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I. Historia del problema

Las palabras con que las lenguas modernas expresan el antiguo concepto
de la dpeth (virtus) han perdido considerablemente su viveza y su fuerza
ilustrativa. En su ensayo Zur Rebabilitierung der Tugend, esctito antes de
la primera guerra mundial, Max Scheler afirma que la palabra «virtud», que
«en otros tiempos» designaba una «realidad simpdtica, atractiva y cautiva-
dora», se halla en nuestro tiempo tan malparada que apenas podemos evitar
la sonrisa cuando la oimos o leemos. Igualmente, Paul Valéry dijo mds tarde
ante la Academia Francesa que la palabra «vertu» estd muerta, como lo de-
muestra, por ejemplo, el hecho de que, fuera de 1a Academia, dnicamente
se emplea en la opereta y en el catecismo. Es dificil que pueda detenerse
o anularse por completo este proceso de pérdida o perversién progresiva de
su significado. Sin embargo, el hecho careceria de importancia decisiva si
fuera posible devolver a la conciencia social lo significado en un principio
por esta palabra, es decir, el concepto de virtud, el cual es igualmente des-
conocido en amplios sectores. No obstante, para una doctrina ética de la vida,
este concepto parece ser francamente indispensable. En todo caso, dentro
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del pensamiento occidental sobre ]la moralidad bumana, la doctrina de la
virtud ha sido desde tiempo inmemorial una de las formas fundamentales
en que se ha intentado formular sistemdticamente la exposicién de lo que el
hombre «debe» hacer u omitir.

Otras formas fundamentales, que se encuentran también en la tradicién
junto a la doctrina de la virtud, son principalmente la doctrina de los man-
damientos, la doctrina de las obligaciones y la doctrina de los grados (> mo-
ralidad). La doctrina de los mandamientos se centra para el cristianismo en
la interpretacién del Decilogo, Esta adquirié en la época de la — Reforma
protestante un especial relieve, por considerarla los reformadotres como un
instrumento necesario para llevar a cabo la correccién «biblica» de la doctrina
de la virtud expuesta por la — escoldstica medieval, en la cual se habfan
introducido, segin ellos, elementos «griegos» y «filoséficos». La doctrina
de las obligaciones es igualmente una forma fundamental, desarrollada desde
la Antigiiedad, especialmente por los estoicos, de la doctrina del deber. Esta
forma adquiere una importancia que sigue influyendo hasta nuestros dias
gracias a la interpretacién de las palabras de Pablo cuando dice que «debe-
mos vivir sobria, justa y piadosamente en este mundo» (Tit 2,11), En este
texto apoya Calvino su divisién trimembre del 4mbito de las obligaciones,
la cual se impuso ampliamente, incluso mds alld del campo de influencia
inmediata del calvinismo, sobre todo en la ética de la Tlustracidn: deberes
para con Dios («piadosamente»), deberes para con el préjimo («justamente» )
v deberes para consigo («sobriamente»). La exposicién de la doctrina de los
grados destaca los diferentes grados de perfeccién que el hombre puede al-
canzar sucesivamente en su camino hacia la perfeccién moral. «Gradaciény;
climax, scala son términos fundamentales que se repiten caracteristicamente.
Parece que existe cierta afinidad entre esta forma de la doctrina de la vida
moral y la — mistica religiosa. La idea de la elevacién gradual hacia la divi-
nidad domina tanto la doctrina platénica del eros como la ética neoplaténica.
Dionisio Areopagita distinguié en esta elevacidén tres grados: «purificacién-
iluminacién-uniény», y esta distincidon mantuvo su vigencia hasta la mistica
espafiola del siglo xvr. La estructura de la doctrina de los grados es igual-
mente caracteristica de las primitivas doctrinas monacales del Oriente cris-
tiano (~> monacato), de la teologia bizantina medieval y de la mistica occi-
dental (Bernardo de Claraval, Hugo de San Victor, Buenaventura, Taulero,
Suso).

La doctrina de la virtud pasé del pensamiento griego a la ética occidental.
Parece que Pitdgoras distinguid ya las cuatro virtudes fundamentales (virtu-
des cardinales). En tiempo de Platdn, estas virtudes representaban ya una
concepcién tan evidente que ofrecian el esquema apropiado para un pane-
girico, como lo demuestran las palabras de Agatén en el Symposion. La
Etica a Nicomaco, de Aristételes, el cual alcanza mayor precisién en el con-
cepto formal de virtud, ofrece expresamente la estructura de la doctrina de
la virtud, aunque ésta no se divide exclusivamente segin el esquema de las
cuatro virtudes cardinales. Estas reaparecen con mayor relieve en los estoicos
v alcanzan en Cicerén el orden definitivo de su enumeracién: prudencia,
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justicia, fortaleza y templanza. Posteriormente se intenta demostrar que este
orden se funda en determinados principios.

El filésofo judio Filén y Clemente de Alejandria intentaron demostrar
que la doctrina griega de las cuatro virtudes fundamentales se encontraba
en el AT (Sab 8,7). Ambrosio fue el primero que expresé la idea de que €l
fundamento de las virtudes cardinales es Cristo. Su contemporineo Jerénimo
las considera como una cuadriga que lleva a la meta al verdadero auriga del
recto camino de Cristo. Agustin, Gregorio Magno, Juan Damasceno, Alcuino,
Rabano Mauro y Pedro Lombardo son los representantes mds destacados de
la tradicién por la cual se ha conservado en la doctrina moral cristiana la idea
de exponer las obligaciones morales del hombre como una derivacién de la
virtud. Tomds de Aquino convirtié, finalmente, esta idea en principio formal
de la sistematizacién de una doctrina moral filoséfico-teoldgica que se estruc-
tura segin las cuatro virtudes cardinales —prudencia, ~> justicia, fortaleza
y templanza— y las tres virtudes «teologales» — — fe, —> esperanza y ca-
ridad (— amor)—. Esta sistematizaciéon puede considerarse cldsica por su
claridad y armonia, Apoyandose principalmente en Aristételes, Tomds de
Aquino expone claramente el concepto de virtud en todos sus elementos y lo
ajusta a la antropologia teoldgica.

I1. Elaboracion sistemiditica

Una descripcién formal de la virtud podria ser la siguiente: la virtud es
la disposicién que inclina al hombre a obrar el bien. Pero esta descripcién
no expresa con suficiente claridad toda la riqueza de su significado efectivo.
El elemento conceptual mas importante es que la virtud es un «habito». El
hdbito indica un modo especial de tenerse a si mismo, de autoposesién, que
constituye. el Unico medio por el cual el hombre se asegura realmente de lo
que €l es. El babitus significa algo intermedio entre la potentia, el mero
poder ser y obrar, y el actus, la actuacion de este poder. El habitus es mis
que un simple poder, es una petfeccién de la potentia. Pero es menos que la
actuacién de la potencia, todavia no es un actus perfecto. El habitus es una
potentia con una inclinacién al actus, un poder entitativo que se halla «a un
paso» de la actuacién. El babitus es algo distintivamente humano: no puede
darse en — Dios, que es acto sin mezcla de potencia (actus purus), ni en
los setes de la naturaleza inferiores al hombre, cuyas potencias entitativas y
operativas estdn sujetas a la necesidad en el obrar, «El fuego hace verdad
y exactitud necesariamente, pero no el hombre, cuando él hace el bien»
(Anselmo de Canterbury, Dial. de Ver., 5). Porque el hombre es un ser cuyas
posibilidades no se realizan con necesidad natural ni estdn realizadas ya desde
el principio, necesita, para ser bueno, del babitus, en virtud del cual se halla
«a un paso» de convertir su poder en ser u obrar efectivos. El término «vir-
tud» (como habitus) significa precisamente este «hallarse al borde» de obrar
el bien: la virtud pertenece al dmbito de la potencia, pero se halla en el ex-
tremo de ésta contiguo al acto (es wltimum potentiae). Aqui se manifiesta
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otro elemento del concepto de la virtud, el cual aparece con toda claridad
en una formulacién como la siguiente (de Tomds de Aquino): «La virtud es
la fuerza por la cua] un ser puede seguir su impulso (imperus) con todo el
poder (potestas) que le es proplo...» (De virtutibus in communi, 1). Es
preciso ratificar esta idea completamente dindmica del — mundo y del
~> hombre, si no se quiere entender equivocadamente el concepto de virtud
propio de la ética cristiana occidental. El hombre y el mundo no representan
una situacién estdtica de lo «existente», sino que los setes tienen su impetus,
se Jos concibe en ejercicio y son como una piedra lanzada en movimiento.
La — creacién es —> ser que se estd realizando. El acto de la creacién dio
el primer impulso al dinamismo de la creacién. Y la permanencia ininterrum-
pida del mismo acto creador la mantiene en marcha. Pero la meta a que
tiende en su camino este acontecer es su «realizaciéns. Dios ha creado las
cosas «para que existan» (Sab 1,14). Y el impulso originario del acto creador
es tan eficaz que la criatura no puede hacer otra cosa que querer también
«por si mismay», en virtud de su esencia mds profunda, el mismo término
(«su realizacién»), v esto naturalmente, es decir, antes de toda resolucién
consciente. En el concepto de virtud considerada como ultetior realizacién
del desarrollo humano puesto ya en marcha por la — naturaleza, es decir,
en virtud de la misma creacién, se expresa al mismo tiempo que lo moral
tiene, en definitiva, un caricter secundario y subordinado. Como norma del
deber, el ser creado (del hombre y su mundo) estd antes de lo moral. Si se
tiene en cuenta un concepto de la virtud determinado exacta y consecuente-
mente, resultan insostenibles la valoracién exagerada de la ética —cosa que
fue usual en el idealismo autonomista— vy la idea de que el hombre, con su
—> decision moral, da su primera realidad al bien, considerado como algo
completamente nuevo e independiente. Mucho antes que pueda hablarse de
una decisién consciente de la voluntad, el hombre se encuentra ya en camino
hacia el bien que le ha sefialado la naturaleza (— persona). Mucho antes que
el hombre pueda dar su «si» deliberado (o su «no»), se encuentra ya en mar-
cha dentro de él su afirmacién. Y su decisién es buena siempre que «siga»
a esta afirmacién previamente ya establecida. El concepto de virtud indica
que a todo lo que nosotros podemos hacer precede algo que nosottos no ha-
cemos y que mds bien hemos recibido. Esta realidad recibida, el ser que se
nos ha concedido en la creacién, no solamente precede a nuestro obrar libre
fundado en la eleccién, sino que escapa también al alcance de nuestro cono-
cimiento. Sobre esta realidad recibida, que siempre es lo primero, no tiene
nuestra voluntad poder de disposicién; en el fondo, incluso permanece oscura
e inexplicable para nuestra razén. Sélo mediante la aceptacién y el reconoci-
miento de esta realidad anterior impenetrable e inmutable puede llegar a
comprenderse el acto moral, tal como lo entiende la ética occidental, En efec-
to, s6lo concibiendo como una unidad el ser efectivo del hombre v el deber
del mismo hombre se mantiene al mismo tiempo la serena naturalidad de
lo moral: el bien es lo que corresponde al ser tanto del hombre como de las
cosas. Por esta razén, aunque el bien exige normalmente esfuerzo y dominio
de s{ mismo, es, en Ultimo término, natural y, por tanto, «f4cil». También
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pertenece como elemento esencial al concepto de virtud el que ésta haga
realizar el bien con alegria.

El verdadero fruto y efecto del pensamiento sobre la moralidad humana
que se halla incorporado en la doctrina occidental de la virtud sélo aparece
con toda claridad mediante la oposicién a su extremo contrario. Esta parte
contraria es la concepcidn, no raras veces vigente tras una ética exclusiva de
obligaciones y preceptos, que separa completamente en su pensamiento lo
que el hombre «debe» y lo que el hombre «es»: desde «otro» mundo entera-
mente desligado se dirigen al ser humano, al que no se tiene presente ni se
valora para establecer sus obligaciones, unos mandatos que nada tienen que
ver con €l ser de aquel a quien se dirigen, el cual carece de toda importancia,
aunque queda obligado de una manera absoluta. En cambio, esto se realiza
en la doctrina de la virtud de dos maneras. En primer lugat, se tiene en cuenta
expresamente el ser del hombre moral, tanto el ser «aportado» por natura-
leza, es decir, recibido en virtud de la creacién, como también e] ser perfec-
cionado, es decir, la perfeccion entitativa, que sélo puede lograr con su ac-
tividad, En segundo lugar, el ser del hombre moral no se considera como
simple «material» respecto a la intervenciéon de normas arbitrarias carentes
de relacién con €l, sino como una parte de la realidad de la creacién, la cual
debe desarrollarse hasta lograr la perfeccidén correspondiente. Asi, pues, la
doctrina de la virtud tal como se ha expresado en 1z tradicién occidental sobtre
la moralidad humana estd muy lejos de ser una visidén restrictiva y oprimente.
Se trata, por el contrario, de abrir una ruta y sefialar un camino.
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