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ResuMEN

Los habitos constituyen la segunda naturaleza del alma, de ahi la importancia del crecimiento en
la virtud para la formacién humana, para la vida, para la libertad. Ahora bien, la materia préxima
de gran parte de las virtudes morales —en concreto de la templanza, la fortaleza y sus partes poten-
ciales— son las pasiones. Las pasiones son los actos propios del apetito sensitivo, una vis in genere
integrada por dos facultades, el apetito irascible y el concupiscible, a cada uno de los cuales corres-
ponden pasiones distintas —primarias y secundarias—. Estos afectos, si no son puestos al servicio de
la recta razon y de la voluntad bien ordenada, dificultan notablemente el ejercicio del bien; pero bien
ordenados por la razén pueden ser una ayuda inestimable para el crecimiento moral.
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ABSTRACT

Habits are the second nature of the soul; hence, the importance of growing in virtue for human
formation, life and freedom. Now, the proximate matter of most moral virtues —and particularly,
temperance, fortitude and their potential parts— are the passions. Passions are the acts of the sensitive
appetite, a vis in genere made up by two faculties, the irascible and the concupiscible appetites, which
include different passions —both primary and secondary. These affections, if not subjecto to reason
and will, make the practice of the good very hard; but, if well directed by reason, they may be an
invaluable help in moral development.
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Introduccion: los habitos como posesion estable

Aristdteles nos habla de algo afin a la naturaleza, de una especie de sequnda na-
turaleza en el alma.

[...] toda la fuerza del hébito se reduce a que las cosas en nosotros se conviertan en una segun-
da naturaleza.!

Desde un punto de vista metafisico, la tesis de una doble naturaleza en una misma
sustancia resulta del todo insostenible. La sustancia es una por ser una su esencia, y
el acto que le da el ser; o, mejor, por estar su ser limitado, limitado por la esencia:
la sustancia como tal y, en el caso que nos ocupa, el alma en cuanto sustancia —en
cuanto una— no tiene mas que una esencia, no tiene mas que una naturaleza. Aris-
toteles lo sabe, y por eso tiende a hablar, mas que de otra naturaleza, de algo “parecido
a la naturaleza™

De las distintas formas de incontinencia tiene mas facil curacion la de los excitables que la de
los que resuelven pero no se atienen a sus resoluciones, y la de los que son incontinentes por
habito que la de los que lo son por naturaleza, porque el habito es mas facil de cambiar que la
naturaleza; en efecto, el habito mismo es dificil de cambiar porque se parece a la naturaleza...?

Pero entendida en su justo sentido, la tesis de Aristdteles es muy correcta y muy
fecunda; ademas es la clave para una adecuada comprension de la ética, de su gran
importancia para la vida y la formacion humana.

[...] se llama hébito una disposicion segun la cual esta bien o mal dispuesto lo que esta dis-
puesto, y lo estd o por sf mismo o en orden a otro.3

Aristdteles se refiere aqui, claro estd, al segundo grupo, a los habitos operativos,
pues, en el &mbito natural, son ellos los habitos propios del alma y aquellos héabitos

! Arist6TELES, La gran Etica, libro segundo, capitulo VIIL. Es cierto que la Gran Etica constituye una obra de dudosa
autenticidad. Aunque tradicionalmente es atribuida al Estagirita, posiblemente fue escrita por un discipulo suyo.
Sin embargo, al citarla, no traicionamos en absoluto al fildsofo, por cuanto es fiel expresiéon de su pensamiento. La
idea es netamente aristotélica y encuentra formulaciéon en muchas de sus obras mas genuinas, como la Retdrica o
la Etica a Nicémaco. Por 1o demads, en este y en otros textos similares, no hay referencia concreta al alma. Se habla
de “nosotros”, se habla del yo, se habla de una segunda naturaleza en el hombre. Pero los habitos, como el mismo
Aristoteles declara en multiples pasajes, residen en el alma.

2 AristoteLes, Etica a Nicémaco, libro séptimo, capitulo X, 1152a (trad.: Marias, Julidn y Araujo, Maria, Centro de
Estudios Constitucionales, Madrid, 1985). La cursiva es mia. Si podriamos hablar de varias naturalezas en el su-
puesto: la naturaleza sustancial y la naturaleza de cada accidente. Pero no es a esto a lo que se refiere Aristoteles; no
es esto lo que pretende destacar de los habitos; no es esto lo que los diferencia de los demas accidentes. El color es
un accidente que, como tal, cuenta con una naturaleza propia y, sin embargo, no diria Aristoteles que constituye
una segunda naturaleza del hombre.

3 ARISTOTELES, Metafisica, V, 1022 b (trad. Garcia Yebra, Valentin, Gredos, Madrid, 1998).
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que —frente a los entitativos corporales,* que son mas bien disposiciones (Aristo-
teles dice que son como hdbitos mas que hdbitos en sentido estricto)— son dificilmente
mudables. Pues bien, los hdbitos operativos, y muy especialmente —por ser a ella
a la que propiamente se ordena la naturaleza (primera)— la virtud, constituyen
una especie de “segunda naturaleza”.> ;Qué quiere esto decir exactamente? Se dice
que la virtud es una sequnda naturaleza o algo afin a la naturaleza porque se trata de
una cualidad que perfecciona a las potencias de un modo permanente, disponiendo al
alma para sus actos. Veamos esto mas detenidamente.

Hablando con propiedad, la virtud y los habitos operativos en general son acci-
dentes que inhieren en la sustancia espiritual. Como tales, tienen un caracter de-
rivado, secundario y dependiente con respecto a la naturaleza del alma. Se puede
decir, con esto, que el habito es una perfeccion de la naturaleza:® los habitos (operativos)
son propiedades que perfeccionan al alma en orden a la accién —todo habito impli-
ca en primera o ultima instancia cierto orden a la acciéon—, cualidades dispositivas
que habilitan a las potencias (entendimiento y voluntad) para obrar. Y es aqui, como
veremos seguidamente, donde la ética tiene una importancia capital, pues la natu-
raleza espiritual se perfecciona por el crecimiento en la virtud: solo asi podremos
realmente «llegar a ser lo que somos»,” aunque, no obstante, solo podamos alcanzar
la plenitud, la auténtica felicidad, “el gozo de la verdad”, después de la muerte y la
resurreccion.

Los habitos constituyen, sin embargo, una posesion estable, son propiedades que
«segun su propia naturaleza —dice Tomdas de Aquino— tienen la caracteristica de
que no cambian facilmente».8 Y J. A. Weisheipl explica: «Un habito, para Tomas y

4 Podemos hablar del vigor fisico, de la salud, de la belleza exterior... En el hombre, en tltima instancia, son las
disposiciones para la recepcion del alma. Este es, por lo demas, el tinico sentido en el que podemos hablar de
habitos en los animales: «...vires sensitivae in brutis animalibus non operantur ex imperio rationis; sed si sibi
relinquantur bruta animalia, operantur ex instinctu naturae. Et sic in brutis animalibus non sunt aliqui habitus
ordinati ad operationes. Sunt tamen in eis aliquae dispositiones in ordine ad naturam, ut sanitas et pulchritudo»
(S. Th.I-1], q. 50, a. 3, ad 2).

5 Por lo demas, también los hébitos infusos o sobrenaturales (fe, caridad...) pueden ser considerados parte de esa
segunda naturaleza del alma y, en el caso de los entitativos (como la gracia, por participacion de la naturaleza
divina), quiza con mas propiedad, pues estos radican directamente en su esencia. Pero no es a ellos —obviamen-
te— alos que se refiere Aristdteles. Y tampoco, claro estd, a los habitos (disposiciones) entitativos del cuerpo, pues
hablamos de la segunda naturaleza del alma.

¢ Hablamos aqui de perfeccién en un sentido puramente metafisico. Perfeccion es todo aquello que actualiza a una
potencia. En definitiva, “perfeccion” es sinénimo de “acto”. En este sentido, tanto las virtudes como los vicios cons-
tituyen perfecciones. Los vicios, no obstante, si bien son actos accidentales y, por tanto —hablando en el sentido
estricto de los términos—, determinaciones secundarias o perfecciones que inhieren en la sustancia, realmente,
mas que completarla, mejorarla, perfeccionarla, suponen una merma de la naturaleza (primera). De ahi la impor-
tancia de cultivar la virtud.

7 PINDARO; Phytia 11
8. Th. I-1I, q-49,a.2,ad 3.
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para los antiguos, es una cualidad activa, adquirida o infundida en el alma, por
la que el hombre actta facilmente y con seguridad en un drea determinada de ac-
tividad. Los hdbitos, buenos o malos, constituyen una sequnda naturaleza; una vez
adquiridos son dificiles de quitar»” De ahi su gran importancia para el hombre, para la
ética, para la vida, para la libertad, para el autotrascendimiento: «lo que hacemos,
nos hace».!”

Pero en modo alguno se deben seguir las vicisitudes de la fortuna; porque no estriba en ellas
el bien ni el mal, aunque la vida humana necesita de ellas [...]; las que determinan la felicidad
son las actividades de acuerdo con la virtud, y las contrarias, lo contrario. [...] En ninguna obra
buena, en efecto, hay tanta firmeza como en las actividades virtuosas, que parecen mas firmes
incluso que las ciencias; y las mas valiosas de ellas son mas firmes porque en ellas viven sobre
todo y con mas continuidad los hombres venturosos. Y ésta parece ser la causa de que no se
las olvide.l!

En la medida en que el ejercicio de los actos se intensifica en el bien y se extiende
a materias mas diversas, el alma se va disponiendo mas y mejor, llegando a adqui-
rir de este modo la virtud perfecta que, sobre la base de la prudencia —en el orden
natural— y de la gracia —en orden al fin tltimo sobrenatural—, incluye todas las
virtudes morales. Aunque no necesariamente todas ellas en acto. En efecto, puede
no haber ocasion para ejercitarse en la materia de una determinada virtud —como
la magnanimidad— vy, en este sentido, no gozar de dicha virtud en acto, pero un
alma curtida en la prudencia y la caridad posee la preparacion del animo, el ele-
mento formal y, en este sentido, los principios de toda virtud. Asi, por ejemplo, un
virtuoso puede carecer de la materia de la magnificencia —por su pobreza— o de
la virginidad —por haber perdido la integridad corporal— pero tener el &nimo dis-
puesto a conservar la integridad o a realizar grandes obras si se dieran las circuns-
tancias; tendria asi dichas virtudes en potencia préxima, pudiendo actualizarlas con
poco esfuerzo. Y esta disposicion del animo —como decimos— se adquiere con la
prudencia y con la caridad. Este desarrollo es ya netamente tomista, pero, si lo abs-
traemos de las consideraciones particulares acerca de las virtudes concretas, es una

 WEisHEIPL, James A., Friar Thomas D’Aquino: His Life, Thought, and Work. New York: Doubleday & Company. 1974,
p- 261. Trad. cast.: Tomds de Aquino: Vida, obras y doctrina. Pamplona: Eunsa. 1994, p. 302. La cursiva es mia. Por lo
demas, Weisheipl se refiere aqui al habito como “cualidad activa”, por cuanto realmente el sentido estricto con el
que se ha consagrado el término hasta nuestros dias es el de disposicion operativa que tiene en las potencias del
alma su sujeto. Asi puede entreverse en el original: «A habit, for Thomas and for the ancients, is an active quality
acquired or infused into the soul whereby man performs actions easily and assuredly in a given area of activity.
Habits, good or bad, constitute a second nature; once acquired, they are difficult to shake. Whereas many personal
idiosyncrasies would be called “habits” in English, they would not be called “habitus” in scholastic language.
Good habits are called virtues, whereas bad habits are called vices».

10 FALGUERAS SaLINAS, Ignacio, Hombre y destino, Eunsa, Pamplona, 1998, p. 119.

11 AristéTELEs, Etica a Nicomaco, libro primero, capitulo X, 1100 b (trad.: Marias, Julian y Araujo, Maria, Centro de
Estudios Constitucionales, Madrid, 1985).
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prosecucion clara y coherente de los planteamientos aristotélicos que nos permite
entender de forma unitaria la virtud y, con ella, la segunda naturaleza del alma.

1. Las pasiones al servicio de la razon

Al alma en tanto que dispuesta de una manera determinada y en tanto que su-
jeto de pasiones, los clasicos asignan una misma denominacion, a saber, dnimo. Y es
que las pasiones constituyen la materia proxima de gran parte de las virtudes mora-
les; en concreto, de aquellas que tienen en el apetito sensitivo su sujeto propio:'? «los
actos del apetito sensitivo, en cuanto tienen transmutacion corporal aneja, se dicen
pasiones»,'® y «en cuanto son ordenados por la razén, pertenecen a la virtud».

Las pasiones, en definitiva, son «las operaciones del apetito sensitivo, que se dan
segun transmutacion de érgano corporal, y en las cuales el hombre es en cierto
modo [solo en cierto modo, como veremos]| llevado».'® Y asi, Aristoteles habla de
apetencia, ira, miedo, atrevimiento, envidia, alegria, amor, odio, deseo, celos, com-
pasion «y en general los afectos que van acompanados de placer o dolor».1® Claro
estd que nos referimos fundamentalmente a las pasiones animales o animicas (pas-
siones animales):

Doble es la pasion por la cual el alma padece por accidente: una es la corporal, que empieza
por el cuerpo y termina en el alma en cuanto que esta unida al cuerpo; otra es la pasién animal
[animica], que es causada por el hecho de que el alma aprehende algo por lo cual es movido el
apetito, movimiento al que sigue cierta transmutacion corpora1.17

12 Hay un texto de Santo Tomds que puede inducir a error: <immediata materia liberalitatis sunt interiores pas-
siones» (S. Th. II-1I, q. 117, a. 2, ad 1). Pero la liberalidad es una parte potencial de la justicia que, en cuanto que tal,
se asienta en la voluntad, ;como puede tener, pues, a las pasiones como materia proxima? Y es que Santo Tomas,
como en otro lugar aclara —aunque emplee el término animalis—, se refiere a la concupiscencia y al gozo como
afectos espirituales, como afectos de la voluntad: «concupiscentia autem pecuniae, et delectatio, non est corporalis,
sed magis animalis» (S. Th. II-I, q. 117, a. 5, ad 2). Por lo demds, si bien la materia proxima de las virtudes que tienen
su sede en el apetito sensitivo son las pasiones, la conexion entre las virtudes hace que la templanza y la fortaleza
también intervengan de algtin modo en el ejercicio de las virtudes asentadas en la voluntad: «ad iustitiam pertinet
et abstinere a delectabilibus, quod pertinet ad temperantiam; et sustinere dura, quod pertinet ad fortitudinem»
(S. Th.11I, g. 85, a. 3, ad 4).

3G Th.1, q. 20, a. 1, ad 1. «Sic igitur actus appetitus sensitivi, inquantum habent transmutationem corporalem
annexam, passiones dicuntur...».

45 Th I, q. 24, a. 2, ad 3. «Ad tertium dicendum quod passiones animae, inquantum sunt praeter ordinem ra-
tionis, inclinant ad peccatum, inquantum autem sunt ordinatae a ratione, pertinent ad virtutem».

15 In Et., lib. 2, lect. 5, n. 4. «Relinquitur ergo quod passiones proprie dicantur operationes appetitus sensitivi, quae
sunt secundum transmutationem organi corporalis, et quibus homo quodammodo ducitur».

16 AristéTELES, Etica a Nicémaco, libro segundo, capitulo V, 1105 b (trad.: Marias, Julian y Araujo, Maria, Centro de
Estudios Constitucionales, Madrid, 1985).

17 De ver., q. 26, a. 9, c. «...duplex est passio, qua anima per accidens patitur: una corporalis, quae incipit a corpore, et
terminatur ad animam secundum quod est corpori unita; alia vero est passio animalis, quae causatur ex hoc quod
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«Se padece pasion corporal por lesion del cuerpo [...]. Se dice que el alma padece
pasion animal [animica] segin la operacion que es propia del alma, o bien que es
mas del alma que del cuerpo».!® Ahora bien, como puntualiza Juan Fernando Sellés,
las pasiones corporales son «las que menos estan en nuestra potestad. Ante ellas no
cabe sino sufrirlas, soportarlas».’

Pues bien, como dice Aristoteles, «[hemos de entender] por habitos aquello en
virtud de lo cual nos comportamos bien o mal respecto de las pasiones».? En este
sentido, bien ordenadas por la razén, constituyen una ayuda inestimable para el
ejercicio del bien y un poderoso aliado para el crecimiento, para el crecimiento en
la virtud:

La virtud moral, en efecto, tiene que ver con los placeres y dolores, porque por causa del placer
hacemos lo malo y por causa del dolor nos apartamos del bien. De ahi la necesidad de haber
sido educado de cierto modo ya desde jovenes, como dice Platén, para poder complacerse y
dolerse como es debido; en esto consiste, en efecto, la buena educacion. Pero ademas, si las
virtudes tienen que ver con acciones y pasiones, y toda pasion y toda acciéon van seguidas de
placer o de dolor, esta es una causa mas de que la virtud esté referida a los placeres y dolores
[...]. De suerte que también por esta razén toda la atencién, tanto de la virtud como de la po-
litica, versa sobre el placer y el dolor, puesto que el que se sirve bien de ellos sera bueno, y el
que lo hace mal, malo.?!

Aristoteles sienta aqui las bases de la educacién de la afectividad y pone de ma-
nifiesto su gran importancia para el crecimiento en la virtud. Volveremos sobre ello
al final del trabajo.

Mencién especial merece la preparacion del dnimo —que antes esbozamos—,
nocion desarrollada por Santo Tomas, pero que permite clarificar y proseguir la
doctrina aristotélica acerca de la segunda naturaleza del alma y contemplar unita-
riamente la virtud. Mas que una disposicion distinta de los hébitos, la preparacion
del animo es el elemento formal de la virtud. En efecto, con el ejercicio de los actos
—por repeticion e intensidad proporcionalmente—?? se van forjando los distintos
habitos. Estos habitos tienen un elemento material diverso, constituido por los actos

anima aliquid apprehendit ex quo appetitus movetur, cuius motum sequitur quaedam transmutatio corporalis».

18S. Th. 111, q. 15, a. 4, c. «Passione quidem corporali patitur per corporis laesionem. [...] Passione autem animali pati
dicitur anima secundum operationem quae vel est propria animae, vel est principalius animae quam corporis».

19 SprLEs, Juan Fernando, Introduccién a De veritate, 26. Las pasiones del alma, Cuadernos de Anuario Filosoéfico,
Pamplona, 2000, p. 42.

20 AristoTELES, Etica a Nicémaco, libro segundo, capitulo V, 1105 b (trad.: Marias, Julian y Araujo, Maria, Centro de
Estudios Constitucionales, Madrid, 1985).

21 Ip,, libro segundo, capitulo III, 1104 b-1105 a.

22 Dice Tomas de Aquino como regla general que «habitus virtutis non potest causari per unum actum, sed per
multos» (S. Th. I-1l, q. 51, a. 3, ¢). Esto es especialmente evidente para él en el caso de la voluntad, que «se habet
diversimode et ad multa» (Ib.), aunque también se da en el resto de los habitos. Y lo mismo podriamos decir de
la pérdida de la virtud (o de la adquisicién del vicio): «non generatur habitus per unum actum, ita nec per unum
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propios de cada uno de ellos y las pasiones que regulan —en su caso—, pero solo se
constituyen en virtud cuando adquieren unidad: las virtudes morales estan intrin-
secamente vinculadas entre si, en dependencia mutua, de tal modo que o se tienen
todas o no se tiene ninguna. Y lo que da unidad a todas las virtudes, entrelazando
intimamente sus materias, es la preparacion del animo, que, en este sentido, consti-
tuye su elemento formal.

También podemos hablar de dos elementos —material y formal— en las pasio-
nes: «...en las pasiones del alma, el mismo movimiento de la potencia apetitiva es
como el elemento formal, y la transmutaciéon corporal es como el elemento mate-
rial, entre los cuales existe proporcién».?* El movimiento del apetito es el elemento
fundamental, central, definitorio, de tal modo que el elemento material sigue al for-
mal, pero no hay pasion sin transmutacion corporal.? «Las pasiones —dice Marcos
Manzanedo— son actos afectivos que van siempre asociados a especiales y tipicas
alteraciones corporales que ayudan a conseguir los fines intentados por la misma
pasion (la consecucion del bien o la superacion del mal)».2*> Estas alteraciones cor-
porales afectan sobre todo al corazon, que es el primer principio del movimiento en
el animal:* «De donde en las pasiones del alma [...] lo formal es lo que cae del lado
del afecto [...]; y lo material es lo que pertenece a la alteracion del corazén...»” Y en
otro lugar: «toda pasion afectiva tiene lugar segin alguna transmutacion corporal,
como la contraccion o dilatacion del corazén o algo de esta naturaleza».?® Bajo al-
gunas pasiones estas transmutaciones exceden el drea del corazén y se manifiestan
externamente de un modo muy pronunciado; y asi, por ejemplo, la ira y la lujuria
producen un gran ardor corporal,?® pudiéndose llegar —si las pasiones son muy
fuertes— incluso a la locura.®®

Pues bien, como dijimos antes, las pasiones son los actos propios del apetito sensi-
tivo. Se dicen “pasiones” —frente a acciones— en cuanto que efectos de lo apetecible

actum corrumpitur» (S. Th. I-11, q. 71, a. 4, c). Pues bien, esto es claro, aunque no lo es menos que la intensidad de
los actos influye determinantemente en el nimero de operaciones necesario.

86 Th.I-I, q.44,a. 1, .
2 Cf. Ib.

25 MANzANEDO, Marcos F., Las pasiones o emociones segiin Santo Tomds, Instituto Pontificio de Filosofia “Santo Tomas”,
Madrid, 1984, p. 22.

% Cf.S. Th.1,q.20,a.1,ad 1.

27 De motu cordis, n. 462. «...unde in passionibus animae, utputa in ira, formale est, quod est ex parte affectionis,
scilicet quod sit appetitus vindictae; materiale autem quod pertinet ad alterationem cordis...».

B C. G, lib. 1, cap. 89, n. 3. «Omnis affectiva passio secundum aliquam transmutationem corporalem fit: puta
secundum constrictionem vel dilatationem cordis, aut secundum aliquid huiusmodi».

2 Cf. In Et., 1ib. 7, lect. 3, n. 15.
30 Cf. De malo, q.3,a.9, c.
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en el entendimiento sobre el apetito.’! A este respecto hay que hacer una aclaracion.
Si son pasiones, jen qué sentido Santo Tomas en multiples pasajes —algunos de ellos
ya reproducidos— las describe como operaciones inmanentes? La clave nos la da Juan
Fernando Sellés prosiguiendo los textos tomistas:

Entonces, en rigor, ;se identifican las pasiones con las operaciones inmanentes del deseo sensi-
ble o no? Tomas de Aquino unas veces parece identificar las pasiones con los actos del apetito
sensitivo, pero otras parece distinguirlas, al menos accidentalmente, pues mantiene que las
acciones y las pasiones son indivisibles por esencia, pero son divisibles por accidente.

.Y realmente, se distinguen los actos de las pasiones? Si, los actos u operaciones inmanentes
son las actuaciones del deseo sensible, pero las pasiones son el cambio que sufre la potencia
organica cuando ejerce tales actos. Las pasiones son, pues, el estado cambiante para bien o para
mal de las facultades apetitivas sensibles que nos declaran si tal o cual acto de deseo de tal o cual
bien sensible es o no acorde con el actual estado de la facultad. La pasion no es el mismo acto,
aunque por extension se lo denomine asi [y asi lo haremos en lo sucesivo], pues el acto no puede
ser pasivo, como tampoco el hierro puede ser de madera.®

Ahora bien, el apetito sensitivo es una facultad genérica, una “vis in genere” in-
tegrada por dos potencias, el apetito irascible y el concupiscible,®* correspondiendo
a cada de una de ellas pasiones distintas. Al concupiscible pertenecen las referentes
al bien y al mal considerados en absoluto; al irascible, las que tienen por objeto el
bien o el mal bajo la razén de arduo, en cuanto dificiles de alcanzar o evitar.® A
continuacion intentaré enumerarlas y describirlas con la mayor precision posible.

Las pasiones elementales del apetito concupiscible son: el amor, el odio, la concu-
piscencia o deseo sensible, la aversion o fuga, la delectacion sensible, corporal o na-
tural, y el dolor.>® Las pasiones elementales del apetito irascible son: la esperanza, la
audacia, la desesperacion, el temor y la ira. Estas son las once pasiones que presentan
“diferencias esenciales”, es decir, que son distintas segtin la especie, y todas las de-
mas pasiones del dnimo (ilusion, alegria, abatimiento, antipatia, angustia, exultacion,
compasion, jubilo, tranquilidad, impaciencia, envidia, indignacion, ansiedad, pudor,

31 «...ad rationem passionis primo quidem pertinet quod sit motus passivae virtutis, ad quam scilicet comparetur

suum obiectum per modum activi moventis...» (S. Th. I-1, q. 41, a. 1, ¢).

32 SpLLEs, Juan Fernando, o. c., pp. 36-37.

36.Th.1,q.81,a.2, c.

3% Con términos parecidos se refiere Santo Tomas a la mente, una potentia generalis integrada por entendimiento y
voluntad. Sin embargo, hay que hacer constar que la unién de las facultades mentales es mucho mas estrecha que
las de la sensualitas. La mente es un sistema: entre entendimiento y voluntad la interdependencia es total. El apetito
sensitivo es mera vis in genere; de hecho, el apetito concupiscible puede operar con independencia del irascible,
siempre que el bien al que se dirija o el mal que pretenda rechazar no presenten dificultades.

% Cf. De malo, q. 11, a. 1, ad 6.

3% El gozo «continetur sub delectatione (est enim delectatio non corporalis, sed in interiori apprehensione
consistens)». El deseo «differt a concupiscentia: eo quod concupiscentia est delectationis corporalis, desiderium
autem cuiuscumque alterius delectabilis» (In Et., lib. 2, lect. 5, n. 6).
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rubor, vergiienza, admiracion, estupor, congoja, cdlera, mania, furor...),*” en cuanto
que presentan solo “diferencias accidentales” o son pasiones mixtas, se reducen a
ellas en ultima instancia. Hablaremos de estas pasiones secundarias mds adelante.

Los sentimientos basicos son el amor, el deseo y la delectacion, y, dentro de ellos,
el amor es el sentimiento primero, pues todas las pasiones, en tltima instancia,
derivan de él:* «...todas las pasiones del alma derivan de un solo principio, a sa-
ber, del amor, en el cual tienen mutua conexion».* El amor es la atraccion, aptitud,
tendencia, inclinacion hacia el bien, una tensién, proporcion, consonancia, adecua-
cién, mutua adaptacién o connaturalidad que estd en la base de todo afecto pero
que constituye solo el primer efecto de lo apetecible sobre el apetito. El amor no es
propiamente ni movimiento ni quietud, sino complacencia, y de esta conformidad
se sigue el movimiento hacia lo apetecible y el descanso en ello:

La primera inmutacién del apetito por el objeto apetecible —escribe Santo Tomas— se deno-
mina amor, que no es otra cosa que la complacencia en lo apetecible; de esta complacencia se
sigue el movimiento a lo apetecible, que es el deseo; y, por tltimo, el descanso, que es el gozo.*

[...] el amor, que importa cierta connaturalidad del apetito al bien amado; el deseo, que im-
porta movimiento del apetito al bien amado; y la delectacion, que importa quietud del apetito
en el bien amado.*!

Dice Aristoteles que el movimiento del apetito se desarrolla en circulo. En efecto,
el bien apetecible imprime la forma al apetito, engendrando un sentimiento o pa-
sion amorosa hacia él, y este mismo bien es el fin del movimiento del animo:

— el bien es el principio primero del amor y, por ende, de todas las pasiones del
alma;

— el amor es el principio inmediato del movimiento del &nimo hacia el bien;

— el deseo, que sigue al amor, es el mismo movimiento hacia el bien deleitable,
hacia un bien que no se tiene;

% La mayoria de estos afectos también se dan en el plano espiritual, pero sin pasién: «...amor et gaudium et alia
huiusmodi, cum attribuuntur Deo vel Angelis, aut hominibus secundum appetitum intellectivum, significant
simplicem actum voluntatis cum similitudine effectus, absque passione» (S. Th. I-1I, g. 22, a. 3, ad 3).

38 El apetito concupiscible es el corazén de la sensualidad. Tal es asi que todas las pasiones del irascible tienen
su origen y su término en las pasiones del concupiscible: «...irascibilis est quasi propugnatrix et defensatrix
concupiscibilis, dum insurgit contra ea quae impediunt convenientia, quae concupiscibilis appetit, et ingerunt
nociva, quae concupiscibilis refugit. Et propter hoc, omnes passiones irascibilis incipiunt a passionibus
concupiscibilis, et in eas terminantur...» (S. Th.1, q. 81, a. 2, ¢).

%S, Th. -], q. 41, a. 2, ad 1. «Ad primum ergo dicendum quod omnes passiones animae derivantur ex uno princi-
pio, scilicet ex amore, in quo habent ad invicem connexionems.

408 Th. 11, q.26,a.2, c
41 In Et., 1ib. 2, lect. 5, n. 5.
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— la delectacion, que sigue al deseo, es el descanso en el bien poseido, para lo
cual se requiere «la consecucion del bien conveniente y el conocimiento de esta
adquisicion».*? Es, en otros términos, «la impresion producida en el concupiscible
por la presencia del bien».#?

Queda claro que no hablamos aqui del amor como acto de la voluntad, sino del
amor sensible. El término amor, en el sentido mas lato, en su sentido clésico, designa
“cualquier inclinacion/tension hacia un bien”. Dicha tension puede serlo de cualquier
apetito: del natural (amor natural), del sensible (amor sensible o sensitivo, o bien de
concupiscencia si nos movemos en el &mbito de los habitos) y del intelectivo o volun-
tad (amor intelectivo, racional o espiritual, dileccion, o bien amor de amistad o bene-
volencia si hablamos de habitos). Pero el sujeto propio de los sentimientos es el apetito
sensible: el amor, en el sentido que ahora le estamos dando al término —el amor como
pasion—, es la tension del apetito concupiscible hacia su bien propio.

Tampoco hablamos del deseo y la delectacion como movimientos de la voluntad.
El deseo como acto de la voluntad es denominado propiamente cupiditas o deseo
voluntario, deseo codicioso, concupiscencia no natural o, con Aristdteles, concupis-
cencia con razén.**'Y lo mismo podemos decir de la delectacion, que como acto de
la voluntad, como antes sugerimos, en cuanto que se da con un acto de la razén, en
cuanto que espiritual o inteligible, recibe el nombre de gozo.*

En el lado opuesto se situa el odio, la aversion o fuga y el dolor. El odio es la re-
pugnancia o disonancia del apetito hacia lo que se presenta como contrario al bien

26, Th.11L,q.32,a. 1, c

43 In I1I Sent, d. 26, q- 1, a. 3, c. Impressio vero relicta in concupiscibili ex praesentia boni, dicitur delectatio vel
gaudium». Y en otro lugar, a modo de sintesis: «Ipsum enim delectabile primo appetenti coniungitur aliqualiter
secundum quod apprehenditur ut simile vel conveniens: et ex hoc sequitur passio amoris, qui nihil est aliud quam
formatio quaedam appetitus ab ipso appetibili: unde amor dicitur esse quaedam unio amantis et amati. Id autem
quod sic aliqualiter coniunctum est, quaeritur ulterius ut realiter coniungatur: ut amans scilicet perfruatur amato;
et sic nascitur passio desiderii: quod quidem cum adeptum fuerit in re, generat gaudium» (De ver., q. 26, a. 4, c).
Ahora bien, «in via exequendi vel consequendi, amor est prima passio; sed in via intentionis gaudium est prius
amore, et est ratio amandi» (De ver., q. 26, a. 5, ad 5).

4G, Th. I1L, q. 30, a. 3, c. «Dupliciter autem aliquid est delectabile. Uno modo, quia est conveniens naturae
animalis, sicut cibus, potus, et alia huiusmodi. Et huiusmodi concupiscentia delectabilis dicitur naturalis. Alio
modo aliquid est delectabile, quia est conveniens animali secundum apprehensionem, sicut cum aliquis appre-
hendit aliquid ut bonum et conveniens, et per consequens delectatur in ipso. Et huiusmodi delectabilis concu-
piscentia dicitur non naturalis, et solet magis dici cupiditas. Primae ergo concupiscentiae, naturales, communes
sunt et hominibus et aliis animalibus, quia utrisque est aliquid conveniens et delectabile secundum naturam. Et
in his etiam omnes homines conveniunt, unde et philosophus, in III Ethic., vocat eas communes et necessarias.
Sed secundae concupiscentiae sunt propriae hominum, quorum proprium est excogitare aliquid ut bonum et
conveniens, praeter id quod natura requirit. Unde et in I Rhetoric., philosophus dicit primas concupiscentias
esse irrationales, secundas vero cum ratione».

6. Th.I-1I,q.31,a.3,c.
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amado, en cuanto que destruye lo conveniente o dificulta o impide su consecucion.
El odio, por tanto, se deriva del amor:

[...] el amor y el odio —dice Tomas de Aquino— son contrarios cuando se consideran en re-
lacion a una misma cosa. Pero, cuando se refieren a cosas contrarias, no son contrarios, sino
que uno es consecuencia del otro, pues por la misma razén que algo es amado, es odiado su
contrario. Y asi, el amor hacia algo es causa de que su contrario sea odiado.*

Por otro lado, odio es cualquier rechazo de un mal —o de algo que se presenta
o es aprehendido como tal—*y, asi, podriamos hablar del odio natural, del odio
sensible y del odio racional o voluntario. Pero nos estamos centrando en el apetito
concupiscible. Nos referimos, por tanto, al odio sensible, al odio como pasion.

El odio, como digo, se deriva del amor. Y lo mismo podemos sostener de la aver-
sion y el dolor, que —como el odio— derivan directamente de los sentimientos ba-
sicos —y muy especialmente del primero de ellos—, estableciéndose entre todos
una perfecta simetria: comparten un mismo esquema, pero con signo opuesto.* El
sentimiento primordial de cada esfera (positiva/negativa) es solo el primer efecto
del bien/mal sobre el apetito, no constituye propiamente ni movimiento ni quietud,
sino mera tension, y de esta tension se sigue el movimiento o la quietud, ambos
sentimientos de signo contrario en una y otra esfera.

Y, asi:

¢ El amor es complacencia, y de esta complacencia se sigue el movimiento hacia lo
apetecible (deseo) y el descanso en ello (delectacion).

¢ Elodio es displicencia, y a esta displicencia sigue el movimiento de aversiéon cuan-
do el mal esta por venir (un posible suspenso al final de curso) o el dolor cuando
esta presente (haber sido derrotado en una competicion de ajedrez).

Sentimos aversion hacia los males que amenazan con frustrar nuestro deseo de
bien, obstaculos que dificultan la consecucion del fin pero que, en principio, pue-
den ser superados o males ausentes o distantes que, de estar presentes, causarian
en nosotros un sentimiento de dolor. Sentimos dolor ante la pérdida definitiva del
bien deseado o la presencia inevitable del mal que habia suscitado nuestra aver-
sion. Para ello, como en el caso de la delectacion, son necesarios dos elementos, en

466, Th.I-11, q. 29, a. 2, ad 2.

47 En el caso del apetito natural, la aprehensién no es propia, sino del autor de la naturaleza: «...appetitus
sensitivus brutorum animalium, et etiam appetitus naturalis rerum insensibilium, sequuntur apprehensionem
alicuius intellectus, sicut et appetitus naturae intellectivae, qui dicitur voluntas. Sed in hoc est differentia, quod
voluntas movetur ex apprehensione intellectus coniuncti, sed motus appetitus naturalis sequitur apprehensionem
intellectus separati, qui naturam instituit» (S. Th. I-1, q. 40, a. 3, ¢).

48 Cf. MeLEnDO, Tomds; Marti, Gabriel: Elogio de la afectividad, Ediciones Internacionales Universitarias, Madrid,
2009, p. 152.
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este caso la unién de algtin mal y el conocimiento de esa unién.* Tampoco ahora
hablamos de movimientos voluntarios. Especialmente clarificadoras son las pala-
bras de Manuel Ubeda y Fernando Soria acerca del dolor:

El dolor puede ser triple: natural, o acerca de la integridad del cuerpo, que es percibida por
el sentido del tacto; no natural o interior, que depende de los sentidos internos; y, finalmente,
racional, que es también interior y esta subordinado a la razén practica, y recibe propiamente
el nombre de tristeza. Al dolor sensitivo interior se le aplican indistintamente ambos términos,
pero con una cierta especificacion, y asi se le suele llamar dolor interior o tristeza sensitiva.>

En el apetito irascible tenemos la esperanza, que es el &nimo de conseguir un
bien futuro arduo y dificil pero posible de obtener y, frente a ella, la desesperanza
o desesperacion,®' que es el desdnimo que llega cuando el bien arduo se muestra in-
alcanzable. La esperanza difiere claramente de la concupiscencia, pues «el objeto
de la esperanza no es el bien futuro considerado en absoluto, sino en cuanto arduo
y dificil de conseguir».”? Por lo demas, esperanza y desesperacion presuponen el
deseo, «pues de aquello que no cae bajo nuestro deseo, no tenemos ni esperanza ni
desesperacion».>

La audacia es el animo de acometer las dificultades: «aquello que mas dista del
temor es la audacia, pues el temor rehtiye el dano futuro por la victoria de éste sobre
el que teme, pero la audacia afronta el peligro inminente por su victoria sobre el
mismo peligro».> De aqui se infiere que la audacia sigue a la esperanza, «pues por
lo mismo que alguien espera superar un mal terrible inminente, se lanza sobre €l
audazmente»:> «el movimiento de la audacia hacia el mal presupone el movimiento
de la esperanza hacia el bien».% Pero, ;cudl es la causa de la esperanza y, por ende, de
la audacia? Tomas de Aquino es muy claro en este punto:

YCLS. Th.11L, q.35a. 1, c

% UUprpa Purkiss, Manuel y Sorta, Fernando: Introduccién al Tratado de las pasiones de la Suma teoldgica de Tomés
de Aquino, BAC, Madrid, 1954, p. 839.

51 En latin existe el término Gnico desperatio, que puede traducirse indistintamente por desesperanza y desesperacion.
Por ello, el matiz existente entre ambos sentidos pasé desapercibido a Tomas de Aquino, llegando a establecer la
diferencia entre la spes y la desperatio «secundum differentiam possibilis et impossibilis» (S. Th. I-1, q. 40, a. 1, ad
3). Sin embargo, dicho matiz es plenamente coherente con su pensamiento: la desesperanza admite grados, en
funcién de la dificultad para alcanzar el bien, hasta la desesperacion, que surge cuando el bien se muestra total-
mente inalcanzable.

526 Th. I, q-40,a.1,ad 2.
53 S. Th. I-11, q. 40, a. 4, ad 3.
%S Th.I-1, q.45a. 1, c.

%5 S. Th. 111, q. 45, a. 2, c. «...ex hoc enim quod aliquis sperat superare terribile imminens, ex hoc audacter insequi-
tur ipsump.

56G. Th. 111, q. 45, a. 4, ad 2.
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...]la esperanza, causa de la audacia, es provocada por aquellas cosas que nos hacen estimar
que es posible alcanzar la victoria, o en virtud de la propia potencia [...], o por la potencia de
otros, como una multitud de amigos o de cualesquiera otros auxiliadores, y principalmente si
el hombre confia en el auxilio divino.%”

Se experimenta temor ante aquellos males y dificultades que amenazan y que
parecen insuperables. El objeto del temor, por tanto, es «el mal inminente que no
puede ser repelido facilmente»>® o «puede resistirse con dificultad».* Son muchisi-
mos los pasajes en los que nuestro autor nos habla de la severa dificultad para evitar,
repeler o resistirse al mal mas que de la imposibilidad absoluta,*® algo que —haciendo
presente el mal— engendraria mas bien dolor que temor. En efecto, Tomas de Aqui-
no sigue en este punto directamente a Aristdteles:

De otro modo es estimado como no futuro algtin mal que es futuro, a saber, por la necesidad,
que hace estimarlo como presente. Por esta razén dice el Filésofo en el libro II de la Retérica
que “aquellos que ya van a ser decapitados no temen”, viendo llegar inminentemente para si

la necesidad de morir; “pero para que alguien tema, es necesario que haya alguna esperanza

de salvacion”.®!

De este modo, el temor se diferencia claramente de la tristeza:
¢ «La tristeza es del mal presente; el temor, del mal futuro».®>

e «Latristeza [...] se refiere al mal en absoluto [...]. El temor [...] se refiere al mal con
cierta arduidad o dificultad».%®

En cuanto que el temor se refiere al mal que no puede ser evitado con facilidad,
solo tiene razén de temible lo que proviene de una causa extrinseca: lo voluntario solo
tiene tal naturaleza en la medida en que la voluntad puede ser inducida al mal por
alguna causa exterior.** En efecto, lo que depende enteramente de nuestra voluntad

5 8. Th.1-1, q. 45,a. 3, c.
58S, Th. I-11, q.42,a. 5, c. «...obiectum timoris est malum imminens quod non de facili repelli potest».

598, Th. -1, q.41, a. 2, ad 3. «Ad tertium dicendum quod timor nullo modo est in concupiscibili, non enim respicit
malum absolute, sed cum quadam difficultate vel arduitate, ut ei resisti vix posit». Existe un texto en el que Tomas
de Aquino nos dice que el objeto del temor es «malum futurum difficile cui resisti non potest» (S. Th. I-1l, q. 41, a. 2,
c. La cursiva es mia), al cual no podemos resistirnos en absoluto. Pero en el articulo al que pertenece lo tinico que
pretende mostrar el Santo es que el temor tiene un objeto especial. No seria justo, por tanto, entender este “no es
posible” en su sentido literal.

0Ct. S. Th. 111, q.42,a.2, G I11, q. 43, a. 1, .
1S Th. 111, q. 42, a.2, c.

6268 Th. I-11, q.-42,a.3,ad 2.

63 Ip,

64 Cf. S. Th. -], q.42,a.3,c.
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no tiene razén de temible, pues la dificultad del mal «desaparece en cuanto que algo
depende de la voluntad».®

En el estudio de la ira, Santo Tomas sigue el camino inverso al que transita en el
resto de las pasiones, partiendo de la ira como acto de la voluntad. Y asi la define
como «el apetito de causar dafio a otro bajo la razon de justa venganza».®® Las no-
ciones de justicia y de venganza en su conexion mutua nos sittian claramente en el
ambito del espiritu, en el &mbito del apetito racional. Para encajar la ira pasional den-
tro de esta definicion, nuestro autor nos dice que los animales realizan movimientos
similares a los de la razon, en cuanto poseen un instinto natural recibido de la razén
divina.*” Pero es claro que, como en el amor, el odio, el deseo, el dolor..., también
aqui se da un doble nivel:

[...] aunque el animal bruto no apetece el honor en cuanto tal, desea naturalmente, sin embar-
go, cierta excelencia, y se afra contra aquellos que le impiden alcanzarla.%®

Como acto del apetito sensitivo, que es lo que aqui nos interesa, la ira es la pa-
sion del que se subleva contra la pérdida irrecuperable de un bien deseado, contra-
rrestando en cierta medida los efectos del mal con un movimiento violento; y esta
rebelion impetuosa adopta la forma de justa venganza en el &mbito de la voluntad.
El movimiento de ira es causado por el dolor inferido, en €l estan presentes el deseo y
la esperanza de rebelarse® —siendo, no obstante, irreductible a estas pasiones—,° y es
seguido por la delectacion que surge al ver consumada la rebelion.”! La ira es la tinica
pasion que no tiene contrario.”?

De todas estas pasiones primarias, el gozo, la tristeza, la esperanza y el temor
son las principales, pues todas las demas «se reducen completivamente a ellas».”®
El gozo y la tristeza son completivas en absoluto. La esperanza y el temor lo son en
cierto orden: «pues respecto del bien, comienza el movimiento en el amor, sigue por

65, Th. I-1, q.42, a. 3, ad 2. «Timor vero, cum sit in irascibili, respicit malum cum quadam arduitate seu difficul-
tate, quae tollitur, inquantum aliquid subiacet voluntati».

6 S. Th. I-11, q. 47, a. 1, c. «...ira est appetitus nocendi alteri sub ratione iusti vindicativi».
7 Cf. S. Th. 11, q. 46, a. 4, ad 2.

8 S. Th.I-1I, q. 47, a. 2, ad 2.

®Cf. S. Th.11l, q. 46, a. 1, cet In Il Sent., d. 26, q. 1, a. 3, ad 5.

70 «Aunque Santo Tom4s no siempre se expresa con suficiente claridad, opino que considera la ira como una pasion
especial o elemental. Cuando dice que la ira es una pasién “compuesta”, s6lo quiere significar que en ella intervie-
nen siempre otras pasiones [...]. De todos modos es innegable que la ira es una pasién mas compleja o complicada
que otras» (MaNzaNepo, Marcos F, o. c,, p. 29, nota 5).

71Cf.S. Th.111,q.48,a. 1, c.
72Cf.S. Th. 111, q. 23, a. 3, cet In Il Sent., d. 26,q.1,a. 3, c.

738, Th. I-1, q. 25, a. 4, c. «Omnes autem aliae passiones, quae sunt de bono vel de malo praesenti vel futuro, ad
has completive reducuntur».
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el deseo y termina en la esperanza; y respecto del mal, comienza en el odio, pasa a
la aversion y termina en el temor».”

La clasificacién mas sistematica de las pasiones secundarias la expone Tomas de
Aquino en el Comentario a las Sentencias (III, d. 26, q. 1 a. 3, ¢), aunque la completa
en las Cuestiones disputadas sobre la verdad (q. 26, a. 4) y en el Comentario a la Etica de
Aristételes (lib. 2, lect. 5):

1°) En cuanto a la pasién misma, o segtin la intensidad y remision:
* Celo: amor intenso sin participacion del amado.
* Abominacion:” odio intenso.

* Alegria: gozo intenso tomado segun la disposicion interior. Si la intensidad
del gozo interior prorrumpe en ciertos signos exteriores, tenemos la exultacion
(hilaridad —gestos faciales— vy jovialidad —palabras y hechos diversos—).

* Acidia y angustia (achos): tristeza intensa que inmoviliza al hombre —agra-
vando el corazén para que no guste hacer nada— o impide el habla, respec-
tivamente.

* Presuncion: exceso de esperanza.
e Temeridad: exceso de audacia al combatir los males terribles.

e Furor: ira intensa.

2%) En cuanto al objeto, o segtin las diferencias materiales del bien y el mal:

* Misericordia o compasion: tristeza por la adversidad ajena, que es aprehendida
como mal propio.

* Envidia o emulacion (o celo en otro sentido) e indignacion (nemesis): tristeza por
la prosperidad del projimo bueno o malo, respectivamente, que es aprehendi-
da como mal propio.

® Penitencia:’ tristeza por el propio pecado.

o Vergiienza (turpitudo): temor por los actos torpes (verecundia) y por los repro-
ches que origina (erubescentia, sonrojo).

® Pereza o apatia: temor por las operaciones futuras, que son aprehendidas
como laboriosas.

7 1b. et cf. InIII Sent., d.26,q.1, a. 4

75 Santo Tomas usa en no pocos pasajes el término abominatio también como sindénimo de aversién o fuga, entendien-
do la abominacién en estos casos como pasion primaria.

76 La penitencia también puede inscribirse en el 4mbito de los habitos, como veremos al hablar de las virtudes.
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* Admiracion, estupor y agonia, duda o trepidacién: temor derivado de la vision de
cosas magnas y elevadas, inusuales o inciertas, respectivamente.””

Ahora bien, como dice Marcos F. Manzanedo «solo se obtiene un elenco preciso
de las pasiones en el primer caso, es decir, en la clasificacion basada en diferencias
esenciales [pasiones primarias]. La lista de las pasiones accidentalmente diversas
[pasiones secundarias] es imprecisa y a veces arbitraria (y por lo mismo, poco util
en el plano cientifico)».”

Pues bien, las pasiones, bien ordenadas, constituyen un poderoso aliado para
el crecimiento en la virtud —en toda virtud—. En efecto, las pasiones puestas al
servicio de la recta razon y la voluntad bien ordenada aumentan considerablemen-
te la bondad de la accion, pues «pertenece a la perfeccion del bien moral el que el
hombre se mueva al bien no solo seguin la voluntad, sino también segtin el apetito
sensitivo»” Mds aun, sentir placer, amor, esperanza..., regulados racionalmente
atendiendo al mismo grado e indole de bondad de su objeto, por lo rectamente apre-
hendido como bueno® y dolor, temor, desesperacion..., regulados racionalmente
en funcién del mismo grado e indole de maldad de su objeto, por lo rectamente
aprehendido como malo, propicia obrar mds 4gil y prontamente en el recto ejercicio
de nuestra libertad, facilitdndose e intensificAndose asi nuestro propio crecimiento:
una correcta educacion/formacion de la afectividad nos permite dirigirnos al bien
y a la verdad con mas diligencia. Y asi, contribuye notablemente al ejercicio del
bien encontrar gozo en lo que hemos de hacer o en lo que sabemos que es bueno o
fortalecer nuestro animo para la realizacion de acciones dificiles. Aunque nos es-
tamos refiriendo a los afectos sensibles, esto es perfectamente aplicable a los afectos
espirituales.®! Y es que «la afectividad humana suele ser al mismo tiempo sensitiva

77 Mencidn aparte merece la felicidad (natural y sobrenatural), de la que hablaremos luego.
78 MaNzANEDO, Marcos F,, o. c., p- 29.

798, Th.I-1,q.24,a.3, c.

80 «...sicut aliquid apprehenditur ut bonum, quod non est vere bonum; ita aliquid apprehenditur ut malum, quod

non est vere malum. Unde contingit quandoque nec odium mali, nec amorem boni esse bonum» (S. Th. I-11, q. 29,
a.1,ad2).

81 «Esbozadas estas distinciones, retomo el hilo del discurso y advierto que, al hablar de afectos del espiritu 70 me
refiero a aquello que origina o motiva un sentimiento, denominado causa o razén-motivo, sino al sentimiento mismo.

Es decir, a la conmocion-o/y-reposo-percibidos, de forma mas o menos clara y fuerte, pasajera o estable, que expe-
rimentamos en el dambito propiamente espiritual. ..

En tales circunstancias, no tiene por qué darse una alteracién organica; basta con el cambio que experimenta
una facultad finita [...] cuando se actualiza o incrementa su ejercicio o cuando, por el contrario, lo disminuye o
pasa de la actividad al reposo.

Y no es precisa ni posible una modificacion fisica constitutiva del sentimiento espiritual, justo porque ni la
inteligencia ni la voluntad tienen érgano. De ahi que [...] los clasicos no les aplicaran el término pasién» (MELENDO,
Tomas; Marri, Gabriel; o. c., p. 240).
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e intelectiva, pero se define diversamente segtin la intervencion diversa (esencial o
accidental) de uno o de otro orden».®?

Por lo demas, lo dicho es valido, sobre todo, para las pasiones consiguientes al
juicio de la razdén, pero también es aplicable a las antecedentes.®®> Asi es. En este
ultimo modo —antecedentemente— las pasiones oscurecen el juicio de la razén y,
en esta misma medida, disminuyen la bondad del acto, pues «es mas laudable que
alguien haga una obra de caridad desde el juicio de la razon que desde la sola pasion
de la misericordia».?* Esta turbacion de la mente es especialmente clara en el
caso de la delectacion:

[...] prestamos mucha atencién a aquellas cosas que nos deleitan, y cuando la atencién se ad-
hiere fuertemente a alguna cosa, se debilita respecto de otras o se aparta totalmente de ellas. Y
asi, si la delectacion corporal fuera grande, o impediria totalmente el uso de la razén, atrayen-
do hacia si la tension del énimo, o la entorpeceria mucho.®

La pasion precedente —al contrario de lo que sucede con la consecuente, que
es signo de la intensidad de la voluntad— disminuye el mérito o demérito del acto
libre, «como cuando por la pasion es inclinada la voluntad a su acto».®¢ Pero las
pasiones admiten distintos grados de intensidad, y las moderadas pueden incluso
contribuir al buen consejo y, por tanto, al buen obrar.?” Por ello, hay que buscar pro-
porcion entre los efectos negativos y los positivos, pues, por ejemplo, «el mesurado

82 Manzanepo, Marcos F, o. ¢, p. 14.
8vid. S. Th. 1], q. 24, a. 3, ad 1.

84 Ib. Nos referimos aqui exclusivamente al elemento formal —hablamos de la naturaleza del alma— y a la pertur-
bacién de la razén que de él pudiera derivarse, aunque también la perturbacion del cuerpo —el elemento material
de la pasiéon— puede obstaculizar en cierta medida, indirectamente, el ejercicio de la razén: la mente requiere de
ciertas potencias sensitivas, y éstas pueden verse impedidas por la perturbacion del cuerpo propia de la pasion
(Cf. S. Th. I-11, g. 48, a. 3, ). Muy claros son los casos del temor (Cf. S. Th. I-I, q. 44, a. 4, ¢) y laira (Cf. S. Th. I-1], q.
48, a. 3, ad 1). Por lo demas, entronca aqui la distincion de San Jerénimo, recogida por Santo Tomas, entre pasiones
y propasiones: «Iunc autem totaliter homo per huiusmodi affectus transmutatur quando non sistunt in appetitu
inferiori, sed trahunt ad se et superiorem. Quando vero in solo appetitu inferiori sunt, tunc homo immutatur eis
quasi secundum partem; unde sic dicuntur propassiones, primo autem modo passiones» (De ver., q. 26, a. 8, c).

85G. Th. I-1I, q. 33, a. 3, c. «.. ad ea in quibus delectamur, multum attendimus, cum autem attentio fortiter
inhaeserit alicui rei, debilitatur circa alias res, vel totaliter ab eis revocatur. Et secundum hoc, si delectatio
corporalis fuerit magna, vel totaliter impediet usum rationis, ad se intentionem animi attrahendo; vel multum
impediet».

8 De mal, q. 3, a. 11, c. No obstante, el acto posterior a la pasion solo estard exento de culpa si la pasion es tan fuerte
que anula totalmente el uso de la razén y si la voluntad no pudo hacer nada para impedirla (Cf. S. Th. I-1I, q. 77,
a.7 c).

87 «...si sit timor moderatus, non multum rationem perturbans; confert ad bene operandum, inquantum causat

quandam sollicitudinem, et facit hominem attentius consiliari et operari» (S. Th. I-1I, q. 44, a. 4, c).
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no huye de todas las delectaciones, sino de las inmoderadas y de las inconvenientes
a la razén».88

Sin embargo, las pasiones, si no son puestas al servicio de la razéon —como cuanto
obramos por lo que nos “apetece”’—, dificultan notablemente el ejercicio del bien. Y
es que la pasion puede impedir o corromper el juicio de la razén y arrastrar y mover
indirectamente la voluntad de varios modos:

1°) «Por la vehemencia de su movimiento, impulsando a hacer mas de lo que
dicta la razon, lo que principalmente sucede en los deseos de delectacion y otras
pasiones que pertenecen a la continuacion del apetito»;®

29) «... retrayendo a menos de lo proporcionado segtn la razén, como es patente
en el temor y en otras pasiones pertenecientes a la fuga».°

3% En consonancia con los dos anteriores, «el que esta dominado por la pasion, no
considera en particular aquello que sabe en universal, en cuanto que la pasion impide
tal consideracién».”! Y ello sobre todo por cierta distraccion del alma hacia el acto
del apetito sensitivo.”? Y asi se puede llegar a un punto en que «el hombre pierde
totalmente el uso de la razén»"

Aristételes dice en el libro VII de la Etica que el silogismo del incontinente tiene cuatro pro-
posiciones, dos de ellas universales: una de la cuales es de razén —por ejemplo “ninguna
fornicacion ha de ser cometida”— y otra de pasiéon —por ejemplo “hay que seguir la delecta-
cién”—. Asi pues, la pasion sujeta a la razén para que no adopte y concluya bajo la primera y,
dominéndola, adopta y concluye bajo la segunda.*

8 S. Th. I-11, q. 34, a. 1, ad 2. «... temperatus non fugit omnes delectationes, sed immoderatas, et rationi non
convenientes».

8 In Et, lib. 2, lect. 10, n. 10. «Uno modo vehementia sui motus, impellendo ad plus faciendum quod ratio dictat,
quod praecipue contingit in concupiscentiis delectationum et aliis passionibus quae pertinent ad prosecutionem
appetitus».

% Ib. «... retrahendo in minus ab eo quod est secundum rationem, sicut patet de timore et de aliis passionibus ad
fugam pertinentibus».

NS Th.1-1,q.77,a.2, c.
92 Cf. De malo, q. 3, a. 10, c.

9% S. Th. 11, q. 77, a. 2, c. Esto no afecta ni a los animales ni a los nifios pequefos, pues, al carecer del uso de la
razén, se mueven exclusivamente por las pasiones del apetito sensitivo (Cf. I Et,, lib. 3, lect. 4, n. 3): «Ad primum
ergo dicendum, quod quamvis sensualitas nobis pecoribusque communis sit, tamen aliquid convenit sensualitati
in nobis quod non convenit sibi in brutis, scilicet esse aliqualiter subjectam rationi, ratione cujus in sensualitate
humana potest esse peccatum, non autem in sensualitate brutali» (In II Sent., d. 24, q. 3, a. 2, ad 1).

9 S. Th. 1L, q. 77, a. 2, ad 4. «Unde philosophus dicit, in VII Ethic., quod syllogismus incontinentis habet quatuor
propositiones, duas universales, quarum una est rationis, puta nullam fornicationem esse committendam; alia
est passionis, puta delectationem esse sectandam. Passio igitur ligat rationem ne assumat et concludat sub prima,
unde, ea durante, assumit et concludit sub secunda». Solo algunas pasiones son malas en si mismas, a saber, las
que implican complacencia con el mal (pereza) o displicencia con el bien (envidia). En la mayoria de los casos,
como dijimos, el mal se da por exceso o por defecto de acuerdo con la recta razon (Cf. S. Th. II-11, q. 158, a. 1, ¢).
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Y es aqui donde entra en juego la virtud, pues la regulacion de las pasiones es
obra de las virtudes,” en concreto de la templanza, la fortaleza y sus derivadas (si
bien dicha regulacion capacita para el ejercicio del bien y, por tanto, para los ac-
tos propios de todas las virtudes), de tal modo que las pasiones del alma —como
dijimos al principio— «en cuanto estan ordenadas por la razén, pertenecen a la
virtud».?® La vinculacion entre las pasiones y las virtudes es, pues, intrinseca.

La razon, en la cual esta la voluntad, impera al irascible y al concupiscible no con principado
despotico, como es imperado el siervo por su amo, sino con principado real o politico, como los
hombres libres son regidos por el gobernante, que pueden desobedecer. De donde el irascible
y el concupiscible pueden moverse en contra de la voluntad, y asi nada impide que la voluntad
algunas veces sea movida por ellos.”

Pues la razoén no puede eliminar la condicion de la naturaleza, y es propio de la naturaleza
sensible deleitarse y gozar con lo conveniente y dolerse y entristecerse con lo nocivo; luego
la razén no puede eliminar esto, pero si puede moderarlo de modo que por la tristeza no se
aparte de su rectitud.”®

Terminamos este apartado con un texto de J. F. Sellés que recoge perfectamente
el papel de la virtud en la regulacion de las pasiones:

Moderar las pasiones no significa siempre reducir su impulso, sino a veces aumentarlo. Se
reduce cuando su tendencia es desordenada. Se aumenta cuando después de haber deliberado
acerca del bien y de la acciéon conveniente a realizar, el impulso de la pasién para ejercer la
accion no es suficiente [...]. No conviene, pues, ser pasional a la hora de deliberar y de decidir
[...]. Pero conviene atender a las pasiones tras esos actos de las potencias superiores, es decir,
conviene ser pasional tras haber ponderado, juzgado y elegido suficientemente las cosas. Con-
viene impulsar las buenas pasiones a la hora de actuar, porque asi las acciones se realizan de
modo mas facil y agradable. Pero si unas veces se reduce la pasién y otras se incrementa su
impulso, ello implica que las virtudes indican el justo medio a las pasiones.”’

% «La razon debe ordenar las pasiones con la virtud, esto es, no subordinarse al dictamen de los deseos o apeten-
cias sensibles» (SeLLEs, Juan Fernando, o. c., p. 33).

% S, Th. I-11, q.-24,a.2,ad 3.
978, Th. I-11, q-9a.2,ad 3.
8 Super lob, cap. 3.

% SeLLEs, Juan Fernando, o. ¢., p. 32.
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