse del
recto juicio de la razén debido al miedo o a la auda-
cia. Y este fin le es sefialado al hombre por la razén
natural —sindéresis—. Pero sefialar como y por qué
medios llega el hombre al medio de la razén al obrar
pertenece a la disposicion de la prudencia. Pues si
bien el fin de la virtud moral es alcanzar el medio,
sin embargo el medio se encuentra por la recta dispo-
sicion de los medios” 381,

9S. El influjo mutuo y la dependencia reciproca de
la prudencia y de las virtudes morales es proporcio-
nalmente la mlsma' que interviene entre el intelecto y
la voluntad, porque la prudencia se ha a las virtudes
morales como el intelecto al apetito: “la relacién de
habito a habito es como la de potencia a poten-
cia’’ 382, “Por tanto, asi como el apetito es principio
del acto humano en cuanto que participa de algtin
modo de la razén, asi el habito moral tiene razén de
virtud humana en cuanto que se conforma a la
razén” 33: “porque asi como el sujeto de la virtud
moral es algo que participa de la razén, asi la virtud
moral tiene razén de virtud en cuanto que participa
de la virtud intelectual’ 384,

Ahora bien, el intelecto # la yoluntad se influyen y
mueven mutuamente segin diverso modo y diverso

381 Ibidem, 11-11, 47, 7.

382 [II Sent., d.27,q.2, a. 4, qla. 3, obj. 3, que concede en parte.

383 Summa Theologiae, 1-11, S8, 2 in fine.

384 Ibidem, 11-11, 47, S ad 1. SAN ALBERTO MAGNO emplea con
frecuencia esa analogia, aplicindola expresamente a la prudencia y las
virtudes morales, por ejemplo, De Bono (ed. coloniense 1951) p. 218,
61-66; 229, 40-45; 82-86; 230, 1-2; 242, 97-98; 243, 1-5.
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género de causalidad. Porque el intelecto mueve a la
voluntad por parte de su objeto, en cuanto que,
conociéndolo, se lo ofrece y presenta. Y como el
objeto de la voluntad es el bien —el fin—, esa in-
fluencia del intelecto —idéntica a la del objeto—
sobre la voluntad es de causalidad final. Pero es
ademas, a la vez, de causalidad formal, porque
mueve a la voluntad como objeto suyo formal y en
cuanto a la especificacién del acto.

Viceversa, la voluntad mueve al intelecto por parte
del sujeto y en cuanto al ejercicio del acto, no en
cuanto a la especificacion. Movimiento que es a
modo de empuje o de inclinacién, es decir, de cau-
salidad eficiente; y consiguientemente dispositiva, que
se reduce a la causalidad material 385,

En lo cual no hay inconveniente alguno ni circulo
vicioso, porque no se trata del mismo género y del
mismo modo de causalidad, sino de distinto género,
como lo exige la metafisica de las causas: las causas
ejercen causalidad mutua en diverso género.

Porque los cuatro géneros de causa se combinan y
proporcionan dos a dos: las extrinsecas o del fieri
—causa final y causa eficiente—, y las intrinsecas o
del esse —causa formal y material—. La causa final
es causa de la causa eficiente en cuanto a su cau-
salidad, porque es la razén o motivo de que ésta
cause o se mueva. Viceversa, la causa eficiente es
causa de la causa final en cuanto a su ser de
existencia, porque es la que produce el ser efectivo
del fin. Asi, la salud es el motivo de tomar la medi-
cina, y la suncién de ésta es causa de obtener la
salud de hecho. Igualmente, la forma es causa de la

385 S. TOMAS, Summa Theologiae, 1, 82, 4; I-1I, 9, 1, particular-
mente ad 3.
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materia en cuanto que la hace un ser en acto;
reciprocamente, la materia es causa de la forma en
cuanto que, recibiéndola, le da el ser de hecho infor-
mativa suya.

96. He aqui cémo Santo Tomas expone esa mutua
causalidad: ‘*‘conviene saber que algunas cosas se
influyen causalmente de modo reciproco segin diver-
sa especie de causalidad, como el trabajo es la causa
eficiente de una buena habitacién, y la buena ha-
bitacion es la causa final del trabajo. Pues nada
impide que una cosa sea anterior y posterior a otra
seglin diversos aspectos: pues el fin es anterior seglin
la razén, pero posterior segiin la existencia; y al
agente le ocurre lo contrario. De modo parecido,
la forma es anterior a la materia bajo la razén de
complemento, mientras que la materia es antes que
la forma en el orden de generacién y de tiempo en
todo aquello que se mueve de la potencia al acto’ 386,

Y todavia mas explicitamente en otro lugar parale-
lo: “como hay cuatro causas.., dos de ellas se
corresponden mutuamente, y lo mismo las otras dos.
Pues la eficiente y la final se corresponden mutua-
mente, ya que la eficiente es principio del movimien-
to, y la final es el término. Y de modo parecido la
material y formal, pues la forma da el ser, y la
materia lo recibe.

Por consiguiente el principio eficiente es causa del
fin, y el fin es causa del principio eficiente. El prin-
cipio eficiente es causa del fin en cuanto al existir,
porque moviendo hace que el fin exista. En cambio el
fin es causa del principio eficiente, no en cuanto al
existir, sino en cuanto a la razén de causalidad, pues
el principio eficiente es causa en cuanto obra, pero

386 In II Physicorum, lect. S, n. 7.
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no obra sino por causa del fin; por eso recibe del fin
su causalidad.

A su vez la forma y la materia son causas mutua-
mente una de la otra en cuanto al ser. La forma lo es
de la materia, en cuanto que le da el ser en acto;
pero la materia lo es de la forma en cuanto que la
sustenta —o la recibe—"" 387,

Doctrina que expresa por propia cuenta en su
opusculo De principiis naturae,cuando escribe: ‘“Ha
de saberse que es posible que una misma cosa sea
causa y causada respecto de lo mismo, pero de
diverso modo, como el paseo es causa de la salud, en
cuanto principio eficiente de ella, y la salud sea causa
del paseo, en cuanto motivo del mismo: pues a veces
se pasea por razén de salud. También el cuerpo es
materia del alma, y ésta, a su vez, es forma del
cuerpo.

El principio eficiente es causa respecto del fin,
puesto que el fin no existe en acto si no es por la
operacion del agente; pero el fin es causa del prin-
cipio eficiente, puesto que éste no obraria sin la
intencion del fin. Por tanto, el principio eficiente es
causa de aquello que es fin, como el paseo lo es de la
salud, pero no hace que el fin sea fin, y por eso no es
causa de la causalidad del fin, esto es, no hace que el
fin sea causa final. Por ejemplo, el médico hace que
exista la salud en acto, pero no hace que la salud sea
fin. En cambio, el fin no es causa de aquello que es
principio eficiente, pero es causa de que el eficiente
sea eficiente. Por ejemplo, la salud no hace que el
médico sea médico— y me refiero a la salud que se
debe a la acciéon del médico—, pero hace que el
médico sea causa eficiente. Por eso el fin es causa de

W7 In V Metaphysicorum, lect. 2, n. 775.
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la causalidad eficiente, porque hace que el principio
eficiente sea tal; y de modo semejante hace que la
materia sea materia y que la forma sea forma, ya que
la materia no recibe la forma al no ser por el fin, y la
forma no perfecciona a la materia si no es por el fin.
Por eso se dice que el fin es causa de la causas,
porque es causa de la causalidad en todas las causas.
También se dice que la materia es causa de la
forma en cuanto que la forma no existe sino en la
materia. Y de modo parecido la forma es causa de la
materia, en cuanto que la materia no existe en acto si
no es por la forma. Pues la materia y la forma se
dicen relativamente la una a la otra’’ 388, ;
97. Pues de un modo parecido y proporcional se
influyen mutuamente, segin diverso género de causa-
lidad, la virtud intelectual de la prudencia y las vir-
tudes morales del apetito. Estas mueven a la pruden-
cia a modo de agente, por parte del sujeto, en cuanto
al ejercicio del acto; pero son a su vez movidas por la
prudencia a modo de fin, por parte del objeto, en
cuanto a la especificacién del acto: las morales mue-
ven a la prudencia a modo de naturaleza, por incli-
nacién; mas son movidas por ella a modo de razén,
por direccién: en la nave de la vida moral la virtudes
morales son las velas y los remos, la prudencia es el
timén; y en la carroza de la vida virtuosa la pru-
dencia es el cochero, las virtudes morales son los
caballos; éstas son el motor, aquélla es el volante.
Respecto precisamente de la invencién del medio
del silogismo practico, que en realidad coincide con
el medio de la razén de las virtudes cardinales, escri-
be muy certeramente San Alberto Magno: “la pru-

38 De principiis naturae, cap. 4, ed. J. Pauson, Fribourg 1950, p.
93-95.
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dencia y las otras virtudes miran de distinto modo el
medio, porque las otras virtudes son como la natura-
leza que inclina a la accién, y la naturaleza no de-
termina la razén y el fin; mas la prudencia determina
en ellas la razén y el fin; de ahi que ninguna virtud
es tal si se separa de la razén que determina la
prudencia’’ 389,

Pero es que, ademas, se han entre si y se influyen
respectivamente como causa formal y causa material.
Porque, como deciamos anteriormente 3%, la pruden-
cia es una virtud formalmente intelectual y material-
mente moral; y asi las virtudes morales del apetito
influyen sobre la prudencia —en cuanto virtud inte-
lectual— como son, esto es, materialmente; a su vez,
la prudencia en cuanto virtud intelectual influye
sobre las virtudes morales como es, es decir, formal-
mente: éstas le suministran la materia, y aquélla les
da la forma.

Por otra parte, las virtudes morales —que son
habitos o disposiciones buenas del apetito— disponen
y habilitan a sus facultades respectivas para captar
sus propios objetos o fines, inclinindolas hacia ellos
certera y connaturalmente; con lo cual facilitan el
juicio recto de la prudencia sobre los mismos, por la
invencién y dictado del verdadero medio de la razén,
que es realmente el medio del silogismo practico.
Concurren, pues, dispositivamente a esa invencién y a
ese juicio o dictado recto de la prudencia, o sea
materialmente. A su vez la prudencia, al emitir ese
juicio o dictado sobre el mismo asunto, concurre
completiva o perfectivamente —formalmente— a la
invencién y subsuncién de dicho medio bajo la mayor

389 S. ALBERTO MAGNO, De Bono, ed. cit., p. 232, 18-24.
39 Supra, n. 35
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de la sindéresis, para imponerlo finalmente a las
virtudes morales, que con ello reciben el sello de la
autenticidad.

En una palabra, las virtudes morales del apetito
dan de suyo la disposiciéon para juzgar rectamente de
las cosas morales concretas e individuales hic et
nunc, al inclinarlo a su verdadero bien o fin; pero es
la prudencia la que da la forma, dictando o profi-
riendo dicho juicio, con el cual reciben aquéllas el
estatuto y reconocimiento de verdaderas virtudes.

Santo Tomas lo ha ensefiado expresamente: ‘“‘Para
el recto juicio —escribe— se requieren dos cosas. Una
es la misma virtud que profiere el juicio: y asi el
Juicio es acto de la razén, pues decir o definir algo es
acto de la razén. Otra es la disposicién del que juzga,
de donde le viene la idoneidad para juzgar rectamen-
te: y asi en lo referente a la justicia, el juicio procede
de la justicia, lo mismo que en lo referente a la for-
taleza procede de la fortaleza.

Por consiguiente, el juicio es ciertamente acto de la
Justicia en cuanto que inclina a juzgar rectamente;
pero es acto de la prudencia en cuanto que ella
profiere el juicio: de ahi que la sinesis,que pertenece
a la prudencia, se llame buen juez” 3!.

Y lo mismo ocurre con la caridad respecto del
don de Sabiduria para juzgar de todo seglin Dios: ‘‘el
hombre espiritual tiene por habito de la caridad
inclinacién a juzgar rectamente de todo segin las
reglas divinas, a base de las cuales pronuncia el juicio
por el don de Sabiduria: como el justo profiere el

juicio segtin las reglas del derecho por la virtud de la
prudencia’ 392,

391 S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, 60, 1 ad 1.
392 Ibidem, 11-11, 60, 1 ad 2.
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d) Caso concreto del problema general de las re-
laciones entre el entendimiento y la voluntad.

98. Por donde se ve que ni la dificultad era propia
de la prudencia y de las virtudes morales ni tampoco
su solucién, sino que se toca un problema universal
psicolégico de la mutua dependencia entre el intelec-
to y la voluntad, que luego se extiende al orden moral
de las virtudes y de los vicios. Problema que suele
ponerse a propoésito de la mutua dependencia entre el
ultimo juicio practico y la eleccién.

La doctrina de Santo Tomas ha sido recogida entre
las Tesis tomistas que contienen su doctrina auténtica
y fundamental: “la eleccién sigue al Gltimo juicio
practico; pero el que sea ultimo lo hace la volun-
tad”’ 3%,

Véase como la prueba y expone el Santo Doctor:
“toda la razén de ser de la libertad depende del
modo del conocimiento; pues el apetito sigue al
conocimiento, ya que el apetito no es sino del bien
que se le propone por la facultad cognoscitiva.

El que a veces parezca que el apetito no sigue a la
razon se debe a que no se toman sobre lo mismo el
apetito y el juicio del conocimiento: pues el apetito es
sobre lo particular operable, mientras que el juicio de
la razén a veces es sobre algo universal, que a veces
es contrario al apetito.

Pero el juicio sobre este particular operable, de
ahora, nunca puede ser contrario al apetito. Por
ejemplo, quien desea fornicar, aunque sepa en uni-
versal que la fornicacion es mala, sin embargo juzga

393 Declaratio S. C. de Seminariis et Stud. Universitatibus, qua
theses quaedam in doctrina S. Thome Aquinatis contentae et a philoso-
phiae Magistris propositae, adprobantur, thesis 21, AAS, 6 (1914) 386.
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que para él y ahora es bueno el acto de fornicacién, y
lo elige bajo la apariencia de bien. En realidad nadie
obra intentando el mal, como dice Dionisio en el ca-
pitulo 4 de Divinis nominibus.

Ahora bien, al apetito sigue el movimiento u ope-
racién si no media prohibicién. Por tanto, si el juicio
no esta en el poder de uno, sino determinado de otra
manera, tampoco estara en su poder el apetito y,
consiguientemente, ni el movimiento o la operacién
en absoluto.

Pero el juicio estd en poder del que juzga en la
medida que puede juzgar de su juicio: pues de
aquello que esta en nuestro poder podemos juzgar.
Ahora bien, juzgar del propio juicio es exclusivo de
la razén que reflexiona sobre su acto, y conoce las
relaciones de las cosas de las que juzga y por las que
juzga. Por tanto la raiz de toda la libertad esta en la
mim” M,

Precisamente porque a la prudencia corresponde el
altimo juicio practico respecto del bien moral, es
imposible que bajo él se de una mala eleccion ni una
mala accién, es decir, un pecado. ‘“La prudencia
implica més que la ciencia practica; pues a la ciencia
practica pertenece el juicio universal sobre lo agible,
por ejemplo, que la fornicacién es mala, que no debe
robarse, y cosas asi. Y existiendo esta clase de
ciencia, ocurre que en el acto particular el juicio de
la razén sea interceptado para que no juzgue recta-
mente; y por eso se dice que vale poco para la virtud,
porque a pesar de su existencia sucede que el hombre
peca contra la virtud.

Pero a la prudencia pertenece juzgar rectamente de
las operaciones singulares en cuanto realizables aho-

3% S, TOMAS, De Veritate, 24, 2.
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ra; juicio que se corrompe por cualquier pecado. Por
tanto, permaneciendo la prudencia, el hombre no
peca: por tanto ella no importa poco sino mucho a la
virtud; es mds, causa la misma virtud’’ 3%.

La clausura de la inquisicién o del consejo en un
juicio o sentencia, cuando todavia se podia seguir
explorando indefinidamente —porque no se trata de
un razonamiento especulativo en materia necesaria—,
depende de la voluntad que acepta ese juicio, porque
quiere el objeto por él presentado y tal como se lo
presenta. ‘“La conclusién del silogismo que se hace
sobre las operaciones pertenece a la razén, y se llama
sentencia o juicio, a lo que sigue la eleccién’3% . La
aficién a ese bien real o aparente y el deseo vehe-
mente de poseerlo, mueven a la razén para que lo
presente como excelente y lo mejor aqui y ahora, sin
que sea necesario averiguar mas para elegirlo sin
demora.

99. Se influyen, pues, mutuamente el juicio Gltimo
de la razén practica y la eleccién de la voluntad
segin diverso género de causalidad: el juicio practi-
to Gltimo mueve la voluntad a la eleccién en cuanto a
la especificacion del acto, que es una mocién por
parte del objeto, a modo de fin o de causa formal,
por ser el fin el objeto propio y formal de la volun-
tad; pero la eleccion de la voluntad mueve a su vez la
razén por parte del sujeto, en cuanto al ejercicio del
acto o a modo de agente, en cuanto de ella depende
el acto o ejercicio de juzgar, que lo puede suspender,
continuar o clausurar, de suerte que de ella depende
el que ese juicio practico de la razén sea el Gltimo o
no lo sea.

395 De Virtutibus in communi, 6 ad 1.
3% Summa Theologiae, 1-11, 13, 1 ad 2.
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Ahora bien, la causa eficiente y la final se influ-
yen reciprocamente en diverso género de causalidad,
por ser causas que se corresponden mutuamente.
Por eso dicen muy bien los Salmanticenses —Do-
mingo de Santa Teresa—: “‘el juicio dirige a la volun-
tad en el género de causa formal extrinseca para
que elija asi determinadamente, y la voluntad aplica
el entendimiento al ejercicio en el género de causa
eficiente para que juzgue asi determinadamente” 397,

Se influyen asimismo reciprocamente a modo de
causa formal y material: en cuanto que la disposi-
cién afectiva del sujeto para la eleccién de tal objeto
concreto predispone a la razén para presentarselo a
la voluntad segun su gusto; y el juicio o estimacién
de la razén conforme a ese gusto o predisposicién
afectiva le da su aprobacién o complemento. Se han,
pues, entre si la eleccién y el Gltimo juicio préctico
como la disposicién y la forma reguladora.

Y en este sentido escribe muy atinadamente Juan
de Santo Tomaés: “la virtud —moral— se dice que
es disposicion respecto de la razén motora, en el
aspecto regulativo y directivo, y no sblo eficiente-
mente; y, aunque se especifique por el objeto regula-
do y medido, sin embargo, respecto de la razén que
propone este objeto, se dice que la voluntad es

397 SALMANTICENSES, Cursus Theologicus, tract. 10, disp. 2, dub.
1. n. 18, ed. Palmé, t. S, p. 426a. De esta materia trata extensamen-
te el Dr. EUSEBIO GARCIA DE LOS RIOS, Catedratico de la Uni-
versidad de Alcala, en su Tractatus theologicus de iudicio indifferenti
requisito ex parte actus primi ad libertatem creatam. Madrid 1694. Pero
de una manera mas directa G. MATTIUSSI, S. J., Le XXIV tesi della
filosofia di S. Tommaso d'Aquino approvate dalla S. Congregazione
degli Studi, cap. 12, p. 226-234, Roma 1947; E. HUGON, O. P., Les
vingt-quatre theses thomistes, traduccién espafiola de Adriano Suarez,
0. P., p. 202-204, Almagro 1924; y sobre todo M. BROWNE, O. P., De
intellectu et voluntate in electione, en ‘‘Acta Pontificiae Academiae

» Romanae S. Thomae Aquinatis”, 1935, p. 32-45.
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dispuesta por el habito pafa ser regulada y medida
por ella como dirigente’’ 39 ,

e) Certeza intelectual-afectiva de la prudencia

100. De modo parecido se ha de entender la certe-
za propia de la prudencia. Es claro que la certeza
conviene a la prudencia, como conviene a todo habi-
to y a toda virtud. Porque, siendo como una segun-
da naturaleza, implican necesariamente una inclina-
cién fija y determinada a sus propios actos y a su
propio fin u objeto formal, como la naturaleza al
suyo. Y tan necesario es ese orden o inclinacién, que
por ella se definen. “Si se quiere definir perfecta-
mente una virtud, es necesario que sefiale su propia
materia sobre la que versa y su fin, porque el habito
se conoce por el acto y el acto por el objeto” 399,

Por eso decimos que “la naturaleza obra sagaz e
infaliblemente y asi se da también la certeza en la
naturaleza que tiende a su fin —como el fuego tiene
certeza absoluta de calentar 90—, Y como la virtud
obra a modo de naturaleza inclinando a determina-
do fin, por eso se dice que la virtud es mas cierta
que el arte, lo mismo que la naturaleza, en cuanto
que inclina de suyo infaliblemente a su fin”’ 1,

Asi, pues, “la virtud inclina al propio acto a
modo de naturaleza, como dice Cicerén; y por eso la
certeza de la esperanza y de las demas virtudes no

398 JUAN DE SANTO TOMAS, Cursus Theologicus, In I-1I, dispu-
tatio 18, de donis Spiritus Sancti, art. 2, n. 16, p. 202a, Lugduni 1663.
3% S. TOMAS, In Epistolam S. Pauli ad Hebraeos, 11, 1, lect. 1, p.

406a. Taurini Marietti 1912. Cf. In III Sent., d. 23, q. 2, a.1, n. 115;
F

Summa Theologiae, 11-11, 4, 1.

4

400 S. TOMAS, Il Sent., d. 26, q. 2, a. 4 ad 2, n. 139. J

401 In Il Sent., d. 26,q. 2, a: 4, n, 135-136
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ha de entenderse respecto al conocimiento del objeto
o de los principios, sino respecto a la inclinacién
infalible al propio acto” %2,

“Pues la virtud moral obra inclinando determina-
damente a una cosa, como la naturaleza, pues la
costumbre se convierte en naturaleza’ 403,

Conforme a lo cual dice profundamente San Al-
berto Magno: “se da la certeza de la forma del
agente respecto de su acto; como es cierto lo calien-
te en el calentar, y ni yerra ni se aparte de su acto:
y de este modo es cierta la naturaleza de su obrar.
Y en este sentido es cierto el hdbito de la virtud
respecto de su fin’’ 404,

101. Pero ;qué clase de certeza es esta de la pru-
dencia? ;Una certeza intelectual —de conocimien-
to—, o una certeza vital —de afecto, de inclina-
cion—? Una y otra, porque la certeza de cada vir-
tud es proporcional a su naturaleza, y la prudencia
es una virtud a la vez intelectual y moral405. Por
consiguiente, como a virtud moral, le corresponde
una certeza afectiva o de inclinacién a su propio
acto y objeto o fin; se ordena e inclina esencialmen-
te al bien honesto, sin titubeos ni vacilaciones. Por-
que la virtud moral es un héabito que se ha siempre

402 Quaestio disputata De spe, art. 1 ad 10.

403 In II Ethicorum, lect. 6, n. 315. “Se dice que la virtud es mas
cierta que cualquier arte con certeza de inclinacién a una cosa, no con
certeza de conocimiento; pues la virtud, como dice Cicerén, inclina a
una cosa al modo de cierta naturaleza; ahora bien, la naturaleza alcan-
za mas certera y directamente su fin que el arte: y de este modo se dice
que la virtud es mas cierta que el arte’ (De Veritate, 10, 10 ad 9).

404 S. ALBERTO MAGNO, De Bono, ed. cit., p. 102, 90-94. Cfr. J.
M. RAMIREZ, De Certitudine spei christianae, p. 14-15, 37-38. Sala-
manca 1938.

405 Supra, cap. 1, art. 2.
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al bien y nunca al mal: por el que vive bien y del
que nadie usa mal 40,

Pero como a virtud intelectual, le conviene una
certeza intelectual. Mas no una certeza especulativa,
de puro conocimiento, como es la de los primeros
principios y la de sus conclusiones cientificas o sa-
pienciales: ‘‘en las ciencias no se busca cualquier
conocimiento, sino el conocimiento cierto’407; ‘‘del
concepto de ciencia es que el hombre tenga certeza
de las cosas de las que tiene ciencia’ 48, Porque la
prudencia no es una virtud intelectual especulativa,
que exige un objeto necesario y universal, mientras
que el objeto propio de la prudencia es esencialmen-
te contingente y particular.

Luego por fuerza tiene que ser una certeza prac-
tica, de conocimiento directivo y regulativo del apeti-
to, que en otros términos se puede llamar certeza de
rectitud o de direccion. Porque asi como la verdad
propia y especifica de la prudencia no era especu-
lativa o de puro conocimiento, sino practica o de di-
reccion, asi también su certeza, que le es esencial-
mente proporcional. Y de esta verdad practica debe
entenderse sin duda Santo Tomés cuando dice: la
certeza de la verdad pertenece a la prudencia, por ser
virtud intelectual’’409. Certeza de la verdad practica,
que es la verdad propia de la prudencia.

Por eso escribe muy bien Cayetano: ‘“hay una
cierta certeza de la virtud practica, que consiste en
la conformidad con el apetito recto. Y esta es propia
de la prudencia, que no consiste en la sola razén. Y

6 S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 56, 4.

407 In II Physicorum, lect. 1, n. 7.

408 Summa Theologiae, 1-11, 112, 5 ad 2.

409 Ibidem, 11-11, 47, 9, obj. 2, que concede en cuanto a esa parte.
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tal certeza acompafia siempre a la prudencia, inclu-
so respecto de los singulares ausentes y futuros’ 410,

No es, pues, una certeza de conocimiento confor-
me a la verdad especulativa, que es por adecuacién
a la realidad de las cosas, sino una verdad de di-
reccién conforme a la verdad practica que es por
adecuacion al apetito recto del fin. Porque asi como
la verdad o rectitud especifica de la prudencia de-
pende de la rectitud de intencién del apetito que
dan las virtudes morales, asi su certeza propia de-
pende de la certeza de intencién o de inclinacién del
mismo que le dan dichas virtudes. Una certeza, en
suma, de inclinacién y de direccién a la vez: de
inclinacién en cuanto virtud moral; de direccién, en
cuanto virtud intelectual. Una certeza de direccién
no especulativa, sino practica y afectiva, es decir,’
por connaturalidad.

San Alberto Magno se ha dado perfecta cuenta de
este caracter peculiar de la certeza prudencial, y la
ha expresado en términos inequivocos. ‘“La pruden-
cia, en cuanto virtud, no esti en la razén si no es en
cuanto movida antecedentemente por la voluntad de
virtud. Por tanto el habito asi engendrado no es
solamente de la razén, sino que es de la voluntad
como de principio generante absolutamente, y sélo de
la razén en cuanto sujeto. Por tanto, aunque el pru-
dente conozca las razones de las obras, sin embargo
no le inclina tanto la razén como la bondad del
habito y su fuerza, como en las demas virtudes.

Y esto se prueba por dos razones, una como signo
y otra como causa.

El signo es que vemos a hombres ignorantes, que
no tienen idea de las razones de las obras por

410 CAYETANO, In II-1I, 47, 3, n. 1.
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ciencia doctrinal, elegir perfectamente las cosas que
convienen a la vida virtuosa, sin que sean inclinados
a ello por arte alguna, sino mas bien por la misma
fuerza del habito prudencial.

~ La causa es, porque si preguntamos a un hombre
prudente, que elige lo que ha de hacer para llevar
una vida virtuosa, cuél es la razén de elegir esto y
rehusar lo otro, dira que la recta razén de la virtud
o del bien. Y si le preguntamos si elige esto que es
de recta razén movido por una razén convincente o
mas bien por la bondad que hay en lo recto u
honesto, dirda que no por la razén, sino por el bien;
pues muchos que conocen las razones obran lo con-
trario. Por tanto, como el arte inclina por razén
convincente, mientras que la naturaleza inclina por
habito operante, es claro que la prudencia inclina a
obrar a modo de naturaleza, no a modo de arte. Y
si quisiéramos expresar todo lo que hay en la pru-
dencia en orden al obrar, dirfamos que inclina como
una naturaleza —en cuanto moral— que tiene arte
—en cuanto intelectual—"’ 411,

Pero la razén principal y mas profunda es la que
suministra la doctrina de Santo Tomas. Porque es
una verdad indiscutible que la prudencia es una
virtud en el sentido méas propio y estricto de la
palabra, es decir, que no solamente da el poder o la
facultad de obrar bien, sino también el buen uso de
esa facultad. Lo cual procede de su dependencia
esencial de la voluntad, de cuya rectitud depende el
buen uso de las potencias y de los habitos.

411 S, ALBERTO MAGNO, De Bono, ed. cit.,, p. 419, 19-48. Lo
exige la propia naturaleza de esta virtud, porque ‘la virtud de la
prudencia no es de lo verdadero en cuanto verdadero ni de lo probable
en cuanto probable, sino mas bien de lo verdadero perteneciente, segin ;
la recta razén, a la vida virtuosa, y esto es de lo verdadero y de lo
probable bajo la razén del honesto’ (Ibidem, p. 219, 79-83).
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Cuando un habito es esencialmente independiente
de la voluntad y no da al hombre mas que la facul-
tad de bien obrar, pero no el buen uso moral de la
misma, como sucede en los habitos puramente espe-
culativos —intelecto, sabiduria y ciencia— y en el
arte, no se puede llamar virtud en sentido pleno y
estricto, porque no hace al hombre plena y moral-
mente bueno, sino en un sentido muy limitado y res-
tringido: buen matemaético, buen filésofo, buen ar-
quitecto, pero no hombre bueno. El sujeto psiquico
de ellos es el intelecto o la razén sin ningiin orden a
la voluntad 412, y por eso no dependen en nada de la
voluntad 413,

Por el contrario, si depende esencialmente de la
voluntad, es virtud en sentido estricto, porque exige
que ella misma esté adornada de habitos buenos
para que den a los del intelecto el buen uso moral y
resulten auténticas virtudes. “El sujeto del habito,
que es esencialmente virtud, no puede ser sino la
voluntad, o alguna potencia en cuanto que es movi-
da por la voluntad. Y la razén de ello es que la
voluntad mueve a todas las otras potencias que son
racionales de algin modo a sus actos... Por eso el
que el hombre obre bien de hecho se debe a que el
hombre tiene buena voluntad. De ahi que la virtud
que hace obrar bien en acto, no sélo en poder, es nece-
sario que esté o en la misma voluntad o en alguna
potencia en cuanto que es movida por la voluntad...
Y por tanto el entendimiento, en cuanto que guarda
orden con la voluntad, puede ser sujeto de virtud
propiamente dicha’ 414,

412 S. TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 56, 3.

413 De Virtutibus in communi, art. 7.

414 Summa Theologiae, 56, 3. O, como dice en otro lugar paralelo,
“los habitos que residen en el entendimiento especulativo o practico, en
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Asi ocurre con la fé divina y con los dones de
entendimiento, de ciencia y de sabiduria, cuyo sujeto
psiquico es el intelecto especulativo; e igualmente
con la prudencia y el don de consejo, que radican
en el intelecto practico como en su sujeto quo.
Porque todas ellas dependen esencialmente de la
voluntad: la fe, porque es la voluntad la que mueve
y determina el intelecto a creer; los citados dones
del Espiritu Santo, que presuponen la unién con
Dios por la caridad y son impulsados por ella; la
prudencia, porque depende de la rectitud de inten-
cion del apetito como de su principio propio 415.

Mas no todos en el mismo grado ni de la misma
manera. Porque la fe, aunque dependa de la volun-
tad de creer ayudada por la gracia —por el piadoso
afecto de credulidad—, no exige necesariamente en
la voluntad un habito o virtud infusa, como la espe-
ranza o la caridad, sino que de hecho puede darse
sin ellas. Sin embargo, para que la fe sea plena y
perfecta como corresponde a una verdadera virtud
en su estado connatural —fe viva—, se requiere que
la voluntad imperante esté adornada de la esperanza
y de la caridad4®. Lo cual proviene de que la fe es
primordialmente cognoscitiva o especulativa, y sélo
secundariamente practica o afectiva, aunque de suyo
y necesariamente 417,

En cambio, los referidos dones del Espiritu Santo
son esencialmente mas practicos 'y afectivos, porque

cuanto que el entendimiento sigue a la voluntad, tienen mas razén de
virtud, en cuanto que confieren al hombre no sélo saber y poder obrar
rectamente, sino también el querer” (De Virtutibus in communi, art. 7).

415 De Virtutibus in communi, art. 7; Summa Theologiae, 1-11, 56,
3.

416 Summa Theologiae, 11-11, 4, S.

417 [bidem, 11-11, 4, 2.
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dependen esencialmente de la caridad, y por eso su
conocimiento especifico es esencialmente amoroso,
en cuanto procede del amor de Dios y culmina en
un amor de Dios mas fervoroso.

E igualmente la prudencia depende esencialmente
de la rectitud de intencién del fin y rectifica nece-
sariamente la elecciéon de los medios. Por eso, por-
que los citados dones del Espiritu Santo y la pru-
dencia son mas practicos en su orden que la fe, su
dependencia de la voluntad y de las virtudes del
apetito es mas inmediata y més intima.

102. Pues bien, si la dependencia de la fe respecto
de la rectitud del apetito, aunque mas remota y
menos intima que en dichos dones y en la pruden-
cia, basta para que su rectitud y certeza de juicio
discretivo y de direccién sean por connaturalidad y
no por estudio o demostracién, a fortiori la intima y
profunda compenetracién de esos dones y de la pru-
dencia con las virtudes del apetito reclama que la
rectitud y la certeza de sus juicios discretivos y
directivos sean esencialmente por simpatia o conna-
turalidad, es decir, afectivos y vitales.

Porque “la fe no yerra, sino que siempre dice la
verdad, no por el modo perfecto de entender, sino
mas bien por algo que estd fuera del entendimiento,
a saber, por la razén infalible —de la divina revela-
cibn— que dirige a la voluntad” 418, “Pues la razén
de que la voluntad se incline a asentir a lo que no
ve es porque Dios lo dijo” 419. “La razén que mueve
a la voluntad a creer los articulos de la fe es la
misma Verdad Primera, que es infalible’ 420,

418 In III Sent., d. 23, q. 2, a. 3, gla. 3 ad 3, n. 188. Cf. ibidem, a.
2, gla. 1, n. 140.

419 In III Sent., d. 23, q. 2, a. 2, qla. 2, n. 149.

420 Jbidem, a. 4, gla. 1 ad 2, n. 201.
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La fe no ve lo que cree ni lo puede resolver por
demostracién en otra verdad vista o evidente por si
misma. Por eso el creyente no se determina a creer
por influjo directo de la verdad evidente en si misma
o en otra, sino por voluntad, ‘“‘que elige asentir a
algo determinada y precisamente por algo que es
suficiente para mover a la voluntad, aunque no lo
sea para mover el entendimiento, en cuanto que
parece bueno y conveniente asentir a ellos...: como
cuando uno cree las palabras de algiin hombre —fe
humana— porque parece decoroso y util; y asi so-
mos también movidos a creer —fe divina— los di-
chos de Dios, en cuanto que se nos promete, si
creemos, el premio de la vida eterna. Y por este
premio se mueve la voluntad a asentir a las cosas
dichas, aunque el entendimiento no se mueva por
haberlas entendido —o visto—"" 421,

Y de ahi viene su certeza o firmeza de adhesion,
porque la fe divina ‘“‘puede tener perfecciéon por
parte de la voluntad, en cuanto que la voluntad
perfecta en el apetito del bien produce firmeza y
certeza en la fe. Por eso dice San Bernardo —De
consideratione, lib. 5, cap. 3, n. 6, ML. 182, 791 que
la fe es una cierta prelibacidon voluntaria y cierta de
la verdad atn no manifiesta” 422. “Por tanto la
voluntad no da verdad infalible al entendimiento
que presta asentimiento a otras cosas creibles, como
da verdad infalible al entendimiento que cree los
articulos de la fe. Por eso esta fe es virtud y no lo es
la otra’ 423,

Esa verdad y certeza de la fe consiste en que
creamos firme y determinadamente lo revelado por

421 De Veritate, 14, 1.
422 [n Il Sent., d. 23, q. 2, a. 4, qla. 1, n. 197.
423 In III Sent., d. 23, q. 2, a. 4, qgla. 1 ad 2, n. 201.
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Dios y rechacemos con la misma firmeza y determi-
nacién todo lo opuesto e incompatible con ello.
Cabalmente el habito de la fe ‘“nos ayuda en dos
cosas: a saber, en que hace al entendimiento fdcil al
asentimiento de lo que debe creerse, contra la dure-
za de corazén; y discreto para rechazar lo que no
debe creerse, contra el error’’ 424, “como todo habito
resiste a lo que le es contrario’ 425,

Pero precisamente porque la fe depende esencial-
mente de la voluntad que inclina a modo de natu-
raleza y no a modo de razén, el habito de la fe
divina inclina también a esas dos funciones por
connaturalidad y no por modo de razén como el
habito meramente especulativo de la ciencia a su
propio objeto. “El hdbito de ciencia inclina a lo
escible segiin el modo de la razén; y por eso el que
tiene héabito de ciencia puede ignorar cosas que per-
tenecen a aquel habito. Pero el hdbito de la fe,
como no se apoya en la razén, inclina a modo de
naturaleza, como el hdbito de las virtudes morales y
el hdbito de los principios —sindéresis—; y, por
tanto, mientras permanece, no cree nada contrario
a la fe” 426,

Por eso dice en otra parte: ‘“sin embargo, este
hdbito —de fe divina— no mueve por via de inte-
lecto, sino mds bien por via de voluntad. Por tanto
no hace ver lo que se cree, ni obliga al asentimiento,
sino que hace asentir libremente’’ 427,

Y en la misma Suma Teolbgica: ‘“‘asi como el
hombre asiente a los primeros principios por la luz

424 In III Sent., d. 23, q. 3, a. 2, n. 254. Cfr. ibidem, a. 3, gla. 2, n.
275,

425 In III Sent., d. 23, q. 3, a. 3, qla. 2, n. 275.

420 [In III Sent., d. 23, q. 3, a. 3, qla. 2ad 2, n. 277.

427 In Librum Boethii de Trinitate, lect. 1, q. 1, a. 1, ad 4, ed. M.
Calcaterra, O. P., p. 343b. Turin, Marietti 1954.
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natural del entendimiento, asi el hombre virtuoso
tiene, por el hdbito de la virtud, recto juicio de lo
que conviene a aquella virtud. Y también de este
modo, por la luz de la fe infusa, el hombre asiente a
las cosas de fe, pero no a las que le son contrarias.
Por eso no sufren peligro alguno o condenacién los
que viven en Cristo Jests, iluminados por El por la
fe”’, aunque crean lo que no ven 4?8,

103. Luego con mucha més razén la certeza del
juicio discretivo y directivo de la prudencia debe ser
afectiva y por connaturalidad, porque depende mas
de la certeza y rectitud del apetito debida a las
virtudes morales 429, De ambas parecen dichas estas
bellas palabras de Santo Tomais: ‘‘el virtuoso es
norma en las obras humanas, porque bueno es aque-
llo que apetece el virtuoso. Y cosa parecida hay que
decir de la rectitud del entendimiento, porque es
verdadero aquello que asi le parece al que tiene
recto entendimiento, no lo que le parece asi a cual-
quiera’’430 , No es ciertamente bueno lo que parece a
cualquiera, sino lo que parece al prudente, que tiene
el juicio y la direccién certera en armonia con la
certeza de la intencion recta del apetito, pudiendo
aplicarse al prudente el dicho de San Agustin: “aho-
ra entiendo el bien, porque ha sido rectificado mi
corazén’’ 431,

Toda la verdad y toda la certeza de la prudencia
estan ordenadas a la accién honesta y virtuosa,
dando al apetito una direcciéon recta: “‘pues la con-

A% Summa Theologiae, 11-11, 3, 2 ad 2.

429 Ibidem, 11-11, 47, 13 ad 2.

9. Ini I Sent., d. 17,'q.'1, a4 ad 2

431 S. AGUSTIN, Sermones post maurinos reperti, ed. M. Denis,

Serno 21, n. 2, revisados por G. Morin, O. S. A., p. 126, 25-26. Roma
1930.
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sideracién de lo que hay que hacer o realizar no
pertenece al entendimiento practico si no es por
razén del hacer o realizar” 432,

Sin embargo, esa direccién supone el conocimiento
del fin a conseguir, del agente a movilizar y del
camino —medio— a recorrer, pues de otra suerte no
seria una direccién segura y consciente 433, Y la difi-
cultad no estd propiamente en el conocimiento del
fin, que lo da con toda certeza y verdad la sindéresis
y la ciencia moral, sino en el conocimiento del
agente y de los medios a emplear para conseguirlo
de hecho. Porque “no nos conocemos perfectamente
a nosotros mismos’’ 434, y mucho menos a los deméas
con quienes tenemos que convivir y trabajar, ni tam-
poco poseemos un conocimiento exacto de todas las
circunstancias particulares en que se ve envuelta
nuestra vida individual en su continuo ajetreo. Todo
es mudable y contingente en el fluir cotidiano de la
vida de cada cual. Por eso decia el Sabio: son in-
seguros los pensamientos de los mortales y aventura-
dos nuestros célculos 435,

432 S, TOMAS, De Virtutibus in communi, 7 ad 1.
433 Cfr. In I Sent., d. 35, q. 2, a. 4, qla. 1, n. 184.
434 Summa Theologiae, 1-11, 109, 9.

435 Sagb. 9, 14.
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Capitulo VI
LOS ACTOS PROPIOS DE LA PRUDENCIA

Art. 8.— El imperio o precepto, acto propio y princi-
pal de la prudencia

104. La prudencia tiene tres actos, que son el con-
sejo, el juicio y el precepto, de los cuales el principal
es el precepto.

En efecto, tantos son los actos de la prudencia
cuantos se requieren para cumplir adecuada y per-
fectamente su propia funcion. Y para ello se requie-
ren los tres dichos actos. Pues la prudencia, como
consta por lo dicho en el articulo cuarto, es una
virtud intelectual practica sobre los agibles humanos.
Por consiguiente su propia funcién postula que co-
nozca la verdad practica o entienda los agibles, en
cuanto que es intelectual, y que, una vez conocida,
la aplique a la practica, en cuanto que es practica.
Para lo primero se requieren dos actos, a saber, el
consejo, que es una inquisicion o busqueda, y el
Juicio, lo mismo que se requieren proporcionalmente
ambas cosas en el discurso de la razén especulativa.
Para lo segundo se requiere el imperio o precepto,
que es la aplicacién a la practica del resultado del
consejo y juicio. En consecuencia, tres son los actos
de la prudencia: consejo, juicio y precepto.
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10S. Pero entre ellos el principal es el precepto,
porque aquél es el principal acto de prudencia que
es mas proximo al fin de la razén practica o de la
prudencia, esto es, a la obra virtuosa. Ahora bien, el
imperio o precepto es lo mas préximo al fin de la
razOn practica u obra, puesto que consiste en la
aplicacion de los consejos y juicios a la accién. Por
consiguiente el precepto es el acto principal de la
prudencia, dada la principalidad del fin en el orden
practico y la mayor proximidad a él del precepto
entre los actos de la prudencia.

Se confirma lo mismo por la peculiar pertenencia
del precepto a la prudencia. Aquel sera el acto prin-
cipal de la prudencia que es propio y especifico de
ella, y distinto de los actos de las deméas virtudes
intelectuales tanto especulativas como practicas.
Ahora bien, el mandar es el acto propio y especifico
de la prudencia y distintivo respecto de las demés
virtudes, porque solo €l conviene exclusivamente a la
prudencia, mientras que los otros dos anteriores se
encuentran proporcionalmente en la razén especula-
tiva y de modo del todo semejante en la razén
practica productiva, que es el arte. De ahi que a
uno se le tenga por imprudente sobre todo si falla
en el precepto, aunque sobresalga en consejo y jui-
cio, lo cual seria motivo de mayor vituperio.

Por eso escribe Santo Tomés: sobre los agibles
humanos versan tres actos de la razén: el primero es
el consejo, el segundo es el juicio, y el tercero es el
precepto. Los dos primeros responden a los actos del
entendimiento especulativo, que son la inquisicién y
el juicio, pues el consejo es una cierta inquisicién;
mas el tercer acto es propio del entendimiento préc-
tico, en cuanto es operativo, pues la razén no puede
mandar aquello que no puede ser hecho por el
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hombre. Ahora bien, es manifiesto que respecto de
las cosas hechas por el hombre, el acto principal es
el precepto, al cual se ordenan los demas’ 4%, Y en
otro lugar: ‘“la perfeccion del arte consiste en el
juicio, no en el precepto” 437,

Art. 9.— La solicitud, acto secundario de prudencia

106. La solicitud se opone a la pereza o negligen-
cia y es lo mismo que la vigilancia o diligencia,
como advierte Santo Tomas en el argumento Sed
contra de este articulo y en la introduccién a la
cuestiéon, donde se pregunta en noveno lugar si la
solicitud o vigilancia pertenece a la prudencia. Aho-
ra bien, “la negligencia es sobre el acto de man-
dar’ 438, Luego también al acto de mandar ‘“‘perte-
nece la solicitud” 43%. Con razén, pues, Santo Tomas
trata de la solicitud, que es un cierto complemento
del precepto, al tratar del acto propio de la pru-
dencia 440,

107. San Isidoro, a quien cita aqui Santo Tomas,
explica el nombre de solicitud como si fuese com-
puesto de dos palabras: solers + citus. Solers o so-
llers (sollus = totus, y ars) es el perito o peritisimo,
esto es, plena y totalmente perito; citus, por su parte

436 S, TOMAS, Summa Theologiae, 1-11, 57, 6.

437 Ibidem, 11-11, 47, 8.

438 Jbidem, 11-11, 54, 2 ad 3.

439 Ibidem.

440 Quiza Santo Tomas tomé este acto de la prudencia de la Regla
de San Benito que habla muchas veces de la solicitud, v. gr. cap. 2, 7,
14, 22, 27, 31, 36, 47, S8, 65, 71. Cf. ed. G. Arroyo, Concordantiae, p.
574-575. Silos 1947. Emplea también ese término en la dedicacién del
opusculo De Regimine subditorum, a la Duquesa de Brabancia, a la
que llama “‘Vestra sollicitudo”, ed. Perrier, t. I, p. 213. Cfr. De Regno,
ibidem, n. 25, p. 241.
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(del verbo cieo) significa movimiento rapido. El soli-
cito, por consiguiente, segiin San Isidoro, seria el
peritisimo y activisimo e inquieto para obrar. ‘‘Solli-
citus —dice él— quia solers et citus atque irrequie-
fus ™ W,

Y un poco antes explicaba la palabra en estos
términos: “solers, quod sit sollicitus in arte, et utilis.
Solers enim apud antiquos dicebatur qui erat omni
bona arte instructus; Terentius: Adolescentem soler-
tem dabo” 442,

Salvo el defecto de explicar lo mismo por lo
mismo, es decir, “sollicitus” por ‘‘solers” y “solers”
por “sollicitus”, el sentido preciso de solicito es el
asignado por San Isidoro.

Cayetano corrige esta etimologia, y piensa que
solicitud se deriva de solum ( = lugar de descanso)
y de cito ( = muevo velozmente). ‘‘Advierte —dice—
si quieres penetrar en el 51gn1f1cado propio de la
solicitud, que solicito, lo mismo que solicito y soli-
citud, se deriva del verbo cieo, mediante cito y citus,
segin la gramaitica. Y como se dan otras composi-
ciones diversas, como ex-cito, con-cito, sus-cito, etc.,
también se da la composicién solli-cito, de solo y
cito, cambiando la o en i, como si dijese: muevo
( = cito) ex solo, esto es, del lugar de reposo ( = so-
lum)”. Esta etimologia la tom6 de Festo, que dice:
“solicitare es solo citare, esto es, mover de su lugar:
pues ;quién duda que solum significa lugar?. Asi
se dice también que los desterrados (exsules) son
expulsados del lugar de su patria’ 443,

441 S, ISIDORO, Etymol. lib. 10, n. 244, ML. 82, 393.
442 Ibidem, n. 243.

443 FESTO, De verborum significatione, v. solicitare, p. CCLIX.
Parisiis 1584.
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“Pero —continta Cayetano— como estos com-
puestos no sélo se dan en activa, sino también en
pasiva, como es patente en la palabra accitus (lla-
mado), hablando con propiedad sollicitus tiene signi-
ficacién pasiva, como indicando solo citum, esto es
movido del lugar, o conmovido, y significa inquieto.

Sin embargo, como el nombre de solicitud se ha
empleado para significar la inquietud de la mente
sobre lo que hay que hacer, precaver y sobre lo que
va a ocurrir, lo que parece significar propiamente es
atencién inquieta; pues mientras estamos solicitus,
atendemos inquietamente; y, a la inversa, cuando
atendemos inquietamente, estamos solicitos. Y segin
esta significacién es concorde el uso que tiene en los
oradores, en los poetas y en la Sagrada Escritura.

Y en este sentido conviene perfectamente a la
prudencia. Pues la atencién inquieta para mandar,
precaver, observar, aprender, etc., conviene maxime
a la prudencia. De ahi que San Pablo confiese tener
la solicitud de todas las iglesias (II Cor. 11, 28), y
miraba inquietantemente como progresaban, en qué
fallaban, qué necesitaban, etc.

No decimos esto —afiade reverentemente— por
corregir a Isidoro; pues él no se referia a la deri-
vacién, sino a la etimologia del vocablo segin la
significacion de la cosa o segin la semejanza de las
letras. ,

Al cual (S. Isidoro) cita muchas veces S. Tomaés,
usando estos testimonios minimos de los Santos Pa-
dres para clarificar el asunto, especialmente en gra-
cia de aquellos que se ocupan en la lectura de los
santos doctores.

No obstante, aquella etimologia le sirve para mos-
trar que el solicito es active citus, esto es, festinus
( = apresurado); pues quien atiende inquietamente a
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algo, lo realiza apresuradamente, si tiene tiempo y
puede; de lo contrario no atenderia inquietamente:
pues quien estd asi busca descansar’ 444,

108. Sin embargo, en realidad, ni una ni otra
etimologia son exactas, si bien se acerca méas a la
verdad la de S. Isidoro que la de Cayetano.

Sollicitudo (solicitud) se deriva del antiguo adjetivo
0sco sollum ( = totum) y citum (del verbo cio, is ire,
itum = ser movido rapidamente, del griego xwew),
y significa mocién total o agitacién, ahora a una
parte, ahora a otra, y esto de repente; se trata, por
tanto, de una agitacién inquieta y continua.

De dénde provenga la palabra ‘‘sollum” es cosa
discutida; probablemente provenga del griego 6Aoc,
del cual deriva por la aspiracién de solus y sollus (ya
que los antiguos latinos no duplicaban la letra /);
pues los oscos vivian en la Campania, donde se
situaba la magna grecia: por tanto muy bien pudo
pasar del griego al dialecto latino de la regién, tanto
més cuanto que lo mismo 6Aog que sollus son adje-
tivos, no substantivos. Se trata, por tanto, de una
derivacion de 6Ao¢ y xivnoig, como del €€ resulta el
latin sex.

De la misma raiz procede solemnis y solemnitas
( = solus-annius), esto es, lo que debe celebrarse
con gran pompa una vez todos los arios, con toda
preparacion y esplendor. Dice Santo Tomas, insistien-
do en este concepto: “las solemnidades no fue cos-
tumbre tenerlas, sino cuando alguno se dedica total-
mente a una cosa”’*>. Sin embargo, escribe S.
Agustin: “solemnidad toma su nombre de lo que
suele hacerse en el afio (solet in anno); asi como se

444 CAYETANO, In II-II, 47, 9, n. 1.
445 S. TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, 88, 7. Cf. FESTO, o. c.,
v. Sollo, p. 261.
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habla de la perennidad del rio que no se seca
durante el verano, sino que corre todo el afio: por
tanto, asi como perenne significa per annum, asi
solemne significa lo que suele en el afio (solet in
anno) celebrarse’ 446,

“Por tanto, atendiendo a la palabra de la verdad,
decimos que la Pascua ha tenido lugar una vez y no
se repite, pero atendiendo a la palabra de la solem-
nidad, decimos que la Pascua viene todo el afio” 447.

Asi, pues, la solicitud importa mas que un simple
cuidado o vigilancia o diligencia44®; indica eso, pero
aumentado, al menos intesivamente

Esta diferencia la sefialé6 magistralmente Quintilia-
no al escribir: ‘“‘curam ergo verborum, rerum volo
esse sollicitudinem”’ (‘“‘deseo cuidado en las palabras,
solicitud en las cosas”)*9.

Por eso fue menos exacto S. Isidoro al querer
sefialar la diferencia entre el cuidado y la solicitud:
“la solicitud —dice— es moderada y temproal; mas
el cuidado (cura) es sin moderacién: por eso se
llama cura (cuidado), porque cor wurat (quema el
corazén)” 4%,

109. Los estoicos pensaban que la solicitud era
sobre el mal inminente a evitar, y por eso importaba
angustia y gran conmocién del alma. De ahi que
Andrénico de Rodas la definiese: ‘“‘pensamiento an-
gustioso” (‘‘moerentis cogitatio’): Aoyiopog Aumou-
uévou 451; o también: ‘“miedo de la cosa mentalmen-

46 S, AGUSTIN, Sermo 267, n. 1, ML. 38, 1221.

447§, AGUSTIN, Sermo 220, ML. 38, 1010.

448 S ‘'TOMAS, Summa Theologiae, 1, 22, 1 ad 2.

449 QUINTILIANO, Institutio oratoria, lib. VIII, prooemio, ed.
Spalding, Paris 1823, t. 3, p. 155-156.

450 S, ISIDORO, De differentiis verborum, lib. I, litt. C. n. 88, ML.
83, 20.

451 ANDRONICO RODIO, De affectibus, ed. cit., p. S71.
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te concebida’ 452, Con lo cual concuerda lo que dice
Cicerén: “la solicitud, enfermedad (pasién) cogita-
bunda’ 453,

Tomandola tanto en buen como en mal sentido
moral, Santo Tomas define la solicitud en general
diciendo: “‘cierto afan (studium) puesto en conseguir
algo”4%. Y en otro lugar dice que “la solicitud
significa providencia con afdn; y afan (studium) es
una aplicacion vehemente del alma’ 455, También
dice que significa “‘atencién de la razén’ 456 .

En este sentido puede definirse, por tanto: ‘vigi-
lancia diligentisima y afan de aplicarse a lo que la
prudencia ha decretado y mandado, y del modo
como lo ha mandado”.

Se dice, en primer lugar, vigilancia, para expresar
la maxima diligencia de la atencién a ejecutar lo
decretado por la prudencia.

Se afiade, segundo, diligentisima, tanto en sentido
intensivo, en cuanto a rapidez, como en sentido
extensivo, por referirse tanto al bien a proseguir
como al mal a evitar.

Se pone, en tercer lugar, el afdn, en cuanto que
importa aplicacién o uso activo firme y vehemente.

En cuarto lugar, se dice de aplicarse, porque la
solicitud dice orden a la ejecucién y es la conse-
cuencia inmediata del imperio, mirando en cierto
modo a la voluntad.

Finalmente, en quinto lugar, se pone el objeto de
la solicitud, que es la ejecucion del imperio pruden-
cial y el modo de llevarlo a cabo tal como ha sido

452 Ibidem, p. 572.

453 TULIO CICERON, IV Tuscull., cap. 8, ed. cit., t. II, p. 423.
454 S, TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, 55, 6.

455 In Mart., cap. 6, p. 106.

4% In Ad Rom. cap. 12, lect. 2, p. 175.
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decretado, sin cambio arbitrario alguno. De ahi que
mire primordialmente a la prudencia, como advierte
muy bien Santo Tomas: “‘el movimiento pertenece a
la facultad apetitiva como a principio motor; pero
ha de ser segiin la direccién y precepto de la razén,
que es lo que da la solicitud” 457,

Porque, efectivamente, es necesario moderar la
excesiva inquietud, a la vez que vigilar diligentemen-
te para ejecutar con rectitud, afiadiendo preceptos
complementarios, el precepto fundamental dentro de
la continua variacién de circunstancias.

110. En conclusion, la solicitud moderada pertene-
ce a la prudencia.

Ello resulta claro de la nocién que acabamos de
dar de la solicitud como direccién y vigilancia de la
ejecucion del precepto prudencial, y del cometido
propio de la prudencia, que es justamente dirigir y
vigilar la ejecucién de sus decisiones.

En efecto, tal ejecucién debe ser recta o racional,
no ciega. Ahora bien, la rectitud y la racionalidad
en los movimientos del alma pertenece a la pru-
dencia. Ademas, durante la ejecucién pueden ocurrir
cosas nuevas imprevistas, o cambiar las circunstan-
cias que habia cuando se profiri6 el imperio, puesto
que los contingentes operables son muy variables, y
entonces sera necesario modificar el precepto ante-
rior o acomodarlo a las nuevas circunstancias: lo
cual pertenece a la prudencia. Por eso escribe pro-
fundamente Santo Tomas: “Mas como la materia de
la prudencia son los singulares contingentes (libres),
sobre los que versan las acciones humanas, la cer-
teza de la prudencia no puede ser tanta que impida
toda solicitud’’48. En esto hay que considerar tres

457 Summa Theologiae, 11-11, 47, 9. Cfr. In II Ethic., lect. 8, n. 475.
458 Ibidem, I1-11, 47, 9 ad 2.
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cosas: ‘“‘lo primero es que, supuesto un fin, la pri-
mera intenciéon de los consejeros es averiguar cémo
es esto, con qué movimiento o accién se puede llegar
a €él, y con qué instrumentos hay que contar para
ello, v. gr. si a caballo o por barco. La segunda
intencién es averiguar, supuesto que a un fin se
puede llegar por muchos medios, por cual de ellos se
llega mas facilmente y mejor. Y esto pertenece al
Juicio, en el cual a veces algunos fallan aunque
hayan acertado en la averiguacién de los caminos
aptos para llegar al fin. La tercera intencién es,
supuesto ya averiguado que no hay mas que un
instrumento o un movimiento o que solamente uno
es el optimo para llegar al fin, preocuparse de cémo
se ha de llegar con él al fin. Para lo cual se requiere
constancia y solicitud’’ 459.

Por eso observamos que los artifices, v. gr. los ar-
quitectos, que hicieron el plano y ordenaron la obra,
vigilan continuamente a los ejecutores para que
obren conforme al plano y no se aparten de él ni a
derecha ni a izquierda.

111. Se confirma esto mismo, porque a la pruden-
cia pertenece imponer eficazmente su precepto a los
movimientos de la voluntad y del apetito sensitivo.
Lo cual no le seria posible sin la solicitud, porque el
precepto se da aqui y ahora y a éste, y por tanto
debe aplicarse inmediatamente aqui, ahora y a éste,
porque de lo contrario, al variar la materia, varia la
rectitud del imperio. Por eso, tanto y méas veloz-
mente como cambian las circunstancias de tiempo,
lugar y persona, debe hacerse la aplicacién, esto es,
en el instante, sin demora de tiempo, de modo ful-
gurante. De ahi que los prudentes tomen los conse-

459 In III Ethicorum, lect. 8, n. 475.
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jos tarde y lentamente, pero aplican rapidisimamente
a la accién las decisiones tomadas: ‘“por eso di-
cen los proverbios que es necesario ejecutar veloz-
mente lo que ha sido determinado en consejo, pero
los consejos deben ser largos’’ 460,

Muy bien, por tanto, dijo Cayetano que “la solici-
tud es parte del intelecto practico que aporta una
vigilancia inquieta a la ejecucién de las obras’ 461,

460 In VI Ethicorum, lect. 8, n. 1219.
461 CAYETANO, In Lucam, cap. 10, v. 41, ed. cit., t. 4, p. 220.
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